Digitized  by  the  Internet  Archive 

in  2010  with  funding  from 

University  of  Ottawa 


http://www.archive.org/details/revuedelhistoire08pari 


I  / 


M 


MINISTERE  DE  L'INSTRUCTION  PUBLIQUE 


ANNALES 


DU 


MUSÉE  GUIMET 


BIIJLIOTHÈQUE  D'ÉTUDES 


TOME   HUITIEME 


/    / 


iv|ii'  Bf-Tttuiud,  Taris. 


M.     Ht^RlOU    TOKI 

célébrant  Li  céréinoiiic  Goho  Rakou  devant  le  Mandara  du  Musée  (iuiniei 
le  13  novembre  1893 


M 


SI-I)0-IN-DZOU 


GESTES   DE   L'OFFICIANT 

DANS  LES  CÉRÉMONIES  MYSTIQUES 
DES    SECTES    TENDAÏ    ET    SINGOlSr 


D'APRES   LE   COMMENTAIRE 


DE 


M.  HORIOU  TOKI 

SUPÉRIEUR    DU    TEMPLE    DE    M  I T  A  M  -  1)  J  I 


TKADUiT  dl;  japonais 

sous  SA   niRECTIÛN 
PAR 

S.   KAWAMOURA 


AVEC   INTRODUCTION 

ET  ANNOTATIONS 
PAl! 

L.  DE   MILLOUÉ 

CONSERVATEUR     DU      MUSÉE     GUIMET 


(A 


PARTS 

ERNEST   LEROUX,    ÉDITEUR 

28,    RUE   BONAPARTE,    28 

18951 


plnnrhi'    If. 


M,tM>.U)U  BOSATSUIJ  (Manjuri 
Bois  du  xiv«  siècle. 


INTRODUCTION 


Lorsque  M.  Giiimet  visita  les  temples  bouddhistes  du 
Japon,  au  cours  de  la  mission  que  lui  avait  conliée, 
en  1870,  le  Ministère  de  rinstruclion  publique  et  des 
Beaux-Arts,  les  cérémonies  de  la  secte  de  Singon  (secte 
ésotérique  et  mystique,  on  le  sait)  attirèrent  tout  parti- 
culièrement son  attention,  il  avait  remarqué,  en  etfet, 
que,  tandis  qu'ils  récitaient  ou  psalmodiaient  leurs 
prières,  les  mains  des  prêtres  s'agitaient  perpétuellement 
sous  les  tarées  manches  de  leurs  robes  sacerdotales,  en 
sortant  parfois  rapidement  pour  saisir  ou  reposer  quelque 
ustensile  sacré,  chapelet,  foudre,  sonnette,  aspersoir  à 
eau  bénite,  ou  pour  esquisser  un  geste  semblable  à  celui 
de  bénédiction.  Sa  curiosité  en  fut  vivement  excitée  ; 
mais  ses  tentatives  pour  se  renseigner  auprès  des  prêtres 
demeurèrent  vaines  :  tout  ce  qu'il  put  savoir,  c'est  qu'il 
s'agissait  de  gestes  rituels,  qu'on  les  nommait  lu,  c'est- 
à-dire  ((  Sceaux  »  et  que  leur  sens  ainsi  que  la  manière  de 
les  former  appartenaient  à  ces  doctrines  secrètes  que 
seuls  les  initiés  avaient  le  di'oit  de  connaître.  Les  peines 
les  plus  rigoureuses,  dans  cette  vie  et  dans  l'autre,  atten- 
dent le  religieux  sacrilège  qui  livre  à  un  profane  la  clef 
du  mystère  des  sceaux. 

Cependant,  au  temj)lc de Tchi-shikou-ïn,  à  Kiolô,  comme 
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011  lui  avait  tienne  pour  guide  un  jeune  novice  à  Fair 
éveillé  et  disposé  à  parler,  il  remit  sur  le  tapis  la  ques- 
tion qui  piquait  si  profondément  sa  curiosité.  Le  moine 
se  retrancha  d'abord,  comme  tous  les  autres  prêtres, 
derrière  le  secret  de  la  doctrine;  puis,  ébranlé  par  l'offre 
séductrice  de  son  portrait  dessiné  par  M.  Félix  Régamey, 
objecta  que  simple  novice  il  n'avait  pas  encore  été  initié 
aux  profondeurs  du  sens  du  mystère  des  sceaux,  et  finale- 
ment promit  de  procurer  à  M.  Guimet  le  livre  renfer- 
mant tous  ces  signes  cabalistiques,  leur  sens  et  l'expli- 
cation des  cérémonies  où  ils  étaient  employés. 

C'est  l'ouvrage  dont  nous  donnons  ici  le  commentaire. 

Avoir  le  livre,  c'était  déjà  beaucoup,  mais  il  fallait 
encore  en  connaître  le  contenu  et  sur  ce  point  nous  nous 
heurtâmes  longtemps  à  une  diiliculté  insurmontable. 
Parmi  les  Japonais  attachés  au  Musée  au  moment  de 
sa  fondation,  en  1878,  se  trouvait  nn  lettré  des  plus 
érudits,  qui  avait  été  quelque  temjis  novice  dans  un 
monastère  de  la  secte  Singon,  M  Ymaïdzoumi.  M.  Guimet 
lui  demanda  la  traduction  de  ce  livre  mystérieux  ;  mais 
après  de  longues  et  infructueuses  tentatives,  M.  Ymaï- 
dzoumi déclara  n'en  pouvoir  rien  tirer,  soit  que,  comme 
il  le  disait,  il  n'eut  pas  reçu  un  degré  d'initiation  suffi- 
sant pour  comprendre  cette  doctrine  mystique,  soit  peut- 
être  par  scrupule  de  conscience. 

L'ouvrage  fut  alors  mis  entre  les  mains  de  japoni- 
sants, de  sinologues,  soumis  à  M.  Fujishima  Ryauon, 
prêtre  de  la  secte  Sïn-Siou,  pendant  le  séjour  qu'il  fit 
à  Paris,  à  M.  Hong-tcheu,  le  supéi-ieur  des  bonzes  anna- 
mites de  l'Exposition  de  1889,  à  MM.  Ko  Idzoumi  Riautaï 
et  Yoshilsoura  Hôguen,  les  deux  prêtres  de  la  secte 
Sïn-Siou  qui  célébrèrent  le  première  office  bouddhique 
au  Musée  Guimet,  le  21    février  1891,  à  M.  Motovoshi 
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Saïzau  ;  personne  ne  piil  le  comprendre.  Seul  M.  Hong- 
tcheu  avait  entrevu  une  partie  de  sa  doctrine,  mais  sans 
cependant  parvenir  à  en  expliquer  le  sens  exact. 

Nous  désespérions  de  pénétrer  jamais  ce  mystère  irri- 
tant pour  notre  curiosité,  quand  arriva  à  F*aris,  à  la  fin 
de  1893,  M.  Horion  Toki,  supérieur  du  monastère  Sin- 
gon  de  Mitani-dji,  qui  visitait  FEurope  en  revenant  du 
Congrès  des  Religions,  tenu  quelques  mois  avant  à  Chi- 
cago, où  il  avait  été  délégué  par  le  chapitre  de  sa  secte. 
De  prime  abord,  M.  Horion  Toki  se  refusa  à  nous  donner 
aucun  éclaircissement  à  cause  du  caractère  secret  de  ces 
rites;  puis,  pressé  vivement  et  s'étant  rendu  compte  par 
tout  ce  qu'il  voyait  autour  de  lui  que  seuls  la  curiosité 
scientifique  et  un  grand  intérêt  pour  les  dogmes  du  bou- 
dhisme  nous  guidaient,  il  consentit  à  lever  pour  nous  un 
coin  du  voile,  à  révéler  dans  un  commentaire  succinct 
le  sens  et  la  raison  d'être  de  ces  gestes  mystérieux  ;  mais 
en  s'en  tenant,  comme  il  le  disait,  aux  seuls  points  que 
l'on  révèle  aux  novices.  Quant  aux  prières,  aux  invoca- 
tions, aux  mantras  et  aux  dhàranîs,  il  se  refusa  absolu- 
ment, non  seulement  à  nous  les  traduire,  mais  même  à 
nous  les  lire. 

La  composition  de  ce  commentaire,  sa  traduction  et  la 
discussion  à  laquelle  nous  dûmes  le  soumettre  durèrent 
cinq  mois,  et  malheureusement  M.  Toki  et  M.  Iva^vamoura 
durent  tous  deux  repartir  pour  le  Japon  avant  que  cer- 
tains points  obscurs  fussent  complètement  élucidés,  cer- 
tains détails  précisés,  notamment  en  ce  qui  concerne  la 
forme,  dénaturée  parla  double  transcription  en  chinois 
et  en  ja})onais,  et  le  sens  spécial  des  termes  sanscrits  qui 
se  rencontrent  en  assez  grand  nombre,  dans  cet  ouvrage; 
néanmoins  l'ensemble  du  travail  était  assez  avancé  pour 
que   je  pusse  tenter,  même  livré  à  mes  seules  forces,  de 
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mener  sa  publication  à  bonne  lin.  La  tâche  l'ut  plus  dif- 
ficile et  surtout  beaucoup  plus  lonj^ue  que  je  ne  le  pré- 
sumais ;  d'autant  plus  ardue  que  le  sujet  est  entièrement 
neuf,  puisque,  jusqu'à  présent,  le  côté  rituel  du  boud- 
dhisme a  été  presque  entièrement  négligé  et  que  l'on  n'a 
que  des  données  fort  incomplètes  sur  les  Sùtras  tàn- 
triques,  très  rares  dans  nos  bibliothèques,  dont  il  n'a  été 
traduit  que  quelques  fragments.  J'ai  donc  dû,  pour 
éclaircir  tant  bien  que  mal  les  points  douteux,  com- 
pulser tout  ce  que  les  auteurs  européens  ont  écrit  sur  le 
bouddhisme  Mahâyàna,  relever,  grouper  et  comparer  les 
allusions  applicables  à  notre  sujet  éparses  dans  leurs 
ouvrages. 

Notre  document  se  compose  de  cinq  petits  volumes, 
reliés  en  paravent,  dont  quatre  de  texte  et  un  de  ligures, 
de  18  centimètres  de  hauteur  sur  12  centimètres  de 
largeur,  imprimés  au  moyen  de  planches  xylographiques 
sur  un  i)apier  fort  et  un  peu  rugueux,  légèrement  jau- 
nâtre; l'impression  paraît  toute  fraîche,  ce  qui  s'accorde 
du  reste  avec  le  dire  du  novice  de  Tchi-shikou-ïn  qui  pré- 
tendit avoir  imprimé  ou  fait  imprimer  cet  exemplaire  tout 
spécialement  avec  les  planches  conservées  dans  les  archi- 
ves de  son  couvent.  Le  texte  en  est  entièrement  chinois, 
avec  de  loin  en  loin  quelques  caractères  sanscrits  du  type 
de  ceux  dont  nous  avons  pul)lié  l'alphabet,  accompagné  de 
l'explication  de  leur  valeur  mystique,  sous  le  titre  de 
Shidda,  dans  le  premier  volume  des  Annales  du  Musée 
Guimet,  et  avec  lesquels  était  écrit  le  texte  sanscrit  du 
Sukhâvati-vijuha-Sàtra  dont  nous  avons  donné  la  tra- 
duction, d'après  la  version  de  Kumàrajîva,  dans  le  second 
volume  de  la  même  série.  Ces  caractères  sont  le  plus 
souvent  isolés,  une  simple  lettre  à  valeur  magique.  Nous 
constatons  que  la  lettre  Ra  domine  et  Ton  peut  voir  par 
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le  commenlaire  qu'elle  est  considérée  comme  le  symbole 
(lu  feu,  dont  la  ])ro(luction  est  évoquée  à  tout  instant  au 
cours  des  cérémonies  que  décrit  notre  livre. 

Ici  se  pose  une  première  question.  Sommes-nous  en 
présence  d'un  texte  chinois  importé  au  Japon,  ou  d'une 
composition  originale  écrite  en  chinois  par  les  Japonais? 
Nous  croyons  devoir  nous  rallier  à  la  seconde  opinion  à 
cause  des  nombreuses  fautes  relevées  dans  notre  livre, 
ainsi  qu'on  peut  s'en  rendre  compte  par  la  table  de  cor- 
rections qu'a  bien  voulu  nous  établir  M.  Maurice  Courant, 
fautes  qu'il  paraît  difTicile  d'attribuer  toutes  à  des  erreurs 
de   copistes  (qui  auraient  certainement  été   relevées   et 
corrigées),  et  qui  tiennent  peut-être   à   des  corruptions 
des  caractères  chinois  adoptées  par  les  Japonais.  De  plus, 
une  note  imprimée  à  la  fin  du  IV°  volume  nous  apprend 
que  cet  ouvrage  a  été  composé  en  1272,  d'après  la  tradi- 
tion de  la  doctrine  de  Tshi-cho  Daï-shi,  de  la  secte  de 
Mii-déra  (sous  secte  de  Tendaï),  qui  vécut  à  ce  que  l'on 
croit  dans  le  courant  du  i\°  siècle  de  notre  ère,  et  fut  cor- 
rigé à  la  lin  du  xiii''  siècle  par  Djô-gon,  prêtre  du  temple 
de  Réi-ouu-dji    (secte  Singon)  à  Yédo.  Selon   la  même 
note,  ce  livre  est  en  usage  dans  le  temple  (ou  monastère) 
de  Nishi-yama-riou,  à  Yôkawa,  <jui  fait  partie  du  groupe 
des  monastères  d'Eizan  et  appartient  à  la  secte  appelée 
Anafouto  de  Tendai.   Cette  constatation  ne  manque  pas 
d'une  certaine  saveur,  car  elle  nous  montre  (jue  le  novice 
de  Tchi-shikou-ïn  avait  trouvé  sans  doute  le  moyen  de 
mettre  sa  conscience  en  repos  en  livrant  le  rituel  de  la 
secte  concurrente  au  lieu  de  celui  de  la  sienne  propre. 
Au  Japon,  comme  ailhnirs,  il  (;st  avec  le  ciel  des  accom- 
modements. 

Le  titre  général  de  l'ouvrage  est  Si  Do  «  Ouatre  Rites  ». 
C'est  en   j'éalité  le  Manuel  du   prêtre  otïiciant  dans  les 


Yl  SI-DO -IN-DZOU 

quatre  principales  cérémonies  du  bouddhisme  ésotérique 
et  mystique,  ou  Kôla-rakm.  Ce  terme  de  Dô  nécessite 
une  explication,  lïaprès  les  dictionnaires  il  signifie 
((  étage,  classe,  degré,  chemin,  rite  ».  Nous  avons  hésité 
longtemps  entre  les  termes  «  chemin  et  rite  ».  Le  premier 
rentrait  mieux,  à  ce  qu'il  nous  ])araissail,  dans  la  termi- 
nologie hal)ituelle  du  bouddhisme  ;  mais  cependant  il 
ne  seml)le  pas  que  les  cérémonies  dont  il  est  question 
constituent  à  proprement  parler  des  «  chemins  »  dans  le 
sens  usuel  de  ce  mot,  quoique,  en  réalité,  comme  nous 
le  verrons  par  la  suite,  l'accomplissement  des  actes  qui 
les  composent  aient  bien  pour  but  et  pour  résultat  de 
faire  parvenir  Tofliciant  à  Tétai  de  Bouddha,  et  qu'on 
puisse  par  conséquent  les  assimiler  à  des  «  chemins  de 
salut  ».  Nous  nous  sommes  définitivement  arrêtés  au 
terme  «  Rite  »  parce  qu'il  s'agit  en  somme  d'une  série  de 
rites  constituant  une  cérémonie  particulière.  Toutefois 
M.  Tolvi  a  vivement  insisté  sur  le  sens  de  «  degré  »  que 
présente  le  mot  D6^  chacune  des  quatre  cérémonies  cons- 
tituant une  progression  et  impliquant  pour  le  prêtre  un 
degré  d'initiation  de  plus  en  plus  élevé. 

Le  premier  volume  porte  le  titre  de  Taïdzô-Kaï  slil-ki 
etsecompose  de  quarante-six  doubles  feuillets  ;  le  second, 
intitulé  Koufiô-Kaï  s/ii-Ai,  a  le  même  nombre  de  feuil- 
lets ;  ce  sont  les  deux  cérémonies  les  plus  importantes; 
le  troisième,  Goma  shi-kt,  n'a  que  trente-quatre  feuillets 
et  demi  ;  enfin  le  quatrième,  DJou-liatclù  dô,  n'en  con- 
tient que  trente-trois.  Le  cinquième  volume  constitue 
une  sorte  d'atlas  de  hgures  représentant  les  divers  gestes 
de  l'ofTiciant.  chaque  geste  étant  accompagné  d'une  courte 
formule  dont  nous  donnons  la  traduction  et  la  transcrip- 
tion en  japonais  et,  au  dessous,  en  chinois.  C'est  en  réa- 
lité à  ce  dernier  volume  seulement  que  s'applique  notre 
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commentaire.  Nous  pensons  que  malgré  sa  concision  il 
présente  un  double  intérêt  :  faire  connaître  ce  que  sont 
ces  cérémonies,  on  peut  (lire  magiques,  du  bouddhisme 
maliàvAna  mystique  dont  l'existence  est  à  peine  signalée 
j»ar  (}uelques  auteurs  européens  qui  n'ont  pu  avoir  sur 
elles  que  de  vagues  données,  et  servir  de  clef  pour  par- 
venir à  traduire  les  quatre  volumes  du  texte  qui  nous 
livreront  sans  doute  le  secret  des  formules  magiques 
appelées  tnantras,  cUiarams  et  hijas,  leur  but  et  les  cas 
spéciaux  où  chacune  d'elles  doit  être  employée. 

Les  quatre  Rites,  dont  le  Si~lJd  est  le  manuel,  ne  sont 
pas,  comme  on  pourrait  peut-être  le  supposer,  exclusive- 
ment japonais.  Trois  d'entre  eux  au  moins,  ceux  de  Ta'f- 
dzo-Kai,  de  Kimîjn-Kai  et  de  Goina,  appartiennent  au 
rituel  du  bouddhisme  tànlrique  indien,  où  —  à  défaut 
d'une  description  qui  n'a  jamais  encore  été  faite  —  ils 
sont  désignés  sous  les  noms  bien  connus  de  Garbhadhiitu, 
de  Xajradhàtu  '  et  de  Homa,  et  figurent  également  dans 
le  rituel  magique  du  lamaïsme  tibétain  ■  ;  seul  le  Djoii- 
hatchi  Do  ne  paraît  pas  avoir  de  correspondant  indien 
ou  tibétain,  et  on  pourrait  peut-être  le  considérer  comme 
une  forme  abrégée  (quelque  chose  comme  une  messe 
basse)  du  Taïdzô-Kaï;  peut-être  aussi  lui  découvrira-t-on 
un  équivalent  lorsque  les  rituels  du  Népal  et  du  Tibet 
seront  mieux  connus.  Un  fait  intéressant  à  noter,  c'est 
que  ces  doctrines  et  ces  rites  mystiques  qui,  selon  la  tra- 

1.  Le  Garbhadhâtu  et  le  Vujradhâlii  constituent  les  deux  sections  les  plus 
importantes  des  écritures  népalaises.  Selon  la  légende,  leur  auteur,  Nàgàrjuna. 
en  aurait  reçus  la  révélation  du  Bouddha  Vajrasattva.  —  !..  A.  W'addcll,  Lanuil, 
son,  p.    144. 

2.  Le  lamaïsme  orthodoxe  réprouve  et  méprise  ces  pratiques  magiques,  qui 
ne  sont  employées  que  par  les  sectes  hérétiques  des  Lamas  rouges  (Rensei- 
gnement verbal  du  Tsauit  Khanpô-Lama  Agouan  Dordji;.  —  On  sait  d'ailleurs 
que  l'usage  des  charmes  a  été  formellement  condamné  par  le  Houddha  'Kug. 
Burnouf,  Lo///*,  app.  U,  pp.  4GS-471.) 
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dition  des  sectes  de  Tendaï  et  de  Sïngon,  ont  été  impor- 
tés au  Japon  par  des  prêtres  venant  de  Chine,  n'ont  laissé 
que  peu  de  traces  dans  ce  dernier  pays  '  et  ne  sont  plus  en 
honneur,  à  ce  qu'il  semble,  qu'au  monastère  célèbre  de 
Tliien-laï, 

Les  quatre  rites  de  Taïdzô-Kaï,  de  Kongô-Kaï,  de  Goma 
et  de  Djou-hatchi  Do,  représensent-ils  quatre  cérémonies 
indépendantes  ou  quatre  phases  d'un  seul  et  même  sacri- 
fice? L'exposition  préliminaire  de  M.  Toki  n'est  pas  très 
claire  à  cet  égard.  En  effet,  d'un  côté  il  explique  le  terme 
S'i-Dô  par  ((  quatre  degrés  ou  classes  d'initiation  par 
lesquels  les  prêtres  doivent  passer  successivement  pour 
parvenir  aux  ditrérentes  dignités  de  la  hiérarchie  sacer- 
dotale »,  ce  qui  laisserait  supposer  que  chacun  de  ces 
rites  constitue  une  cérémonie  distincte  d'une  sainteté  et 
dune  portée  de  plus  en  plus  grandes  et  dont  la  célébra- 
tion est  réservée  à  une  classe  spéciale  de  prêtres,  tandis 
que,  de  l'autre  côté,  il  semble  bien  —  au  moins  d'après 
les  doctrines  Sïngon  et  suivant  l'ordre  adopté  par  cette 
secte  —  qu'il  s'agisse  de  quatre  phases  d'un  seul  sacri- 
fice. Cependant  une  étude  attentive  de  ces  cérémonies 
nous  montre  qu'elles  ont  non  seulement  un  foiul  com- 
mun, mais  encore  qu'elles  renferment  de  telles  et  si 
nombreuses  répétitions  d'intentions  et  d'actes  qu'il  n'est 
guère  possible  qu'elles  doivent  se  succéder  obligatoire- 
ment sans  interruption.  Il  y  a  donc  lieu  d'admettre, 
croyons-nous,  que  les  quatres  rites  sont  indépendants  et 
peuvent  se  célébrer  isolément  ou  consécutivement  selon 
les  circonstances  ou  la  volonté  de  l'olïiciant.  11  en  est,  du 
reste,  ainsi  dans  le  rituel  tibétain. 

Le  cai'actère  de  ces  cérémonies  est  nettement  magique, 

I.  Voira  ce  sujet  J.-.I.  M.  <le  Groot  :  Le  Code  (hi  Mdi/âi/iinfi  en  Chine. 
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puisqu'elles   ont  pour   but  de  procurer  à  roffieianf,   au 
moins  momentanément,  des  pouvoirs  surnaturels  ;  mais, 
contrairement  à  ce  qui  se  passe  dans  les  rites  du  Knhi- 
cahra  népalais  et  tibétain  et  dans  ceux  du  tantrisme  brah- 
manique qui  visent  principalement  à  l'obtention  d'avan- 
tages matériels    et   personnels,    la   magie   du   tantrisme 
japonais  est  d'une  nature  remarquablement  pure  et  éle- 
vée dans  ses  aspirations,  marquée  au  coin  de  l'altruisme 
le  plus  absolu.  En'  effet,  en  accomplissant  les   rites  du 
Djouhatchi  Do,  du  Taïdzô-Kaï  et  du  Kongô-Kaï,  le  prêtre 
a  pour  objectif  non  seulement  de  rendre  hommage  au\ 
Bouddhas   et   autres   divinités,   mais   encore   et   surtout 
d'acquérir  véritablement  les  qualités  physiques  et  spiri- 
tuelles des  Bouddhas,  leurs  vertus  et  leur  puissance,  de 
s'unir  intimement  au  Bouddha  essence,  de  l'aire  que  ce 
Bouddha  prenne   résidence  dans  sa  propre  personne,  en 
un  mot,  de  devenir  pendant  la  durée  du  sacrifice  une 
imarnation  réelle |du  Bouddha,  et  cela  non  seulement  en 
vue  de  son  avantage  personnel  afin  de  faire  un  pas  de 
plus  sur  le  chemin  du  Nirvana,  mais  pour  le  bien  actuel 
et  futur  de  tous  les  hommes,  de  tous  les  êtres,  de  la  na- 
ture entière,  afin  d'effectuer  leur  union  avec  le  Bouddha 
et  de  réaliser  l'axiome  fondamental  des  sectes  de  Sïngon 
et  de  Tendaï  :  «  Les  Bouddhas,  les  Êtres  et  l'Univers  ne 
font  qu'un.   »  Ouant  à  la  cérémonie  de  Goma,  c'est  un 
holocauste,  le  Homo  védique,  l'antique  sacrifice  à  Agni, 
c'est-à-dire  au    feu  du   foyer  domestique  «  en   qui  tous 
les   dieux   sont    renfermés  '   »,  accompli  d'une  manière 
à   peu   ])rès  identique   à  celle  (|ui   est  observée  encore 
aujourd'hui  par  les  Bràlimanes  orthodoxes,  ou  Smarht, 
dans  leur  Sandhyà  matinale,    telle  que  la  décrivent  A. 

1.  ni;/-Vcda,  V,  3,  1. 
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Rourquiû  '  et  sir  iMonier  W  illiams  ■  :  préparation  du  foyer, 
entretien  du  feu  au  moyen  de  combustible  consacré, 
offrandes  de  choses  comestibles,  invitation  aux  diverses 
divinités  d'assister  au  sacrifice,  tout  nous  rappelle  le  plus 
saint  et  le  plus  obligatoire  des  sacrifices  bnlbnianiques  ^  ; 
il  n'y  manque  que  la  Gâyatrî  et  les  invocations  tirées  du 
Véda,  qui  sont  remplacées  par  des  Mantras  dont  malheu- 
reusement nous  ne  possédons  pas  la  traduction.  En  réalité, 
le  (îoma  est  une  sorte  de  banque!  offert  aux  Bouddluis,  aux 
Bodhisattvas  et  aux  dieux  des  diverses  catégories,  auquel 
la  pitié  et  la  charité  bouddhiques  font  participer  même 
les  démons,  les  Prêtas  et  les  misérables  habitants  des 
enfers. 

Si  la  cérémonie  de  Goma  est  presque  totalement  iden- 
tique au  Homa,  les  trois  autres  rites  présentent  aussi  des 
similitudes  frappantes  avec  le  rituel  des  sacrifices  brahma- 
niques. Nous  y  relevons,  en  effet,  plusieurs  des  phases 
principales  de  ces  sacrifices  :  renonciation  du  but  de  la 
cérémonie,  l'invitation  adressée  aux  dieux  d'y  assister, 
les  purifications  du  sol,  du  temple,  des  offrandes  et  de  la 
personne  de  l'officiant,  l'usage  de  la  conque  et  de  la  son- 
nette sacrées,  enfin  la  succession  des  olfrandes  d'eau, 
d'aliments,  de  fleurs,  de  parfums,  de  lumières.  Un  autre 
point  de  ressemblance  à  noter  est  l'importance  donnée 
au  feu  (la  mudrâ  du  feu  ne  se  répète  pas  moins  de  dix- 
sept  fois  dans  le  Taïd/.ù-Kaï)  personnifié  fréquemment 
sous  le  nom  de  AV/,  le  pronom  interrogatif  sanscrit  (>///.^, 
lequel  par  une  fortune  bi/arre  est  devenu  pour  les  brâh- 


1.  Brahma-Karma  ou  Rites  sacrés  des  Brahmanes,  chapitre  intitulé  Sacrifice 
Vaiçvadevah.  — Annales  du  Musée  Guiniet,  t.  VII. 

2.  Religions  thouç/ht  and  life  in  India,  p. 366. 

3.  Voir  au  sujet  ilu  rôle  du  l'eu  domestique  dans  le  Bouddhisme,  Eug.  Bur- 
nouf,  Introduction  à  l'histoire  du  Bouddhisme  indien,  p.  21. 
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mânes,  dès  la  plus  haute  antiquité,  un  Dewn  ïynohnn 
éternel,  tout  puissant,  créateur  et  souverain  maître  du 
monde  et  des  autres  dieux  '  ;  les  bouddhistes  japonais, 
à  la  vérité,  expliquent  qu'il  s'agit  du  feu  de  rinlelligeuce 
et  de  Tamour  des  Bouddhas  qui  brûle  et  détruit  Tigno- 
rance  et  le  |)éché,  mais  il  n'en  reste  pas  moins  qu'ils 
reconnaissent  et  vénèrent  sous  les  noms  de  Ka,  Ka-len, 
et  Ka-yen  un  dieu  du  feu  identique  à  Agni,  qui  préside 
au  quartier  du  Sud  et  gouverne  la  planète  Mars.  Nous 
constatons  aussi  dans  le  Djou-hatchi  Dô  (mudrâ  355, 
p.  158)  l'édification  de  murs  (Je  flammes  qui  ont  une 
ressemblance  extraordinaire  avec  les  constructions  de 
flammes  dont  il  est  souvent  question  dans  le  Véda. 

11  est  également  une  remarque  intéressante  à  faire  en 
ce  qui  concerne  ces  quatre  rites  ou  cérémonies,  c'est 
qu'il  n'est  pas  iudispensable  pour  leur  célébration  que  le 
temple,  l'autel,  les  images  saintes,  les  offrandes  existent 
en  réalité;  à  leur  défaut  le  prêtre  y  supplée  en  créant 
toutes  ces  choses  de  toutes  pièces  par  la  méditation,  les 
formules  sacrées  et  les  mudràs. 

En  dehors  du  rituel,  notre  ouvrage  nous  fournit  encore 
des  renseignements  précieux  pour  la  connaissance  des 

1.  «  Dans  le  Taitliiîya,  le  Kausitaki,  le  Taiidya  et  le  Çatapatha  Bràhmaiias, 
toutes  les  fois  qu'il  se  rencontre  des  passages  interrogatil's,  l'auteur  déclare 

que  A'rt  (Qui?)   est   Prajàpati,  ou  le   Seigneur  des  créatures Au  temps 

de  Pàniui  ce  mot  était  sudisamment  entré  dans  la  terminologie  religieuse 
pnur  qu'il  tût  nécessaire  de  faire  une  règle  spéciale  afin  d'expliquer  sa  for- 
mation. A  cette  époque,  le  commentateur  identifie  Ka  à  Brahma  (neutre). 
Après  cela  il  serait  dillicile  de  trouver  étrange  que,  dans  la  littérature  sans- 
crite postérieure  des  Puràiias,  Ka   se   présente  comme  un  dieu  reconnu,  un 

dieu  suprême  ayant  sa  généalogie  et  peut-être  même   son  épouse 

Le  Mahâbhàrata  identifie  Ka  à  IJaksa  et  le  Bhâgavata-Puràiui  à  Ka^-yapa,  sans 
doute  à  cause  de  la  grande  puissance  génératrice  de  ces  deux  personnages 
et  de  leur  ressemblance  avec  Prajàpati.  »  A  Dowson  :  A  classical  diclio- 
naru  of  Iliudii  Mt/lholor/i/,  p.  V.iG.  —  G.  Stréhly  [Lois  de  Manon,  II.  ;i8)  iden- 
tifie aussi  Ka  avec  Prajàpati. 
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doctrines,  des  idées  et  du  culte  dans  le  bouddhisme 
mystique  du  Japon,  en  nous  permettant  de  constater 
quels  sont  les  Bouddhas,  les  Bodhisattvas  et  autres  divi- 
nités auxquels  son  culte  s'adresse.  D'après  ce  que  nous 
savons  du  bouddhisme  tàntrique  indien  et  tibétain,  cette 
forme  religieuse  est  caractérisée  par  la  multiplicité  à 
l'iniini  des  Bouddhas,  des  liodhisattvas  et  des  dieux  de 
(outes  catégories  ;  cependant,  d'après  notre  livre,  il 
semblerait  qu'il  eu  allât  tout  autrement  dans  le  boud- 
dhisme mystique  japonais.  Nous  voyons  bien  qu'il  y  est 
question  de  Bouddhas  en  nombre  incommensurable,  des 
Bouddhas  des  Dix-Quartiers  du  Monde,  des  Dix  Mondes, 
des  Trois  mille  mondes,  mais  ils  ne  reçoivent  qu'une 
adoration  vaguement  collective  et  dans  cette  multitude 
on  ne  cite  pas  un  seul  nom  en  dehors  de  ceux  des  cinq 
Niordis,  les  Dhyàni-Bouddhas  du  Mahâyàna  indien,  ou 
Bouddhas  essences  de  qui  émanent  tous  les  autres  Boud- 
dhas :  Bai  Nitï  (Vairocana),  Aslùkou  (Aksobhya),  A//</V/rt 
(Amitàbha),  Hochô  (Ratna-Sambhava)  et  Foukou-djô-djou 
(  Amogha-siddha).  C'est  à  eux  seuls,  et  surtout  à  Daï  Niti, 
que  s'adresse  le  culte  du  Djou-hatchi  Dô,  du  Kongô-Kaï 
et  du  Taïdzô-Kaï  ;  Çàkya-mouni  lui-même,  considéré 
comme  une  simple  émanation  d'Amida,  n'est  même 
pas  mentionné,  et  si  son  nom  figure  deux  fois  dans  le 
commentaire  de  M.  Toki,  ce  n'est  que  pour  faciliter 
l'explication  de  deux  mudras  au  moyen  de  la  légende 
généralement  bien  connue  du  fondateur  historique  du 
bouddhisme.  De  ces  cinq  Nioraïs  un  seul  est  réellement 
éternel  et  e.ristant  par  lul-ïnème  ',  Daï  Niti  qui  cumule 
les    fonctions   de  Vairocana   avec  celles  d'Adi-liouddha 


1.  Comparer  avec  le  Svayambhu  brahmanique.  Daï  Niti,  de  même  que 
lAdi-Buddha  du  Nt'-pal,  paraît  être  l'équivalent  de  Bralmia  (neutre)  et  de 
Prajàpati. 
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absolument  iiRuiiiui  des  Japonais  ;  en  lui  est  inearné 
Tensenible  des  quatre  Vertus  et  des  quatre  lutellijïenees 
primordiales  du  bouddhisme  personnifiées  dans  ses  quatre 
acolytes,  qui  ne  sont  par  le  fait  que  des  émanations  de 
r[ntelligence  suprême  de  ce  Bouddha  unique  '.  Remar- 
quons aussi  en  passant  que  ces  quatre  Dhyàni-Bouddhas 
sont  investis,  au  Japon,  des  fonctions  les  plus  hautes  qui 
soient  dans  Tunivers  matériels,  celles  de  protecteurs 
des  quatre  points  cardinaux,  fonctions  attribuées  par  le 
bouddhisme  indien  aux  quatre  Maharajas  qui  devien- 
nent ici  de  simples  agents  subalternes  des  Nioraïs. 

Il  en  est  des  Bodhisattvas  absolument  de  môme  que 
des  Bouddhas.  Le  S'i-dô  ne  manque  pas  de  mentionner 
leur  nombre  immense  et  de  leur  adresser  une  respec- 
tueuse adoration  collective,  mais,  à  part  Mailrèya  le 
Bouddha  futur,  il  ne  s'occupe  réellement  que  des  Dyàni- 
Bodhisattvas,  fils  spirituels,  émanations  ou  reflets  et,  en 
tout  cas,  personnifications  des  énergies  actives  des  Dhyàni- 
Bouddhas.  Et  encore  parmi  ceux-ci  n'y  en  a-t-il  que  deux 
qui  jouent  un  rôle  important,  Fouguen  (Samantabhadra), 
émanation  et  personnification  de  la  sagesse  et  de  Tintel- 
ligence  suprême  de  Daï  Niti,  et  Kongô-SatCa  (Yajra- 
sattva).  Ce  dernier,  considéré  au  Japon  comme  le  Dhyàni- 
Bodhisattva  d'Ashikou,  est  placé  au  rang  des  Bouddhas 
suprêmes  par  le  bouddhisme  indien  qui  en  fait  un  sixième 
Dhyani-Bouddha,  président  de  ce  groupe,  et  le  confond 
souvent  avec  Adi-Bouddha,  qu'il  remplace  du  reste  au 
Tibet.  Il  est  à  remarquer  que  Koiian-on  (Avalokitêçvara), 
la  grande  divinité  po|)ulaire  du  Japon  bouddhique,  n'est 


1.  CoUc  conception  dos  bouddhistes  japonais  apporte  un  appui  nouveau 
à  l'opinion  que,  ;ï  part  Çàkya-mouni  dont  lexistcncc  historique  ne  peut  être 
mise  en  doute,  les  Bouddhas,  les  Bodhisattvas  et  même  la  plupart  des  dieux 
du  bouddliisuic  ne  sont  que  des  personnifications  d'idées. 
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nommé  qu'une  seule  fois.  Notons  aussi  rinlroduclion  inso- 
lite (les  quatre  Bodhisattvas  féminins  de  Joie  ou  de  Musi- 
que, de  Guirlandes  ou  de  Fleurs,  de  (Uiant  et  de  Danse, 
chargés  de  récréer  les  Bouddhas.  11  paraît  probable  que 
ces  Boddliisattvas  féminins  sont  en  réalité  des  Apsaras. 

Les  dieux  qui  apparaissent  dans  le  Si -do  appar- 
tiennent aux  trois  catégories  des  M'io-hns  \  des  Ten.s  '~  et 
des  Djïm  ^  A  part  le  dieu  Ka  ou  Ka-ien  qui  joue  un  rôle 
important  dans  l'office  de  Goma,  et  dont  nous  avons 
parlé  précédemment,  les  seuls  qui  entrent  en  scène  sont 
les  Mio-hôs  représentés  par  Foudô,  Aizen  Mio-ltô  et 
Gosanz-é.  Les  deux  premiers  sont  des  divinités  d'origine 
çivaïte,  des  formes  terribles  de  Çiva;  ce  sont  les  deux 
seules  traces  certaines  du  Çivaïsme  que  nous  relevions 
dans  notre  livre.  Foudô,  en  sanscrit  Ara  la,  «  l'im- 
muable »,  est  indiqué  par  \Vaddell  comme  l'équivalent 
du  dieu-démon  Hayagriva  :  dans  le  bouddhisme  japonais 
il  est  considéré  comme  une  émanation  de  Dai  Niti  et  l'in- 
carnation de  son  Intelligence  suprême  au  même  titre  que 
Samantabhadra,  seulement  c'est  par  la  violence  qu'il  la 
fait  se  manifester.  Ouant  à  Gosanzé,  on  peut  s'étonner  de 
le  voir  classé  parmi  les  Mio-hôs,  car  c'est  en  réalité  un 
Bodhisattva  qui  paraît  dans  le  Lotus  de  la  Bonne  Loi  sous 
le  nom  de  Trailokyavijàya.  M.  ïoki  traduit  son  nom 
«  Vainqueur  des  trois  vies  »  ;  nous  croyons  qu'il  serait 
plus  exact,  d'après  sa  forme  sanscrite,  de  le  traduire  par 
«  Vainqueur  dans  les  trois  mondes  »,  loka  «  monde  », 
n'ayant  pas  que  nous  sachions  le  sens  de  vie. 

En  outre,  de  ces  grands  dieux  nous  trouvons,  mais 
cités    collectivement,    les    quatre  Gardiens   du    monde 


1.  Mahâdcvas,  grands  dieux  lumineux. 

2.  Dêvas,  dieux  célestes. 

3.  Dieux  terrestres  et  locaux  et  houiines  divinisés. 
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(Maharajas),  nommés  ici  le  Brave  de  rEst,  le  iJestrurteur 
boréal  de  la  crainte,  le  Gardien  de  rOuest  vainqueur  des 
démons  et  le  Gardien  aniversel,  sans  patience,  du  Sud, 
auxquels  on  adjoint  comme  auxiliaires  huit  Moa-no-chô 
Shougôs,  «  Gardiens  invincibles  »,  et  autant  de  Sô-ko 
Shouçjôs,  «  Gardiens  de  face  »,  divinités  dont  on  ne  trouve 
pas  de  traces  dans  le  bouddhisme  indien  et  tibétain  ;  les 
douze  Sé-tens,  dieux  des  huit  points  du  compas,  du 
Zénith,  de  la  terre,  du  soleil  et  de  la  lune  ;  les  dieux  des 
douze  Kious  ou  signes  du  Zodiaque,  ceux  des  vingt-huit 
Chikous  ou  constellations  et  des  neuf  Yô-chns  ou  planètes. 

Les  nombreux  Bouddhas,  Bodhisattvas  et  dieux  du 
bouddhisme  japonais  sont,  on  le  voit,  traités  en  com- 
parses. 

Notre  commentaire  renferme  un  certain  nombre  de 
termes  et  de  mots  sanscrits  ou  soi-disant  tels,  qui,  les 
uns,  figurent  dans  le  texte  original,  les  autres  sont 
donnés  par  le  commentateur  à  litre  d'explication.  Ces 
termes  sont  presque  toujours  plus  ou  moins  déformés  par 
leur  passage  du  sanscrit  en  chinois  et  du  chinois  en  japo- 
nais, ou  bien  ils  sont  donnés  en  traductions  fautives,  ou 
encore  expliqués  par  des  étymologies  fantaisistes,  telles 
que  celles  de  San-ghé,  soi-disant  composé  du  sanscrit  san 
et  du  chinois  ghé,  de  san-ma,  de  ma-ta,  de  dan  dans  la 
formule  ddi-rin-dcm,  etc.  '.  Quelquefois,  cependant,  la 

1.  Eugène  Burnouf  a  signalé  de  ces  déformations  et  de  ces  erreurs  de  tra- 
duction ou  de  transcription  qui  ont  fini  par  être  acceptées  dans  les  contrées 
où  le  bouddiiisme  s'est  implanté.  «  C'est  à  dessein  que  je  n'ai  pas  parlé  ici  des 
traductions  radicalement  fautives  de  quelques  mots  sanscrits  importants  qu'on 
remarque  dans  les  versions  tibétaines,  parce  que  ces  traductions  se  retrouvent 
également  chez  tous  les  peuples  bouddhistes.  Elles  partent  donc  d'un  sys- 
tème unique  d'interprétation  qui  appartient  aux  diverses  écoles  entre  les- 
quelles le  bouddhisme  se  partage,  et,  conséquemment,  elles  ne  relèvent  pas 
de  la  critique  interprétative,  mais  de  la  critique  philosophique  et  historique. 
11  y  a  telle  mauvaise  étymologie  qui  a  pu  être  adoptée  pour  répondre  a  un 
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déformation  est  assez  transparente  pour  permettre  de 
restituer  sûrement  le  mot  sanscrit,  comme  par  exemple 
K(i(hi  pour  tjùtlià,  Kanniiiia  pour  Karma,  Akka  pour 
argha,  Sanunailji  pour  Sanah/hi,  Sainmaya  pour  samaya. 
ISotons  en  passant  pour  ces  trois  derniers  mots  le  redou- 
blement de  la  consonne  médiale  qui  leur  donne  une 
allure  pâlie,  bien  qu'il  soit  généralement  admis  que  le 
canon  pâli  n'a  pas  été  connu  des  Japonais,  encore  qu'ils 
prétendent  que  leurs  deux  sectes  les  plus  anciennes, 
celles  de  San-i^on  et  de  Kous/ia,  apparliennenl  à  l'école 
Hinayana.  Le  lerme  Samaya,  indépendamment  de  sa 
l'orme,  mérite  de  nous  arrêter  quelques  instants.  M.  Toki 
lui  attribue  le  sens  de  «  vœu  fondamental  »  et  aussi  de 
<(  congrégatioD,  confrérie  »  qui  peut,  en  effet,  se  justitler 
|tar  une  extension  de  sa  signification  usuelle  de  «  conven- 
tion, contrat,  engagement  »  :  mais,  en  réalité,  ces  deux 
acceptions  ne  s'aj)pliquent  d'une  manière  satisfaisante 
que  dans  un  petit  nombre  de  circonstances,  dans  l'expres- 
sion de  Samaya  (le  Bouddlia,  par  exemple,  et  ne  paraissent 
plus  être  de  mise  lorsque  nous  rencontrons  des  formules 
telles  que  :  Samaya  de  lotus,  Samaya  de  colère,  Samaya  de 
Gosanzé,  etc.  Il  me  semble  que,  dans  ces  cas,  Saauiya 
implique  soit  une  idée  d'union  intime,  soit  une  idée  d'état. 
Ce  sens  me  paraît  imposé  par  le  contexte,  bien  que  je 
n'ai  pu  découvrir  nulle  part  une  autorité  sur  laquelle 
l'appuyer.  Il  est  encore  une  expression,  ou  plutôt  une 
formule,  que  M.  Toki  donne  comme  sanscrite  et  qu'il 
m'a  été  impossible  de  reconstituer;  c'est  la  formule  On  ton 
qui  revient  à  plusieurs  reprises  dans  les  trois  cérémonies 
de  Ïaïdzo-Kaï.  de  Kongô-Kaï  et  de  Djou-batcbi   dô.  Je 

ordre  d'iilées  qu'elle  favorisait,  sans  que  le  traducteur  qui  lui  donnait  cours 
fût  coupable  d'infidélité  envers  le  texte  {Inlroduclion  à  l'histoire  du  bouddhisme 
indien,  p.  25). 
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supposais,  mais  sans  oser  raffirmer,  que  c'était  un  man- 
tra.  Lorsque  le  Klianpo-Laina  Ai;ouan  Donlji  vint  au 
au  musée  Guimet,  au  mois  de  juillet  de  l'année  dernière, 
je  lui  demandai  l'explication  de  cette  formule.  lîien  qu'il 
se  l'ut  refusé  précédemment  à  me  dounei'  des  renseigne- 
ments sur  les  rites  magiques,  il  répéta  en  souriant  les  mots 
On  (on  et.  faisant  exactement  le  geste  décrit  par  notre 
manuel,  me  dit  seulement  «  dhàranî  ».  Puis,  comme  j'in- 
sistais, il  voulut  bien  me  dire  que  c'étaient,  en  elTet,  deux 
mots  sanscrits,  ('/était  donc  bien,  comme  je  le  présumais, 
une  de  (^es  formules  mystérieuses  dont  le  sens  secret  nous 
•M'happe  et  que  nous  révélera  peut-être  la  traduction  du 
Sï-dô. 

Les  termes  sino-japouais  de  cet  ouvrage  sont  tous 
expliqués  aussi  complètement  qu'il  m'a  été  possible,  soit 
par  le  texte  du  commentaire  soit  par  les  notes  ;  aussi 
u'aurai-je  à  faire  à  leur  sujet  que  les  quelques  remarques 
suivantes  : 

Le  terme  Sin  cjon,  «  vraie  parole  -).  désigne  à  la  fois 
les  mantras.  les  dliàranîs  et  les  bijas. 

Notre  commentaire  emploie  indifféremment  les  expres- 
sions Kp  et  (iho  ])our  l'endi'c  le  sanscrit  ii<'iilin.  Je  crois 
cependant  qu'il  y  a  lieu  d'établir  une  dilTérence  entre 
ces  deux  mots  et  qu'il  faut  traduire  A>  |)ar  (jàUtù ,  et  ^/Ar 
\)^v  (jôija.  (ilw  désignerait  par  consécjuent  un  poème  à  la 
louange  des  liouddluis  et  AV  chacune  des  stances  com- 
posant ce  poème,  mais  pouvant  être  chantée  isolément. 

Le  inot  San,  (pic  nous  avons  traduit  par  «  loiuinges  », 
l)arail  étri;  la  Iradiiclioii  ou  lV'(piivalc[il  du  sanscrit 
[.'(h'ina,  que  Hurnouf  traduit  «  paroles  de  joie,  paroles  de 
louanges,  hymne  de  joie  '  ». 

1.  Inliodiiclion  à  l'histoire  du  tiouddhiame  indien,  p.  oS. 
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L'acte  de  purilicalion  appelé  Djou-ni  Knu.sh')  dp  slnn 
m,  «  sceau  des  douze  pai'lies  du  corps  »,  présente  une 
o-raude  analogie  avec  les  JSf/âm-s  bndimaniques,  qui  con- 
sistent à  consacrer  les  diverses  parties  du  corps  à  des 
divinités  spéciales. 

Le  rite  de  Shoii  rh'ihi  K<n  iJà,  qui  consiste  à  tracer 
elîectivement  ou  mentalement  des  lignes  sépai'ant  les 
places  occupées  par  cliaque  Bouddha  dans  le  iMandara, 
doit  être  identique  aux  enceintes  tracées  en  forme  de 
damier  que  signale  Eugène  Burnouf  '. 

Knlin,  il  est  à  remarquer,  que  la  transcription  chinoise 
des  termes  Samaya  et  Sâmadhi  se  présentent  sous  la  dou- 
ble forme  de  San-nio-i/é  et  San-mei-t/é,  San-mo-t't  et  San- 
meï-tï,  qui  semble  être  employée  indidéremment. 

Outre  l'intérêt  que  nous  pouvons  avoir  à  connaître  par 
le  détail  ces  cérémonies,  jusqu'à  présent  tenues  secrètes, 
du  bouddhisme  mystique,  la  publication  du  S'i-dn  piiraît 
devoir  contribuer  à  résoudre  le  problème  de  la  date  de 
Téclosion  de  l'école  Kàla-Cakra,  qui  a  poussé  ce  système 
jusqu'aux  exagérations  que  l'on  constate  dans  le  culte 
népalais  et  tibétain.  On  a  pi'oposé  pour  son  apjtarition 
la  date  du  x'  siècle  de  notre  ère.  Si  la  doctrine  dont  le 
Si-dô  nous  révèle  les  rites  a  été  importée  au  Japon  par 
les  fondateurs  de  Tendaï  et  de  Sin-gon,  cette  date  devra 
être  reportée  à  une  époque  sensiblement  antérieure, 
peut-être  même  jusqu'au  vi'  ou  vii^  siècle,  car  Kôbo  Daïshi, 
fonda  la  secte  Sïn-gon  en  80(3.  il  y  a  là  un  problème  inté- 
ressant à  résoudre  et  dont  ou  trouvera  sans  doute  les  élé- 
ments dans  les  archives  des  temples  japonais.  D'un  autre 
côté,  les  similitudes  que  l'on  peut  relever  entre  ce  rituel 
et  ce  que  nous  connaissons  de  celui  des  temps  védiques, 

\.  Lotus  de  la  Bonne  Loi,  notes,  p.  363. 
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r importance  conservée  au  culte  du  feu,  la  présence 
parmi  les  dieux  du  bouddhisme  de  divinités  exclusive- 
ment védiques  ou  de  l'ancien  brahmanisme,  semblent 
indiquer  pour  le  bouddhisme  une  antiquité  supérieure  à 
celle  qu'on  lui  accorde  habituellement,  du  moins  par 
rapport  avec  le  brahmanisme  sectaire  ou  indouisme, 
hypothèse  que  Burnoul'  [Lotus,  appendice  il,  p.  490)  a 
émise  en  ces  termes  :  «  Çàkyamuni  a  paru  dans  Tlnd^ 
à  un  moment  des  croyances  brahmaniques  beaucoup 
plus  rapproché  de  Tàge  des  Védas  que  de  celui  des 
Purànas.  » 

14  septembre  1899. 

L.  DE  milloué! 
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Fonilalciir  .le  la  scci,.  Singoii  en  laii  8Û(i. 

liois  |ic'iiil. 
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ou 


SCEAUX   DE    QUATRE    RITES 


La  section  des  Ecritures  bouddhiques  appelée  Si-dô  ' 
traite  des  Instructions,  Doctrines,  Dogmes  et  Rites  rela- 
tifs aux  divers  degrés  ou  classes  d'Initiation  par  lesquels 
doivent  passer  successivement,  pour  parvenir  aux  dilTé- 
rentes  dignités  de  la  hiérarchie  sacerdotale,  les  prêtres  qui 
suivent  et  pratiquent  l'Enseignement  Esotérique  du  boud- 
dhisme. Ces  degrés  sont  au  nombre  de  quatre,  ayant  chacun 
ses  rites  particuliers.  Le  terme  Si-dô  est  <lonc  le  nom  géné- 
ri(jue  des  rites  de  ces  (|ual  rc  degrés  ou  classes. 

Il  existe  deux  m('lli<jd(;s  pour  le  classement  (Je  ces  quatre 
degrés  de  rites  : 

I.  —  La  mi'Hiodc  ;id(qjl('e  par  la  secte  Sïngon  qui  les 
place  dans  Tordre  snivani  : 

i"  hjou-hal(lii-(hl,  «  dix-huit  rites  »,  ainsi  nouiun*  parce 
(pn'  la  (('rémouic  de  ce  premier  degré  comprend  dix-huit  In^ 
ou  sceaux  fen  sanscril  :  niudrà)  "; 


I.  Si,  <<  quatre  »;  do,  «  étage,  classe,  degré,  chemin,  rilL-  ». 

i.  Le  sceau  (lu  et  luudrà)  est  le  geste  mystique  que  lait  le  prêtre  pnur 
doMiier  une  liutne  seusilile  et  matérielle  à  la  formule  sacrée  et  en  aflirmer,  (M1 
(pu'lqiie  sdi'te,  le  sru.s  et  la  valeui'. 
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2"  Koiu/ô-kai  (en  sanscrit  :  vajra-tlliùtiii  ',  «  degré  de  la 
foudie  ou  du  diamant  »; 

3"  Taklzô-kaï  (en  sanscrit  :  Garbha-dhàtu)  %  «  degré  de  la 
forme  ou  de  la  matrice  »  ; 

4°  Grj-pia,  terme  sanscrit  qui  signifie  «  flamme,  brûler  »  ^ 

II,  —  La  méthode  suivie  par  le  livre  que  nous  avons  sous 
les  yeux,  qui  est  celle  de  la  secte  appelée  Anafoutô  de 
Téndaï,  et  difîère  de  la  précédente  en  ce  qu'elle  place  au 
premier  rang  le  rite  de  Tcûdzô-kaï;  au  second,  celui  de  Kongô- 
kaï ;  au  troisième,  -celui  de  Gôma.  et  seulement  au  qua- 
trième le  Djoi(-hatcJii-dô. 

Cet  ordre  est  considéré  par  la  secte  Sïngon  comme  irrégu- 
lier et  contraire  au  bon  sens,  attendu  que  le  Djou-hatchi-dô 
renferme  les  rites  préliminaii'es;  le  Kongô-kaï,  les  rites  rela- 
tifs à  l'acquisition  de  la  qualité  de  Bouddha;  le  Taïdzo-kaï,  les 
rites  de  la  perfection  que  l'on  ne  peut  atteindre  qu'après  l'ar- 
rivée à  l'état  de  Bouddha  ;  et,  enfin,  que  le  Gôma  se  compose 
de  rites  purement  cérémoniels  en  vue  de  détruire  le  mal  et 
d'assurer  le  salut  du  monde.  Cet  ordre  est  donc  le  seul 
rationnel. 

Néanmoins,  comme  ce  n'est  pas  ici  le  lieu  de  se  livrer  à 
une  critique  des  doctrines  de  la  secte  Téndaï,  et  aussi  pour 
ne  pas  dérouter  les  lecteurs,  nous  suivrons  dans  ce  commen- 
taire Tordre  du  livre  que  possède  le  Musée  Guimet. 


Le  bouddhisme  se  divise  en  deux  grandes  écoles  appelées 
Kéngniù  '*,  «  doctrine  exotérique  »,  et  Mikio  ',  «  doctrine 
ésotérique  ». 

1.  VaJTM.  »  foudre  »  :  «Ihàtii.  ••  éléiueut,  substance  ». 

2.  Garbha,  »  embrion,  matrice  ". 

3.  Ce  terme  nest  pas  sanscrit.  Il  y  a  là  évidemment,  une  erreur  de  traduc- 
tion ou  de  transcription  du  sanscrit  en  chinois,  ou  du  chinois  en  japonais: 
mais  l'objet  de  cette  cérémonie  et  lensemblç  de  ces  rites  permettent,  jo  crois, 
de  l'identifier  au  sacrifice  appelé  Homa,  ou  holocauste  védique. 

4.  Hinayàna,  «  petit  véhicule  ». 

î).  Mahâyàna,  "  gr'and  véhicule  ».  ,    -■       . 
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L'école  Kéngniô  enseigne  la  théorie  de  la  doctrine,  mais 
n'apprend  pas  quels  sont  les  actes  à  accomplir  et  les  degrés 
de  sagesse  *  à  acquérir  pour  devenir  Bouddha.  Seule  l'école 
Mikio  enseigne  les  actes  qui  produisent  r«  Incarnation  de 
la  Bôdaï  «  (en  sanscrit  :  liodhi)  \  Ces  Actes  d'Incaination 
constituent  l'enseignement  du  San-mitsou. 

Qu'est-ce  donc  que  le  San-mitsou? 

Le  San-mitsou,  ou  «  Trois  Mystères  »,  consiste  en  actes  de 
trois  ordres  difïérents  : 

1"  Actes  de  Kouan-iién,  «  méditation  o,  cest-à-dire  la  mé- 
ditation sur  la  raison  d'être  des  grandes  lois  bouddhiques  ; 

2°  Actes  de  Sïn-gon,  «  vraie  parole  »,  récitation  minutieu- 
sement exacte  des  paroles  des  Dhâranîs,  formules  sanscrites 
qui  possèdent  des  pouvoirs  sans  limites  '; 

3"  Actes  de  Si-In,  «  main-sceau  »,  consistant  à  faire  avec 
les  doigts  des  Sceaux  [mudrâ,  signe  mystique  et  cabalis- 
tique), en  vue  d'acquérir,  dans  cette  vie  même,  la  qualité  de 
Bouddha. 

Les  actes  par  lesquels  le  prêtre  devient  ime  incarnation  de 
Bouddha  consistent  donc  à  accomplir  ces  trois  mystères; 
mais  nous  ne  nous  occuperons  ici  que  du  troisième,  celui  des 
Sceaux. 

Pour  être  initié  à  ces  mvstères,  il  faut,  avant  tout,  avoii' 


d.  Ici  le  uiut  "  sagesse  »  est  pris  daus  le  sens  exact  de  la  Sosia  des   Grecs. 

2.  C'est-à-dire  la  pénétration  de  la  Bodhi  (science  parfaite,  sagesse)  dans 
l'esprit  de  l'homme. 

3.  Le  sens  de  ce  terme  est  «  qui  possède  ou  renferme  une  grande  effica- 
cité ".  On  désigne  également  ces  formules  magiques  par  le  nom  de  Munira. 
Eugène  Burnouf  {Introduc/ion  ù  l'histoire  du  Bouddhisme  indien,  p.  540)  dé- 
clare n'avoir  pu  découvrir  de  ditlerence  entre  un  Mantra  et  une  Dhàranî 
«  si  ce  n'est  que  le  Mantra  lui  a  toujours  jiaru  plus  court  que  lu  Dhàrani  ". 
D'après  le  même  auteur  (/.  c.)  ■<  les  Dhàranis  forment  d'ordinaire  une  phrase 
intelligible,  ti'rminèe  par  des  monosyllabes  bizarres  ([ui  nont  généralement 
aucun  sens  ».  11  en  aussi  qui  sont  complètement  incompréhensibles.  11  sem- 
ble que  le  Mantra  soit  plutôt  une  prière  ou  une  invocation  et  la  Dhàranis  une 
formule  cabalistique  agissant  victorieusement  sur  la  volonté  des  Bouddhas 
et  des  dieux.  Quoiqu'il  en  soit,  dans  la  pratique,  ces  deux  termes  se  rempla- 
cent uiuluidlcment. 
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fait  preuve  de  fidélité  à  la  religion  bouddhique  et  de  foi  iné- 
branlable au  Bouddha,  faute  de  quoi  Tinitié  et  Tinitiateur 
encourent  également  le  cliùtiment  réservé  par  b»  Houddha 
aux  violateurs  des  mystères. 

Alors  !  ne  contrevenons-nous  pas  à  cette  loi  bouddhique 
en  expliquant  la  théorie  des  Sceaux?  Non.  Nous  ne  com- 
mettons aucune  transgression.  Les  savants  n'étudient  pas 
le  bouddhisme  pour  le  tourner  ensuite  en  dérision  :  ils  veil- 
lent s'instruire  alin  de  connaître  la  loi  du  Bouddha  dans 
toute  sa  profondeur;  nous  ne  violerons  donc  aucune  loi  de 
notre  religion  en  faisant  ce  commentaire  explicatif  du  Mys- 
tère des  Sceaux,  atin  d'instruire  des  hommes  dévoués  à  la 
science  et  respectueux  du  liouddba. 

Nous  devons,  cependant,  présenter  ici  une  observation  : 
le  bouddhisme  est,  avant  tout,  une  loi  morale,  de  sorte  qu'il 
commettrait  un  acte  insensé  celui  qui  pratiquerait  le  rite, 
d'après  les  règles  expliquées  dans  un  livre,  sans  se  soumettre 
à  la  méditation  des  lois  bouddhiques.  Ceci  est  un  avis  im- 
portant. 


Le  Kégon-kiù  '  dit  :  <'  Un  est  tout  ».  ce  (jiii  signilie  qu'une 
simple  formule  peut  |toss('der  une  vertu  immense.  Notre 
commentaire  expli(iue  clnupie  formule.  Quand  nous  disons 
qu'un  Sceau  -  peut  renfermer  une  vertu  immense,  c'est  que, 
lorsque  l'oiliciant  fait  ce  sceau  apiès  avoir  médité  ainsi  qu'il 
convient,  ses  effets  miraculeux  se  produisent  spontanément. 
(;ha(|ue  sceau  est  expliqué  en  pai'ticulier. 

Pour  la  célébration  du  rite  des  Lois  Mystérieuses,  il 
est  nécessaire  que  tous  les  éléments  du  rite,  tels  que  :  le  ter- 
rain, l'édilice,  l'autel,   les  points  cardinaux   ',    le  choix  du 


1.  Livre  de  K(''goii,  <■  Avatauisaka-sùtra  »  attribué  à  Nâgârjuna.  Ce  livre  a 
donné  son  nom  à  la  secte  Kégon,  fondée  en  flliini'  par  Tù-jun  Daï-slii  et  ini- 
j)ortée  au  .Jajxu),  en  T.'Ui,  par  Dô-sén. 

2.  Hepi-ésentation  sensible  de  la  formule. 
;j.  Orientation  du  temple  "et  de  l'autel. 
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jour  ',  le  costume,  ralimentation  (du  prêtre),  les  objets  du 
culte,  les  ollVandes,  la  décoration  de  la  salle,  etc.,  soient  au 
complet  et  conlormes  aux  règles.  Outre  toutes  ces  formalités 
matérielles,  il  est  indispensable  que  Tofficiant  ait  une  foi 
solide  en  sa  religion.  Alors  seulement  peuvent  se  produire 
les  etfets  miraculeux  résultant  de  rexécution  du  Rite  des 
Lois  mystérieuses.  Il  ne  faut  donc  pas  s'imaginer  qu'on 
puisse  accomplir  les  rites  des  lois  mystérieuses  en  connais- 
sant seulement  le  sens  des  sceaux. 

Encore  une  observation.  Un  même  sceau  peut  varier 
de  signilication  suivant  les  circonstances  où  on  le  forme. 
Ainsi,  par  exemple,  le  sceau  de  l>outsou-tchù,  «  Sceau  du 
Fronl  de  Bouddba  »,  est  le  même  que  celui  de  Shin-tchi- 
mou-clio,  '(  Sceau  pour  rendre  le  conir  sans  naissance  »,  qui 
se  fait  sur  le  cœur,  alin  de  méditer  sur  le  |)rincipe  de  «  non- 
naissance  »  et  de  «  nou-destruction  ».  Beaucoup  d'autres  sont 
dans  le  même  cas,  parce  que  le  sens  d'un  même  sceau  varie 
suivant  les  paroles  "  ([ue  prononce  l'otliciant  et  la  médita- 
tion à  la([uelle  il  se  livre. 

Le  mot  In,  "  Sceau  »>,  est  pris  dans  le  sens  de  -<  signe 
d'une  résolution  bien  arrêti'C  »,  ainsi  qu'on  scelle  d'un  cachet 
un  conlral  solennel.  Le  sceau  n'est  donc  qu'une  formule 
matérielle  employée  pour  allîrmer  la  résolution  de  ilevenir 
Bouddha. 

Dans  la  théorie  des  sceaux,  la  main  droite  symbolise  le 
«  Monde  des  Bouddhas  »,  et  la  main  gauche  le  «  Monde  des 
hommes  », 

Cha([ue  doigt  aune  valeur  particulièi'e  : 

Le  pouce  siguilie  1'  «  espace  inlini,  le  vide  ou  réthei'  »  '; 

L  index  symbolise  l'éh'ment  «  air  n  ou  «  vent»  ; 

Le  médius  est  l'élément  ><  l'eu  »; 

1.  Il  y  .1  dos  .iniirs  l'astcs  et  iiélastes  délcruiincs,  gOnOralcnicnt,.  par  lu  ()osi- 
tioti  des  astres. 

2.  Maiitras  cl  Dliàraiiis. 

.i.  Dans  la  tcrminidogic  bouddtiiiiuc,  l'rtlior  est  considéré  couinio  un  élé- 
ment et  identifié  au  vide. 
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L'annulaire  représente  l'élément  «  eau  »  ; 
L'auriculaire,  l'élément  u  terre  ». 

Paris,  le  10  décembre  1893. 

IIORIOL    TOKl, 

Supérieur  du   Temple  Siiif/on  de  Mifani-dji, 
province  de  Soiioiilii. 


Planchfl  IV. 


liM-NITl  NlORAl  DU  TAIDZO-KM. 
bois  de  sautai. 


SCEAUX    DE  TAIDZOKAI 

(GHARBA-DHÂTU) 


Le  Taidzôkaï,  ou  <c  Muinle  de  la  lornie  »,  est  la  contre- 
partie du  Kongokaï  ou  «  Monde  de  la  Loi  ».  Les  êtres  qui 
Ihabitent  sont  parvenus  à  l'Etat  de  Bouddha  ',  mais  re- 
viennent en  ce  monde,  par  charité,  alin  de  sauver  les  autres 
hommes  ;  ils  sont  les  «  égaux  »  des  Bouddhas  et  «  ne  font 
(ju'un  avec  eux  ». 

La  première  partie  du  livre  traite  des  Sceaux  (jiie  le  prêtre 
olhciant  exécute,  d'après  certaines  règles,  lorsqu'il  accom- 
plit les  rites  devant  le  Mandara  ■  de  Taidzôkaï. 

KADJI-I 

-^  Purification  des  vêtements. 

Le  prêtre  l'ait  ce  premier  sceau  avant  de  péné- 
1  Irer  dans  le  temple,  afin  de  purifier  les  «   vête- 

ments de  la  Loi  »,  ou  ornements  sacerdotaux.  A  cet  effet,  il 
doit  tenir  les  vêtements  de  la  main  gauche,  tandis  que  la 


1.  État  des  Bouddhas  inférieurs  qui  ne  sont  pas  encore  parvenus  au  Nivàna 
complet  et  possédant  un  corps  de  matière  éthérée,  Nirmànà-Kàya. 

2.  En  sanscrit  :  Mandata,  «  cercle,  circonférence,  cercle  magiquo  destiné  à 
recevoir  les  images  dos  divinités  ». 
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droite  forme  le  sceau,  qui  consiste  à  fermer  le  poing,  le 
pouce  emprisonne  dans  les  (juatre  doigts  repliés.  Le  geste 
ainsi  exécuté  se  nomme  Poing  de  Lotus  et  symbolise  le 
boulon  de  cette  Heur.  Ainsi  (jue  la  Heur  du  lotus,  qui  croît 
dans  la  vase,  sélève  au-dessus  de  cette  vase  pour  n'en  point 
subir  la  souillure,  de  même  le  prêtre  doit  purifier  ses  orne- 
ments souillés  par  Tattouchement  des  hommes. 


MOU    BOt  TSOU  SAMMAYA 

jUlJ-VO-SA^y-MVA  YE 

Entrer  dans  le  Samaya  du  Bouddha  '. 

(leste  qui  se  fait  eu  apj)li(|uant  les  unes 
V  contre  les  autres  les  extri'mités  des  quatre 
doigts  des  deux  maius  étendues,  de  fai'on  à  laisser  entre  les 
maius  un  léger  espace,  les  deux  pouces  repliés  et  s'appuyant 
contre  la  base  des  index.  Ce  sceau,  appelé  C/iô  Botitsou  fou 
ni,  «  les  Jîouddhas  et  les  hommes  ue  font  qu'un  »,  marque 
que  rotliciant  est  entré  dans  le  Samaya  du  Bouddha,  c"est-à- 
dire,  a  atteint  la  perfection  alférente  au  Vo-u  fondamental  -. 


HOKAI  CIIO 
FA   KIM  CIIEM} 

Sceau  de  la  production  du  Monde  de  la 
Loi.  Appelé  également  AI  )  h\  (  J/O. 
Sceau  de  la  production  de  la  flamme. 


L)  après  une  ancienne  tradition  venue  de 
l'Inde  et  adoptée  par  le    bouddhisme,  le  Corps  du  feu    est 


1.  En  sanscrit.  Samaya  signifie  «  couventinn,  oiiliv,  contrat,  engagement  >> 
et,  par  extension  «  le  vœu  fondamental  du  Bouddtia  et  de  ses  disciples  >>  Ici 
il  semble  impliquer  l'idée  d'idenlitication  avec  le  Bouddha. 

2.  Vœu  d'obtenir  la  Bodhi  et  de  la  faire  obtenir  à  tous  les  êtres  afin  de  les 
afl'ranchir  des  liens  de  la  transmigration. 
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triangulaire,  aussi  le  sceau  de  Hokai  cliô  consiste-t-il  à 
former  un  triangle  en  réunissant  les  bouts  des  deux  index 
étendus,  les  autres  doigts  demeurant  fermés.  Il  symbolise  la 
production  du  Icu  ([ui  doit  détruire  tout  ce  (juil  y  a  d  impur 
dans  le  Monde  de  la  Loi,  et  rendre  ce  monde  saint  et  sacré. 


TÉN  HÔ  Rl\ 

T(HOAi\   FA    LOEN 

Roue  tournante  de  la  Loi. 


Ur  La  Koue  tournante  de  la  Loi  '   est  la 

prédication  des  dogmes  bouddlii([ues.  Le  mot  Loi  est  pris 
ici  dans  le  sens  de  «  loi  du  bouddliisme  »,  et  Roue  au 
sens  ligure.  En  elïet,  la  force  ou  la  puissance  de  la  prédica- 
tion brise  et  détruit  les  mauvaises  pensées  et  les  jugements 
erronés  ou  malveillants,  «  comme  une  roue  de  fer  écrase 
ce  sur  quoi  elle  passe  ■>.  L'expression  «  tourner  et  retourner  la 
roue  de  la  Loi  »  (M|uivaut  donc  à  celle  de  prèclier,  de  sorte 
que,  en  formant  ce  sceau  de  la  Roue  tournante  de  la  Loi, 
en  prononçant  exactement  la  dbàranî  "  et  en  accomplissant 
parfaitement  ce  rite,  le  prêtre  prèclie  véritablement  ainsi 
(ju  il  le  soubaile.  i 

Le  sceau  consiste  à  réunir  le  dos  des  deux  mains  par  les 
doigts  entrelacés,  les  extrémités  des  pouces  se  touchant. 


1.  Expression  ([uc  Ton  f'xpli(jiu'  gi''iii''nileiiicnt  coiniiie  exiirimaiit  la  «  répé- 
tition incessante  »  des  doctrines  morales  fondamentales  du  lioii<ldiiisme.  Il 
est  à  rcmarqner  qu'ici  le  sceau  et  la  récitation  d'une  simple  dliàraui  équiva- 
lent à  la  prédication,  tant  pour  le  mérite  qu'en  retire  le  prêtre  que  pour 
l'avantage  des  êtres  vivants.  Au  point  de  vue  symboli([ue,  la  Roue  est 
I  emblème  du  soleil  et  du  feu  chez  les  Fndo-Europécns. 

2.  Sans  en  altérer  une  seule  lettre  et  avec  l'intonation  voulue. 
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KEiNJO  Bl^AYAKlA 

KHIEN  TCWJU   PI  NA    YE  Kl  A  ' 

Chasser  Binayakia. 

Binayakia  ",  mol  sanscrit  ayant  le 
sens  (f  «  obstacle  »  (?)  est  le  nom  d'une 
divinité  très  puissante  qui  se  plaît  à 
accumuler  les  obstacles,  le  Ganéça  à  tête  d'éléphant  du 
brahmanisme,  habile  à  prendre  des  formes  variées.  Ce  dieu 
est  très  malveillant  pour  les  hommes  qui  suivent  les  chemins 
du  bouddhisme,  et,  par  conséquent,  l'olHciant  doit  le  chasser 
avant  de  commencer  la  célébration  de  la  cérémonie. 

Le  sceau  se  compose  de  deux  Points  de  Kongô  '^  faits 
avec  les  mains  unies  par  les  «  doigts  de  vent  »  %  les  pouces 
emprisonnés  dans  les  trois  derniers  doigts  repliés  ;  il  produit 
un  «  vent  violent  »  qui  force  le  dieu  à  s'enfuir. 


1.  11  y  a  ici  une  erreur  dans  le  premier  caractère.  ..  yi  »  mis  au  lieu  de 
«  khien  •> . 

2.  Vinayâka,  un  des  noms  de  Gauéca,  dieu  de  la  science  et  protecteur 
de  la  littérature.  11  accumule  les  obstacles  (ceux  surtout  de  rintelligence) 
quand  il  est  mécontent,  et  les  écarte  quand  il  est  satisfait.  Les  Brahmanes 
l'invoquent  en  commençant  toutes  leurs  entreprises  et  en  tête  de  leurs  livres. 
Les  bouddhistes  japonais  distinguent  deux  Ganéças  :  l'un,  incarnation  de 
Daï-Niti  Nioraï,  fait  partie  du  groupe  des  Gon-roui  et  est  bienveillant;  l'autre, 
d'origine  çiva'ique,  appartient  au  groupe  malfaisant  des  Zitsou  roui.  C'est  de 
ce  dernier  qu'il  est  question  ici;  il  habite  le  Binayakia-yama.  D'après  une 
légende,  le  Bodhisattva  Kouan-on  s'est  transformé  en  femme  pour  le  séduire 
et  l'adoucir. 

3.  Kongô,  en  sanscrit  Vajra.  a  le  double  sens  de  «  foudre  »  et  de  «  diamant, 
chose  solide  et  hrillanle  ».  Ici,  c'est  le  sens  de  «  foudre  »  qui  doit  être 
adopté. 

4.  Les  Index,  symboles  de  l'air  et  par  extension  du  vent. 


Planche  V. 


hlNAVAIvlA  (Uanéça). 
Bronze   iJu    xvi«    siècle. 
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Hl  KO 

1>E[  RFA 

Revêtir  l'armure. 


Hi  signifie  «  couvrii'  »   et  Ko  «  armure  », 


Le  ilieu  des  obstacles  étant  écarté,  le  prêtre  se  couvre  d'une 
armuie.  atin  de  se  rendre  invulnérable.  C'est  pourquoi  le 
sceau  a  la  "  foime  dun  casque  ». 

Il  se  tait  avec  les  mains  réunies,  les  deux  derniers  doigts 
repliés  et  couverts  par  les  pouces,  les  médius  étendus  se  tou- 
chant par  leurs  extrémités  et  les  index  appliqués  sur  la  face 
dorsale  des  médius. 

On  donne  aussi  une  autre  explication  de  ce  sceau  :  les 
annulaires  et  les  auriculaires,  repliés  dans  l'intérieur  des 
mains,  figurent  le  «  corps  de  loUiciant  »  et  les  pouces,  qui 
les  recouvrent,  symbolisent  le  «  vide  »  ;  ce  qui  signifie  que  le 
«  vide  existe  autour  du  corps  du  prêtre  ».  Les  médius  dressés 
figurent  deux  "  grandes  flammes  activées  par  le  vent»,  que 
symbolisent  les  index.  Ce  sceau  signifie  donc  que  le  corps 
de  l'oflîciant  est  protégé  par  le  vide  et  par  une  flamme 
ardente  ;  ce  qui  le  rend  inabordable  et  éloigne  les  démons, 
obstacles  au  parcours  des  «  chemins  du  bouddhisme  '. 


ZÉN  IN 

TSHIEN   YIN 

Attacher  l'armure. 


Ce  sceau  est  le  complément  du  prc'cé- 
denl  ;  les  deux  gestes  qui  le  com[)osent 
ne  sont  qu'une  décomposition  du  lli  ko. 

L'officiant  feint  d'attacher  une  armure 


I.  Les  Huit  hons  Chemins  exposés  duus  la  troisième  partie  tlu  dogme  des 
Quatre  Vérités  excellentes,  ou  l)ien  les  Quatre  Chemins  du  salut,  correspon- 
dant aux  états  de  Çrotapalti,  Sakridagamin,  Anagamin  et  Arhat. 


12  si-Do-iN-i)Zou    -  ; 

avec  des  cordons.  Après  avoir  délié  le  sceau  précédent,  il 
lève  d'abord  les  index,  les  trois  autres  doigts  de  chaque 
main  et  les  pouces  étant  repliés  (ainsi  que  le  montre  le  pre- 
mier dessin),  et  les  tourne  trois  fois  l'un  autour  de  l'autre 
(second  dessin),  en  prononçant  la  formule  sanscrite  "  On 
Ton  »  '.  On  signilie  «  éveiller  »,  et  Ton,  «  attacher,  tixer  n. 
Puis  il  fait  le  simulacre  d'attacher  des  cordons,  en  répétant 
plusieurs  fois  ce  geste  sur  différentes  parties  de  son  corps, 
par  exemple,  au  nombril,  à  la  jambe,  au  genou,  à  la  poi- 
trine, au  cou,  au  front,  etc. 

/\  TÔ   BOUTSOU  ZEN  SAN-GHÉ  KÉ 

TMi  Vit  TSHIEN  TCHMAS  lloFA  KIE 

Confession  devant  le  Bouddha  et  récita- 
tion de  la  formule  ké. 

Après  avoir  revêtu  l'armure,  le  prêtre  se 
présente  devant  le  Bouddha  et  confesse  ses 
péchés . 

Le  mol  San  est  une  abréviation  du  sanscrit  sann/a  -,  qui 
veut  dire  <■  regretter,  confesser  ses  fautes»,  et  le  terme  San- 
ghé  est  une  combinaison  du  sanscrit  San  et  du  chinois  Ghé. 
«  faute  ».  La  formule  Ké  '  est  citée  dans  le  rite  de  Djou- 
hatchi  Dô. 

Ce  sceau  se  nomme  aussi  Konf/Of/â  r/io,  «jonction  domains 
de  vajra  »  ;  il  se  fait  en  ramenant  devant  la  poitrine  les  deux 

1.  Il  ni"a  été  impossible  de  restituer  la  foime  sanscrite  de  cette  foruiuie 
et  d'en  déterminer  le  sens.  D'après  le  Tsanit-Khauibo  Lama  Agouan  Dordji, 
c'est  une  dhàrani  dont  la  signification  ne  peut  être  révélée. 

2.  Sanma  n'existe  pas  en  sanscrit.  Suivant  M.  Toki,  il  faudrait  y  voir  la 
racine  Sam  «  être  agité,  troublé  (par  le  péché)  »  et  une  finale  purement  eupho- 
nique, Ma.  Au  lieu  de  cette  étymologie  fantaisiste  qui  nécessite  la  combinaison 
anormale  d'un  mot  sanscrit  et  d'un  mot  chinois,  il  parait  plus  simple  de 
prendre  le  japonais  San -ghé  dans  son  acception  vulgaire  de  «  confession  » 
(littéralement  <•  se  repentir  et  se  corriger  »),  sens  que  paraît  confirmer  le  chi- 
nois Tchhan  lioei. 

i.  Kp  est  la  traduction  japonaise  du  sanscrit  Gdlhâ.      • 
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mains  jointes,  les  extrémités  des  doigts  entrelacées,  et  sym- 
bolise la  <■<■  concentration  de  la  pensée  du  prêtre  sur  une  idée 
fixe  '  » . 


JL 


DJO  SAN  GO 

TST.\(}  s\y  îv: 

Purification  de  trois  choses. 


On  donne  également  à  ce  sceau,  le  nom  de 
Mi  bé  renghé  gacliô,  «■  jonction   de    mains 

9  de  lotus  non  éclos  ».  Il  se  fait  en  appliquant 

les  mains  ouvertes  Tune  contre  rautrc,  de  manière  à  laisser 
un  peu  de  vide  entre  elles,  les  doigts  se  joignant  par  leurs 
bouts,  à  l'exception  des  médius  qui  restent  un  peu  écartés. 
C'est  cette  ligure  qu'on  nomme  Bouton  de  lotus. 

Par  l'exécution  de  ce  geste,  accompagné  de  la  récitation 
d'une  dhàranî  on  rend  purs  tous  les  actes  du  corps,  de  la 
pensée  et  de  la  parole  ;  c'est  pour(|uoi  on  le  nomme  Sceau 
de  la  purification  de  trois  choses.  Un  lui  donne  la  forme 
du  bouton  de  lotus,  parce  que  cette  fleur  est  toujours  pure 
quoique  née  au  milieu  de  la  vase. 


KADJI  KO  SOUI 

Jv7.4    TCm  HTAMi  CHOEI 

Purification  de  l'eau  Parfumée. 

Le  but  de  ce  sceau  est  de  consacrer  l'eau 
parfunu'e  déposée  sur  l'autel,  au  moyen  d'un 
f/<î/,-()  '  que  le  prêtre  tient  dans  son  poing 
fermé.  Le  sens  du  mot  kadji  est  "  rendre  une  chose  sainte 
et  sacrée  par  la  puissance  des  Lois  myslérieuses.  » 


1.  Vajra, 
puiiiti'. 


fouJre,    il    une    souli 


14. 
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CHO  DJO 

VHAI    TSING 

Purification  par  aspersion. 

Le  rite  de  C/i^j  djô  consiste  à  pra- 
tiquer dans  toutes  les  directions  —  à 
l'aide  d'une  petite  baguette  de  bois 
blanc,  appelée  sandjô  —  des  aspersions  de  Feau  précédem- 
ment consacrée,  aiin  de  purifier  tout  ce  qui  peut  être  souillé 
dans  le  temple,  êtres  et  objets. 

Le  dessin  ci-dessus  montre  la  tasse  à  eau  consacrée  recou- 
verte de  son  couvercle;  mais,  à  ce  moment  de  la  cérémonie, 
le  couvercle  doit  être  enlevé  et  déposé  à  coté  de  la  tasse  sur 
Faulel. 


KÂDJI  KOU  MOTSOU 

KHI  A   TCHl  K^^A'G  UOU 

.  Purification  des  offrandes. 

/^        Même  sceau  que  celui  de  Kadji  ko  soui, 
^t    a|)pliqué,  au    moyen  d'une   dhàranî   spé- 
ciale, à  la   purification  et  à  la   consécra- 


tion"des  ulliaiidos  déposées  sur  Taulel, 


HAKOU   CHO 

PW)    TCHANG 

Frapper  des  mains. 

Ce  sceau  a  deux  destinations  :  il  est  un 
instrument  de  louange  et  il  sert  à  elVrayer 
ou  à  éveiller  les  êtres.  Ici  il  est  employé 
dans  le  second  sens,  c'est-à-dire  que  le  prêtre  frappe  des 
mains  pour  eflrayer  les  démons  et  les  esprits  malfaisants  qui 
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peuvent  planer  sur  les  oliVandes.  Comme  son  nom  l'indique, 
il  consiste  à  frapper  la  main  gauche  avec  la  droite. 


+ 


TAX  Zl 

THAS    rCHI 

Lancer  le  doigt  (avec  bruit). 

Xous    trouvons    ici    une   autre  forme  de 
ridée  exprimée  par  le  sceau  précédent.  Le 
fk  poing  étant  fermé,  on  plie  l'index  en  le  com- 

primant avec  le  pouce  et  on  le  détend  brusquement  (comme 
pour  donner  une  chiquenaude),  puis  le  pouce,  devenu 
libre,  vient  s'appuver  rapidement  contre  le  médius,  double 
mouvement  qui  produit  un  léger  bruit.  Si  faible  que  soit  ce 
bruit,  il  a  le  même  etfet  que  le  claquement  de  mains. 


K(J  1\()U 

KHiy  KFJJU 

Enlever  les   impuretés. 


Après  avoir  éloigné  les  démons  des 
offrandes,  il  s'agit  d'enlever  les  impu- 
retés qu'ils  y  ont  laissées.  Une  première 
purilication  générale  a  été  faite  par  l'ac- 
complissemeiii  du  rite  de  Kadji  kou  motsou  ;  la  seconde 
a  pour  effet  de  purifier  les  offrandes  dans  chacun  de  leurs 
•'déments. 

Pour  exécuter  ce  sceau,  l'otliciant  plie  l'auriculaire  el  \c 
pouce  en  les  faisant  se  toucher,  et  avec  les  trois  autres  doigts 
forme  la  figure  de  la  Ifince  l\  li'ois  pointes  ou  fridenf  '.  Les 
deux  mains  font  simultanément  le  même  signe.  Ou  laisse 
la  main  droite  reposer  sur  la  cuisse  droite,  et  c'est  la  main 


I.  Ndus  savons  qiio  le  tridi'iit  est   iiiio    dos    l'ormes   rcprésontativps  de    la 
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gciuche  qui,  aidée  de  la  récitation  de  la  formule  de  Kadji. 
«  moyen  de  rendre  saint  »,  enlève  les  impuretés  déposées 
sur  les  otïrandes. 


i 


CHO  DJO 
TSHlNii    TSfNG 
Purification. 


Les  impuretés  des  oiïrandes  effacées, 
on  leur  donne  une  pureté  plus  parfaite 
en  les  aspergeant  d'eau  consacrée. 
Pour  cela,  les  deux  mains  font  le  geste  du  Poing  de 
Kongô  '.  La  main  gauche  repose  sur  la  cuisse  gauche, 
tandis  que,  de  la  main  droite,  le  |)rèlre  prend  la  baguette 
San-djo  -,  la  plonge  dans  Teau  consacrée  et  asperge  les 
offrandes. 


KO  TAKOU 

KOANd   TSE 

Lumière  brillante. 


Les  offrandes  ayant  été  purifiées  et 
consacrées,  il  reste  à  leur  conférer  la 
(juaiité  de  «  hiiller  d'une  couleur  par- 
/  faite  )).  A  cet  elfet,  rotficiant  fait  avec 

chacune  de  ses  mains  le  sceau  de  la  lance  à  trois  pointes  ^, 
prend  «  avec  la  lance  de  la  main  droite  la  lance  de  la  main 
gauche  »  (c'est-à-dire  touche  son  bras  gauche  avec  sa  main 
droite)  et  avec  cette  lance  à  trois  pointes  de  la  main  gauche 
donne  aux  offrandes  un  éclat  magi([ue.  Le  but  de  ce  rite  est 
de  satisfaire  les  I>ouddhas  en  procurant  à  TotTrande  la  qua- 


1.  Voir  sceau  u"  1. 

2.  Voir  sceau  n<>  H. 

3.  Voir  sceau  n"  lo. 
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lité  (le  '(  brillor  rriino  rouloui'  agréahle  »,  par  lo  moyon  de 
la  puissance  du  «  brandissenient  de  la  lance  à  tmis  pointes  ». 

MASHI  GHÉ  BAKOU 

Ml)  CHEOU  0.4/  FO 

Frotter  les  mains  et  entrelacer  les  doigts. 

Les  offrandes  préparées,  le   pi-étre  lit  le 
nid    Juikou,   «    exposé    du  but   de  la  céré- 
/<5  '*    monic  ».  Avant  de  lire,  il  frotte  avec  cba- 

cune  de  ses  mains  la  face  externe  de  l'autre,  puis  fait  le 
sceau  de  YEnlaccmt'nt  des  doigts.  Le  frottement  des  mains 
symbolise  l'iuirmonie,  l'enlacement  des  doigts  forme  une 
figure  ronde  qui  est  celle  de  la  «  pleine  lune  »,  ce  qui  indique 
que  l'esprit  de  l'officiant  n'a  pas  de  souillure  intérieure  et 
qu'il  est  «  plein  (de  pureté)  comme  la  pleine  lune  ».  Ayant 
le  cœur  parfaitement  pur.  l'otiiciant  expose  aux  Bouddbas  les 
motifs  du  rite  qu'il  accompli!. 


KOU  YO  MON 
Discours  d'offrande 


^  Après  la  lecture  du  Hiù  ImkoK,  on  lit 
une  formule  d'otTrande.  Pendant  cette 
lecture ,  le  prêtre  tient  dans  sa  main 
gauche  un  chapelet,  un  doko  -  et  un 
encensoir  à  manche,  conformément  aux  exigences  du  rite 
([ui  veut  (|ue  l'on  tienne  l'encensoir  à  la  main  pendant  que 
l'on  célèbre  les  louanges  des  liouddhas,  ou  qu'on  leur  annonce 
les  offrandes.  Le  sens  de  ce  rite  est  que  l'encens  est  le  mes- 
sager qui  porte  aux  Bouddhas  la  véritable  intention  de  l'oflî- 


1.  Kou  yô  est  rollVande  iIp  choses  maléiielles. 

2.  Vajrn  simple,  foudre  à  une  seule  pointe. 
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ciant.  Quant  au  cliapelet  el  au  dokù,  ils  n'ont  point   ici  do 
signification  parliculièro.  Ils  sont  indiqués  sui*  la  figure  parce 


^-i-S^ 


cnoL'-ni. 


•.iirnisoir  ja|)on;i 


que  rofficiant  les  a  toujours  en  mains.  Il  pose  le  doko  lorsque 
c'est  nécessaire  pour  avoir  la  liberté  de  former  les  sceaux. 
Sur  le  dessin,  lencensoir  est  remplace»  par  une  Heur  de 
lotus,  symbole  de  parfum  sans  égal. 


CHU   RAI 
Réciter  des  compliments. 


On  prononce  respectueusement  les  noms 
des  Bouddhas  (formule  d'invocation)  et  on 
les  remercie  de  leur  bienfaisante  interven- 
tion. Dans  celte  circonstance,  le  sceau  consiste  simplement 
à  tenir  le  doko  entre  les  mains  jointes,  suivant  le  rite  de  la 
J(j/n/ion  (If  mains  dp  rajra  '. 

KIÔ   GAKOU 

JvL\G  A'/O 

Éveil. 

L'officiant  voulant  inviter  tous  les  Bouil- 
dlias  à  assister  à  la  C('r('monie,  il  doit  les 
<'  é  veiller  )),c'est-à-dii-ea|»p(der  leur  at  lent  ion. 

1.  Noir  le  sceau  n"  S. 


SCEAUX  DE  TAIDZOKAI 
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Le  sceau  consiste  à  l'epliei*  sur  le  pouce  le  mcdius  et 
l'annulaire  de  chaque  main,  lever  les  index  et  retirer  les 
mains  en  accrochant  ks  auriculaires,  ce  qui  symbolise  la 
grandeur  et  la  solidité  de  la  terre  auxquelles  on  compare 
la  fermeté'  de  la  foi  du  prêtre.  Ensuite,  on  fait  tourner  trois 
fois  le  bout  des  deux  index.  Par  la  vertu  de  ce  sceau,  sont 
éveillés  les  Bouddhas  des  mondes  infinis. 


SARAI  HOBEX 
TSO   U  FA  SG  PIEX 


Moyen    de  devenir  Bouddha    par  la 
salutation    des  Bouddhas  . 


Il  y  a  neuf  moyens,  ou  genres  d'actes,  qui  amènent  à  Ti^tat 
de  Bouddha  :  actes  de  respect,  d'adoration,  de  confession,  etc. 
C'est  ce  qu'on  appelle  les  «  chemins  de  la  perfection  », 

Pour  saluer  res|iectiieuscment  les  Bouddhas,  l'officiant 
forme  ici  le  sceau  nommé  San-kô  e/tn,  qui  exprime  la  ferme 
résolution  de  ne  jamais  reculer.  En  effet,  lors([u'une  per- 
sonne reste  ferme  dans  sa  résolution  d'obtenir  la  Mahà 
Bodlii,  «  Grande  Compréhension  »,  elle  manifeste  par  là 
son  intention  d'honorer  tous  les  Bouddhas. 

Ce  sceau  se  fait  en  dirigeant  vers  la  terre  l'intérieur  do  la 
main  gauche  ouverte  et  en  appliquant  le  dos  de  la  main 
droite  sur  le  dos  de  la  main  gauche,  de  manière  que  le 
pouce  de  la  main  droite  se  croise  avec  l'auriculaire  de  la 
main  gauche  et  vice  versa.  Les  trois  autres  doigts  de  chaque 
main  forment  deux  snn-kds  \ 


1.  San-kA 


foudre  il  trois  dards. 
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SHITSOU  ZÂI  HOBEX 

TCHHOU  TSOEI  FAyii  PIEy 

Moyen     de    devenir    Bouddha     par    la 
destruction  des  mauvaises  actions. 

C'est  une  véritable  confession  avec  con- 
trition parfaite.  Le  prrtrc  confesse  ses 
pécliés  et  prie  pour  qu'ils  soient  «  anéan- 
tis )),  c'est-à-dire,  non  seulement  pour  qu'ils  soient  par- 
donnés,  mais  qu'il  n'en  reste  absolument  plus  rien,  afin 
que  les  effets  qui  devraient  fatalement  en  résulter  soient 
détruits  et  que  les  péchés  eux-mêmes  ne  puissent  plus  se 
reproduire  de  nouveau. 

Le  sceau,  nommé  Daï  t/r  là  «.  Sabre  de  grande  Intelli- 
gence »,  s'exécute  avec  les  deux  mains  ouvertes,  les  doigts 
levés.  On  fait  joindre  le  pouce  et  l'index  replié  par  leurs 
extrémités,  puis  on  rapproche  les  mains  que  l'on  unit  en  fai- 
sant se  croiser  les  bouts  des  trois  doigts  de  c  terre,  eau  et 
feu  »  '.  Ce  geste  est  la  figure  symbolique  du  Sabre  mi/si'Kjut'. 
En  même  temps,  rothciant  entre  en  méditation  sur  les 
moyens  de  (h'irnii'c  le  péché. 


KI-I  HOBEN 

Moyen    de  devenir  Bouddha    par  la 
soumission. 


"S*         Le  j)i'élre  se  remet  entièrement  entre  les 
"    mains  des  Bouddhas,  et  leur  exprime  sa  pro- 
fonde   gratitude  de  leurs  bienfaits,    en  même    temps   (ju'il 
exécute  le  sceau  de  la  Jonction  de  mains  de  Vajra  '. 


1 .  Auriculaire,  annulaire  et  médius. 

2.  Voir  le  sceau  n°  S. 


SCEAUX  DE  TAIDZORAl 


21 


^  SE  SHIN  HÔBEN 

4A  CHI   CHES    FASG    PIEX 

f  Moyen    de  devenir  Bouddha    par 

l'offrande   de  soi-même. 

^      Par  le  fait  (roUVir  —  ou  consacrer  —  sa 
35  personne  aux  Bouddhas,  rofFiciant  manifeste 

sa  résolution  de  devenir  leur  disciple,  c'est-à-dire  de  suivre 
fidèlement  leurs  enseignements. 

Il  en  fait  le  sceau  en  joip;nant  fortement  les  mains,  tous 
les  doigts  entrecroisés,  sauf  les  médius  qui  restent  dressés. 
La  jonction  des  mains  exprime  la  fermeté  de  sa  résolution; 
les  médius  levés  symbolisent  TolTrande  de  sa  personne. 


HOTSOU  BODÂI  SftlX  UonE^ 
FA    PHOV    Tlll   SIS    FASii   PIRX 

Moyen  de  devenir  Bouddha)  par 
la  manifestation  de  l'Intention  de 
Bodaï. 

Le  terme  Bodaï  {liodhi)  est  sanscrit 
et  signifie  <^  science  ou  compréhension 
|iarl'aile  ».  Il  existe  deux  degrés  dans  la  Bodhi  :  DJi  kakou, 
«  comprendre  soi-même  »  et  Ta  kakou,  «  faire  comprendre 
autrui  ».  L'olficiant,  disciple  du  Mahàyàna,  accomplit  les 
actes  que  ferait  un  Bosalsou  '  ;  c'est  pourquoi  il  débute  |)ar 
le  second  degré  du  rite  de  Cotuprrhfnsion,  la  '<  Manifeslalion 
de  rinlenlion  (le  la  Bodlii  >>.  Le  sceau  du  Croisoiimf  des  mains 
lin  monde,  des  lîoaddlias  et  du  monde  de  llmnmntlr  ',  (jue 
le  prèlre  dépose  sur  ses  genoux,  signilie  que  les  «  Bouddlias 


1.  Bodhis.iftva. 

2.  La  main  droite  symbolise  le  monde  des  lîoiuldhas  et  la  gauche  le  mond< 
des  êtres. 
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et  riiiimanitô  forment  un  seul  et  même  corps  »,  et  l'oliiciant, 
devenu  lîouddha  '  par  la  grâce  de  ce  rite,  lait  naître  en 
lui-même  le  sentiment  de  charité  qui  donne  naissance  au 
désir  d'amener  tous  les  hommes  à  l'état  de  Bouddha,  en 
leur  faisant  comprendre  les  vérités  qu'il  a  compris  lui- 
même  ".  C'est  là  ce  qu'on  appelle  Ta  kakou  ou  «  Grande 
Intention  de  Bodhi  ». 

Cette  intention  se  manifeste  par  le  sceau  que  forme  le 
prêtre  en  croisant  ses  mains  ouvertes,  les  doigts  entrelacés, 
les  pouces  se  touchant  par  leurs-extrémités,  et  en  posant  les 
mains  sur  ses  genoux,  la  paume  en  dessus,  geste  qui  sym- 
bolise l'idée  '<  d'entourer  (protéger,  instruire)  continuel- 
lement l'humanité  jusqu'à  ce  qu'elle  |)arviennc  à  la  condition 
parfaite  de  Bouddha  ». 


Zon  Kl  IloliEN 
soE/  ///  ¥\^{\  PIES 

Moyen    de  devenir  Bouddha    par  la 
satisfaction. 

Ici  l'oliiciant  manifeste  sa  satisfaction  et  sa 
reconnaissance  de  tout  le  bien  que  font  les 
Bouddhas  et  les  Bodhisattvas.  Le  sceau  qu'il  exécute  est 
celui  de  la  Jo7}ction  de  nia'nis  di'  Vajra  '. 


1.  C'est-à-dire,  «  ayant  été  investi  des  qualités  d'un  lîouddha  pour  la 
durée  de  la  cérémonie  ».  Néanmoins,  la  secte  Singon  ailirme  que  le  prêtre 
devient  réellement  Bouddha,  en  cette  vie,  par  la  lon;^uc  prati(|ue  des  rites. 
En  règle  stricte,  ce  rite  ne  doit  être  célébré  (|ue  par  un  solitaire  absolument 
délivré  des  liens  du  monde. 

2.  Nous  reconnaissons  ici  le  «  \'(eu  l'ondamental  île  charité  »  rpii  dis- 
tingue le  Bouddha  parfait  du  Pratyéka-Bouddhn. 

3.  Voir  le  sceau  n»  8. 


SCEAUX  DE  TAIDZi»KAI 
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KOUAN   CH(»  H(»HEN 
KOAS   TSHlMi   FAXG  PIEX 

Moyen    de  devenir  Bouddha    par 
supplication. 

Après  avoir  témoigné  sa  reconnaissance  des 
bienfaits  des  Bouddhas  et  des  Bodhisattvas, 
Totiiciant  les  supplie  de  continuer  à  répandre  leurs  grâces 
sur  l'humanité.  Il  fait  de  nouveau  le  sceau  de  la  Jonction  de 
mains  de  Vajra  '. 

ROf   n.Kt  HÔBEN 
¥i>Si\    TSHlSa   FASa   PIES 

Moyen    de  devenir  Bouddha    par  une 
nouvelle   supplication. 

C'est  une  prière  plus  puissante  et  d'un 
Lut  plus  élevé.  Le  prêtre  prie  instamment 
les  Bouddhas  et  les  Bodhisattvas  de  faire  parvenir  tous  les 
êtres  des  Dix  Quartiers  du  Monde  "  à  la  situation  bien-heu- 
reuse ([uils  ont  eux-mêmes  obtenue. 

Le  sceau  relatif  à  ce  rite  se  fait  en  serrant  les  doigts  de  la 
main  droite  dans  ceux  de  la  main  gauche.  L'index  droit  est 
légèrement  replié  pour  indiquer  la  supplication,  comme 
«  lorsqu'on  courbe  la  têle  ».  Le  prêtre  se  sert  de  l'inelex  parce 
que  co  doigt  i<  représente  le  vent  »  el.  par  consé(juent  im- 
plique l'idée  de  rapidité  et  de  généralité. 


1.  Vnir  lo  sceau  n"  8. 

2.  Les  dix  quartiers  du  monde  sont  :  Est,  Sud-Est.  Sud,  Sud-(Hiest,  Ouest, 
Nnrd-Ôucst,  Nord,  Nord-Est,  Zénith  et  Nadir.  Il  ne  faut  pas  confondre  ces 
«  Dix  Quartiers  du  Monde  »  avec  les  «  Dix  Mondes  »,  demeures  des  diverses 
classes  des  êtres,  ((ui  comprennent  :  le  Monde  des  Bouddhas,  le  Monde  des 
IJodhisattvas,  le  Monde  des  dieux,  le  Monde  des  Génies,  le  Monde  des  hommes, 
le  Monde  des  Asùras,  lo  Monde  des  Yàkshas,  lo  Monde  des  Prêtas,  le  Monde 
des  animaux  et  le  .Monde  des  Enfers. 
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YÉKO  HOBEN 

[HOEI   HIANG  FAl^G   PIEN 

Moyen  de  devenir  Bouddha   par  la  charité. 

Par  charité,  l'olHciant  renonce  en  faveur  de 
tous  les  êtres  au  mérite  de  tout  ce  qu'il  a  fait 
de  bien.  Le  sceau  est  celui  de  la  Jonction  de 


mains  de  Vajra 


4L 


MOU    BOUTSUU    SAM  MA  VA 

JOl'    ¥0   S.LY    .1/E/    TE 

Entrer    dans   le    Samaya    du    Bouddha. 

Voir  le  sceau  n"  2. 


I 
I 


IIOKAI  CHO 

¥.\    KIM  CHEMi 

Production    du   monde  de  la  Loi. 

Voir  le  sceau  n"  3. 

TEN  H()  RÏN 
TCIl(i.\y    F.\    UtES 
Roue  tournante  de  la  Loi. 
Voir  le  sceau  n"  4. 


1 .  Voir  le  sreaii  ii"  8. 
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HA    TCHIOU 

Kl  A    TCHEUU 

Mettre  l'Armure. 

Voir  les  scCcUix  o  et  6. 


ï 


h^ 


ON  TON 
lA'  IIES 

Attacher  l'armure. 

Voir  le  sceau  u'^  7. 

KO  LAN   \\\   l).)l 

Kn.LY   \J)    TSFJ 

Méditer  sur  le  mot  Ra. 


'K  Kii  Scinscril,  Je  mot  ou  plutôt  le  caiac- 
^  tère  Ra  symbolise  les  «  éléments  »  ou  le 
«  corps  du  l'eu  ».  Le  sceau  est  le  même  que  celui  de  Hokaï 
rhô  '.  Lorsque  roHîciant  médite  sur  la  syllabe  «  Ra  »  et  la 
|»rononce,  un  feu  ^invisible)  se  produit  au  sommet  du 
triangle  "  formé  par  ses  doigts  afin  d'écarter  de  sa  personne 
tous  les  maux. 

.^  MOU  KOUAN-.MN 

ir  '""  K\i\s  .lEs 

Impatience. 


L  ('\|iression  Mou  Koiian-nin  signilie 
"  courage  ardent,  ardeur  im|)aticntc  ».  Le 
sceau  est  le  geste  qui;  fait  roliiciant  aliu  de 


I .  \ciïr  le  sceeu  ir  .'5. 

i'.  1!  faut  se  rappeler  fine  le  curps  <Ui  leti  est  trianmilairc. 
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manifeslor  son  ardeur  cxlrèmc  à  sauver  les  èlres.  11  le  Ibi'mc 
enjoignant  les  mains  de  façon  à  laisser  un  vide  entre  elles, 
les  doigts  étant  légèrement  croisés  par  leurs  extrémités,  les 
pouces  accolés  et  les  annulaires  demeurant  libres.  Ce  sceau 
porte  le  nom  de  M'ifou  remjhé  gacliô.  «  Jonction  de  mains  du 
Bouton  de  Lotus  ».  C'est  pour  figurer  le  bouton  de  lotus 
qu'on  laisse  un  vide  dans  l'intérieur  des  mains.  Le  bouton 
de  lotus  svmbolise  les  êtres  qui*  ont  au  fond  de  leur  cu'ur 
la  nature  ou  le  caractère  des  Bouddhas,  mais  ne  sont  pas 
encore  parvenus  à  mauifester  cette  nature  au  dehors.  En 
détachant  les  annulaires  et  en  les  agitant  à  droite  et  à  gauche, 
ou  ligure  le  mouvement  de  l'eau  '  ([ui  fait  éclore  le  bouton 
de  lotus,  symbole  du  ])rètre  olliciant  qui  fait  éclore  les  qua- 
lités de  Bouddha  chez  tous  les  êtres  par  la  puissance  de  la 
foi,  du  sceau,  du  mantra  et  de  la  méditation. 


1\I<»   GAIvOU  DJI  SHIX 

KlStî  F.\    Tl   CHEX 

Réveil  des  divinités  terrestres. 

Les  cérémonies  relatives  à  la  |)urilica- 
tion  de  l'intérieur  du  temple  étant  accom- 
plies, il  s'agit  de  purifier  le  terrain  sur 
lequel  le  temple  est  construit,  jusque  dans  ses  couches  les 
plus  profondes,  et  la  première  formalité  à  remplir  à  cet  effet 
est  le  «  réveil  »  des  divinités  ({ui  habitent  les  pi'ofondeurs  de 
la  (erre.  Pour  cela,  l'officiant  frappe  trois  fois  la  teri'e  de 
la  j»aume  de  sa  main  droite  entièi-ement  ouverte  %  tandis 
qu'il  apjdique,  sur  sa  hanche  gauche  '\  sa  main  gauche  armée 
du  do  ko  '. 


1.  Les  annulaires  symbolisent  r  «  élément  eau  ». 

2.  Geste  de  Çàkya-mouni  lorsqu'il  appela  la  Terre  en  témoign.iLiie. 

3.  Les  hanches  symbolisent  la  terre. 

4.  Vajra  à  un  seul  dard. 
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DJi  SllïX  D.ll 

TI  CHEX    TCm 

Divinités  terrestres  et  possession 
du  terrain;. 

Les  Jieiix  do  la  terre  sont  éveillés. 
Maintenant  on  leur  signifie  la  prise  de 
possession  de  leur  domaine  jusque  dans  ses  plus  extrêmes 
profondeurs.  A  cet  ellet,  rotlîciant  croise  les  doigts  de  ses 
mains,  sans  les  joindre,  tout  en  tenant  le  dokô,  ])uis  il 
incline  trois  fois  le  doko  vers  la  terre,  alin  de  manifester 
rintenlioii  de  cette  prise  de  possession. 


TCHO-CHO   DJT  TE.N 

TCHArt    TSHIMi    Tl   TUIES 

Invitation  aux  divinités  terrestres. 


Après  avoir  ainsi  affirmé  sa  résolution  de 
s'emparer  du  sol  et  du  sous-sol  du  temple, 
l'oUiciant  invite  les  dieux  de  la  terre  à  se  rendre  à  la  céré- 
monie. 

Le  sceau  qu'il  exécute  dans  ce  but  s'appelle  Scrcni  du  bol 
et  se  fait  en  i-approcliant  rime  de  l'autre  les  mains  légère- 
ment repliées,  de  manière  à  figurer  un  bol  ou  une  coupe  que 
par  l'effet  de  sa  méditation,  le  prêtre  rem|)lit  des  fleurs  (invi- 
sibles) [)réferées  par  les  dieux  terrestres.  Il  leur  otïrc  ces 
fleurs  cl  leur  adresse  ensuite  une  invitation  en  prononçant 
la  a  dhàratii  du  r('veil  »,  tandis  que,  j)ar  trois  fois,  il  lève  et 
baisse  ses  j)ouccs,  ce  (jui  constitue  le  «  geste  d'a|>pel  ». 


fip 


/ff 


D.ll  Tl  IN 

777//  77    )/V 

Possession  du  terrain. 

Maille  ilu  sol,  le  prèlic  le  Irauslorme  eu 
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«  Terrain  de  Kongô  »  ',  ou  Sol  sacré,  par  le  sceau  dit  Sankô 
rhô  hoiufô  no  In.,  ou  «  Sceau  du  triple  Yajra  '  ». 

NAÏ  GÔ  RÏN  KOUAN    " 
^El   nnu  LOEN  KO  AN 
Méditation  des  cinq  roues  intérieures. 

vk  Par    l'expression    «   cinq   roues  inté- 

r  rieures  »,  on  entend  l'assimilation  de 
^  cinq  parties  du  corps  de  l'oliiciant,  — 
les  reins,  le  nombril,  la  poitrine,  le  front  et  le  crâne,  —  aux 
cinq  éléments  «  terre,  eau,  feu,  air  et  éther  ».  On  ap|)clle 
Rïn  ',  «  roue  »,  la  réunion  de  ces  cinq  éléments,  qui  com- 
prennent la  matière  et  toutes  les  formes  existant  dans  l'uni- 
vers. La  Roue  signifie  donc  que  tout  est  complet,  que  l'ien 
ne  manque  (goussokou).  L'officiant  fail,  en  cette  circon- 
stance, le  sceau  de  Hôkaï chà  ',  ■<  j)roductioiî  de  la  llamme  », 
et  le  dirige  successivement  sur  les  cin(|  parties  de  son  corps 
indiquées  ci-dessus,  alin  de  détruire  leurs  impuretés  et  de 
les  consacrer. 


co  1),II   RIN 

± 

-LL  Tl   LOES 

"TH  Roue  de  la  terre. 

^        Ce  sceau  et  les  quatre  suivants  ont  pour 
but  de  rendre    pures  et  sacrées  les  cinq 
A^  parties  du   corj)s   de   l'officiant  représen- 

tatives des  cinq  éléments.  11  y  a  entre  le  sceau  précédent  et 
ceux-ci  la  dilTérence  qui  existe  entre  le  tout  et  la  partie.  Le 
dji  rïn  correspond  aux  reins  du  prêtre.  Le  sceau  se  fait  avec 

I.  Ici  Kungô  paraît  devoir  être  traduit  par  "  diamant  ». 
■2.  Le  Sankô,  "  trois  kôs  »  est  une  IVnidrc  h  trois  dards. 
.').  Rïn  nous  parait  devoir  être  assimilé  à  cakra. 
4.  Voir  le  seeau  n"  o. 
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]os  deux  mains.  Ou  dresso  les  métiiiis  ot  les  auriculaires  ot 
on  los  fait  so  touclier  |)ar  leurs  oxtivniih'S,  los  annulaires  se 
croisent  et  réunissent  les  mains,  les  pouces  dressés  se  joignent 
et  on  ramène  les  index  levés  derrière  les  médius.  La  figure 
ainsi    formée   se  nomme  sceau  de  (îhv  hahou  (/okù   ou    du 


«  Croisement  extérieur  du  vajra  à  cinq  dards  »,  les  doigts 
dressés  figurant  les  dards  ou  kos  et  les  annulaires  croisés 
constituant  le  c  croisement  extérieur  ».  Les  cinq  kôs  sont 
considérés  comme  représentant  les  «  corps  des  cinq  Dliyàni- 
Bouddhas  ».  En  appliquant  ce  sceau  à  ses  reins,  rolFiciant 
leur  communique  la  "  vertu  de  Télément  Terre  »,  premier 
des  cinq  éléments,  qui  est  en  réalité  la  «  vertu  de  la  solidité 
de  l'intelligence  des  Bouddhas  ». 


SOUI   RÏN 

CHOEl  KŒX^ 

Roue  de  l'eau.  Sceau  de  Huit  Feuilles. 

L'otllciant  applique  ce  sceau  à  son  nom- 
bril afin  de  produire  en  lui  le  plein  elïet  de 
Télément  Eau,  qui  est  de  purifier  en  la- 
vant. Pour  faire  ce  geste  on  lève  ^tous  les  doigts  et  on  réunit 
les  mains  en  joignant  l'un  contre  l'autre  les  pouces  et  les 
auriculaires,  ce  qui  produit  la  figure  du  <^  Lotus  épanoui  ». 
L'officiant  s'en  sert  parce  «pic  la  ■  vertu  de  l'eau  »,  ({ui  lave 
les  choses  malpropres,  est  comparable  à  la  »  vertu  de  n  être 
jamais  souillé  »  (|ue  possède  le  Lotus. 
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K.\  RI\ 
HO  IJŒX  , 

Roue  du  feu. 

Ce  sceau,  appelé  aussi  Sceau  du  feu,  est 
celui  de  la  Production  de  la  flamme  \  L'of- 
^*^  ficiant    l'applique   sur   sa   poitrine   pour  la 

purifier  et  la  consacrer  par  la  vertu  de  rélément  Feu. 

FOU  RÏX 

Roue  de  l'air. 

Cesl  le  sceau  dit  Roiie  tournanlc  de  la 
Loi  ' ,  symbole  de  la  prédication  de  la  Loi 
fff  bouddhique.  Parce  que  cette  prédication  est 
identique  à  la  mise  en  mouvement  de  l'élément  Air.  on  le 
prend  pour  le  sceau  de  Télément  Air  et  on  lapplique  sur  le 
Iront,  qui  est  aussi  assimilé  au  même  élément. 

KOU  RÏX 

Klinya    LOEX 

Roue  de  l'Éther  ou  du  Vide. 

On  exécute  ici  le  sceau  du  Sabre  de 
^  (frande  intelligence  %  pris  comme  mudrà  du 
<'  pi'incipe  du  vide  »,  cinquième  des  élé- 
ments. L'officiant  l'applique  au  sommet  de  son  crâne  pour 
détruire  toutes  les  mauvaises  formes  *  et  produire  la  «  vertu 
du  principe  du  vide   i. 

1.  Voir  le  sceau  n°  .'i. 
•1.  Voir  le  sceau  n"  4. 

3.  Voir  le  sceau  n»  2.'i. 

4.  Par  "  mauvaises  formes  »  on  entend  les  crimes,  les  accidents,  les  mala- 
dies, et,  en  gt'néral,  tout  ce  qui  n'est  pas  compris  dans  les  «  Trente-deux 
bonnes  formes  »  ou  sisnes  (•aract(''risfiques  'laksiiauai  îles  liuiiddlias. 
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DJOU-M  KOUSHI  DJI  SIIÏX  IX 
cm  FJ'L    TCHl  Kir  TSEU  (H EX  YIX 
Sceau  des  douze  parties  du  corps. 

Ce  signe  s'appelle  aussi  Scpau  drs 
i/randcs  flècJies.  Les  flèches  sont  figu- 
rées par  les  médius  repliés  dans  l'inté- 
rieur des  mains  où  ils  se  touchent  par 
leur  surface  externe  ;  l'arc  est  représenté  par  les  index  et  les 
annulaires  entrecroisés,  par  les  deux  petits  doigts  levés  et  se 
joignant  par  le  hout,  et  par  les  pouces  appuyés  sur  les  index. 
Au  moyen  du  sceau  de  Na'i  (/o  rin  kouan  ',  le  prèlre  a  purili(' 
lensembJe  de  sa  personne,  et  par  les  cinq  sceaux  suivants 
il  a  procédé  en  détail  à  la  purification  de  cin(j  parties  déter- 
minées de  son  corps,  il  lui  reste  encore  à  faire  la  môme 
opération  pour  douze  autres  parties,  savoir  :  le  crâne,  les 
oreilles,  la  nu(|ue.  les  épaules,  le  devant  du  cou,  la  poitrine, 
le  nombril,  les  hanches  et  les  pieds,  ce  qu'il  exécute  en 
<'  lançant  des  flèches  »,  au  moyen  de  ce  sceau,  sur  les  |toinls 
où  il  |)eut  exister  encore  des  impuretés. 


l 
I 


HIAKOUKO  IK» 
Pti   KOAyij    OAXG 
Roi  de  cent  lumières. 


Le  «  Roi  de  cent  lumières  -  »  est  la  première 
h9  fll  (i(3s    qualités    d'un    lîouddha    que    rofîiciant, 

devenu  pai'failement  pur,  aspire  à  acquérir.  Dans  cette  inten- 
tion il  entre  en  méditation,  applique  sur  son  front  le  sceau 
de  la  ./onction  de  mains  de  vajra  ''  el  j)rononce  la  formule 

1.  Voir  le  sceau  n"  42. 

2.  Le  nombre  Cent  ne  doit  pas  être    pris   au   sens   strict  :  il    sisnilie    ici 
«  grand  nombre,  multitude  ». 

■i.  Voir  le  siN'.'in  u"  S. 
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sanscrilo  An '.Si  son  vœu  osl  exaucé,  des  flammes  miracu- 
leuses de  diverses  couleurs  ^  sortent  de  son  Iront.  Ce  sont 
ces  flammes  miraculeuses  qu'on  nomme  «  Roi  de  cent 
lumières  »,  parce  que,  de  même  qu'un  roi  est  le  person- 
nage le  plus  important  du  royaume,  de  même  elles  l'em- 
portent sur  tous  les  feux.  (Juant  à  la  formule  An,  elle  expiime 
l'acquisition  de  la  Bodlii  ou  Graude  compréhension. 


SHÏN  TCHI  MOU  CH(')  KOU 

SIN   rCHI  (K)U   CHENG  KIU 

Rendre  l'âme      sans  naissance. 
Sceau  du  Front  de   Bouddha. 

'^f  C'est  le  sceau  du  iNirvàna.  En  effet,  l'ex- 
pression Moît  c/io,  «  sans  naissance  »,  est 
l'abréviation  de  ÂIou  cJio  mou  métsou, 
«  sans  naissance  et  sans  destruction  »,  ce  qui  est  l'état  de 
l'ame  des  Bouddhas  et  la  même  chose  que  le  Nirvana.  Quand 
l'olFiciant  applique  ce  sceau  sur  son  cœur  et  prononce  la  for- 
mule i\n,  son  àme  devient  l'àmc  du  Bouddha. 

Voici  comment  se  forme  le  sceau  :  on  joint  les  mains 
en  croisant  les  deux  derniers  doigts;  les  médius  dressés  se 
touchent  par  leurs  extrémités  ;  les  index,  un  peu  repliés, 
s'appuyent  sur  la  face  externe  des  médius,  sur  la  deuxième 
phalange  desquels  s'appliquent  les  pouces.  Le  cercle  formé 
par  les  médius  figure  la  «  pleine  lune  entourée  de  flammes  » 
(les  médius  étant  l'élément  Feu)  ;  en  les  conviant  par  les 
index     ^élément    Air)  ,    le    prêtre    «   active    la    flamme    au 


1.  C"est  encore  une  formule  nia-^ique,  une  dhàranî. 

2.  Ordinairement  cinq  :  blanc,  rouge,  vert,  jaune  et  bleu  ou  noir.  Ces 
tlamnies  ne  sont,  naturellement,  visibles  que  pour  les  prêtres  et  les  fidèles 
en  possession  de  la  foi  parfaite. 

.{.  Bien  que  le  mot  Shïn  signifie  proprement  «  esprit  »,  nous  le  traduisons 
ici  par  «  âme  »,  qui  nous  paraît  s'appliquer  mieux  au  sens  général  du  com- 
mentaire. M.  Toki  le  traduisait  «  cœur  ».  Nous  reconnaissons  cependant  que 
cette  traduction  nest  pas  strictement  bouddhique. 
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moyen  du  vont  »  ;  los  pouces  sont  considérés  comme  le  corps 
de  l'otiicianl  ;  les  annulaires  et  les  auriculaires  comme  son 
siège.  Ce  geste  exprime  l'idée  que  Tofficiant  est  «  au  milieu 
de  la  pleine  lune  entourée  de  tlammes  en  parfaite  possession 
de  Famé  4u  Bouddha  » . 

C'est  par  erreur  qu'on  a  donné  à  ce  signe  le  nom  de  Sc/'a// 
fin  Front  de  Bouddha  ;  le  sceau  est  bien  le  même,  mais  ici  le 
sens  est  différent  ainsi  qu'on  le  verra  plus  loin. 


KIO  HIO  RISENDJI 

A70JG  PIAO  U  JAX  TSEV  * 

Montrer  Risendji  sur  la  poitrine. 

Par  ce  rite,  l'otficiant  se  propose  d'obtenir 
les  (|ualités  de  lumière  et  de  couleur  bril- 
lante en  plus  de  l'àme  de  Bouddha  qu'il  a 
acquise  par  le  rite  précédent,  c'est-à-dire,  il  veut  faire 
jaillir  la  lumière  de  rintelligence  infinie  de  l'esprit  de 
Bouddha.  Pour  ce  faire,  il  applique  sur  son  cœur  le  sceau 
de  Production  de  la  flamme  -  et  prononce  la  syllabe  mys- 
tique Ra,  symbolique  de  l'élément  Feu. 

Le  terme  Risendji,  «  mot  de  destruction  de  limpurelé  », 
désigne  simplement  la  syllabe  sanscrite  Ra;  car,  étant  l'élé- 
ment du  feu,  le  caractère  Ra  brûle  tout  ce  qui  est  impur. 


* 


ANRIOU  MOUKOU  GHEN 

AS    Ll   (lOU  KEOU   YEN 

Purifier  les   yeux. 

^       Ce  sceau  est  le  même  et  a  le  même  sens 


(jue    le    j)récédent,    seulement  au    Tkmi   de 
l'appliquer    sur  sa    poitrine,    le    prêtre    h' 
place     sur    ses  veux.    Anrioii   veut    dire  «   mettre,    placer. 


I.   Il  y  .1  uni'  cireur  il.iii^  lr  luriniiT  caractère. 
-.  Voir  le  sceau  ii"  J. 


SIDO  IN  I)ZO( 


rr.nslruir('  ».  Vhv  ce  Sceatt  ila  feu  I  officiant  l>rril('  fout  fc  qui 
s{;  trouve  d'impui-  et  rlo  mauvais  dans  ses  yeux. 


tp*  NE.N  M\\  /OKDI     K()\   l\ 

21  .V//.\      U  \  \     T^ol      h  II       >  /\ 

'^       Sceau   de  la  méditation  d(-  satisfaction. 

M  ^''/'  '"sf  i  aljr<''\  i;i  li'Mi  i|i-  h'tunii-ni-n .  ••  rrii'- 
-tt-  'Iit;)liori  ».  L'offi':i;i  ni  nii'ilitc  -iir  le  hiinli^ur 
qu  il  i''|(i<iu vc  (l'avoir  ;i.ffjui-  I  .mn:  iji'  iJ'.u.l- 
'lli;i  ''I  affirme  ce  bonlieur.  Il  emploie  à  cet  effet  fe  sceau  de 
la  .loiifiion  de  mains  de  vajra  ',  que  l'on  apfi'llf  ;iussi  Sceau 
'inininin  et  Scfuu  iiniversef,  parce  fjii'il  s'-i  f  I'hiIc-  fos  fois 
que  I  offjci.idt  li\r  -;i,  nn'ilihition  -iir  un  -iiil    <'l  iini(|ni'   oliji'l. 


^/}  <iM    iiDl     LUES    Kn.W 

j6.    Méditation   des  cinq  Roues  extérieures. 
"pB  Sceau  du  feu. 

A  Nous  avons  vu  nrécc-demnif ni  f  omment, 
~  par  une  s(?rie  de  sceaux,  fe  Icnijile  et  f  offi- 
ciant fui-mème  ont  acquis  ies  quafités  requises.  Le  sol  -iir 
Icquef  fe  tem[)le  sYd^ve  dm!  aussi  acquérir  fes  qu.ilili'-  que 
possèdent  les  Houddlia^.  carie  livre  l\ét/oii  dit  :  "  Les  phnle^. 
les  arbres,  les  j)ays.  la  Ifi-re.  loiil  pcnl  .!'•  ;  fuii-  Mi.uiMli;i .  ■■ 
Selon  les  doctrines  bouddfiique.-,  loti!  i;(:  (jni  im.-.Ij;  dan^  I  uni- 
vers entier,  êtres  animés  et  objets  inanimés,  est  apte  a  devenii- 
iJouddfia,  parce  (jue  loul  possède  la  qualité  dr;  Ijodlii  ;i  létat 
\irtuel.  C'est  pourtjuoi  il  est  nécessaire  de  puiilieret  consa- 
crer le  sol  du  Temple  et  son  tréfond  il  eu  nwnn-  temps  les 
(pnitre  éléments,  autres  que  celui  de  hTic  rtniteuu  dans 
ces  fer-rains.  en  en  Inùlant  les  t'It-imut     inipui     .tu  in'.ven  >|ii 


\.  Voir  le  sceau  n"  8. 
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sceau  de  Hôka'i  chô,  ou   iJi-  l;i       Piodiution  du  nioinli'  de  la 
Loi'  ". 

Dans  le  cas  aclu<d,  le  lite  a  pourol)]!'!  de  pui'ifiei' el  con- 
sacrer il  une  manière  orénérale  If-  cirni  l'Ii^nii'iil-  Icitc  eau. 
Ir-u.  air  fl  i'IIkt  ou  \\<\''.  I;iiidi~  ijii''  !<■-  rini|  litcs  -uisaiit- 
s'a[)|)li'(iii'iil .  d.iii-  la  iMiMiK!  intention,  h  chacun  des  ('dcments 
pris  en  )iai  lii  iilji  r.  I,c<  «;ccni]\  r-niployés  sont  les  munies  que 
ceux  ijiii  'Mil  -rv\\  jiiiur  la  |iiiiilication  des  cinq  éléments 
rcnfi-iTUi'^  dan-  h'  mr^t-  de  l'idliciant.  si'ulenn'nt  ou  suit 
Tordre  inverse,  en  commençaiil  par  riMiMin'iit  KIIkt  id  flnis- 
caul  pîii-  réjénif-nl  Tt'iTr'.  Il  est  donc  inutile  de  d'.nii'T  iiiu' 
uoia  idic  i'.\[)licalion  de  ces  sceaux. 


1 


^     Vu 


KUI    l(l\ 
Klli'M,     l.nt:\ 

Roue  du  vide.  Sceau  du  sabre  de 
grande  intelligence. 

ir  lu  sceau  n"  47. 


For  r<ï\ 

/•'/.V-     iJiES 

Roue  de  l'air.  Sceau  de  Ten  hô  rïn. 
Roue  tournante  de  la  Loi. 

\'oir  -ccaii  n  '  4G. 


1 .   Voir  le  sceau  no  3. 
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« 


î 


KA  RIN 

Roue  du  feu.  Sceau  du  feu. 
Voir  sroau  n"  ïi). 


son  Rï\ 

CWŒI  LUES 

Roue  de  l'eau.  Sceau  de  Huit  feuilles. 

Voir  sceau  n°  44. 

DJI  RÏX 

Roue  de  la  Terre.  Sceau  des  cinq 
Kôs  extérieurs. 


■t 


?      Voir  sceau  n°  t':l. 

Mor  ROUTSOU  SAM  MAYA 

Entrer  dans  le  Samaya  de  Bouddha. 


W^  Par  une  double  méditalion  sur  le  monde 
intérieur  et  sur  le  monde  extérieur,  le  prêtre 
a  acquis  la  possession  parfaite  de  TAme  de 
Bouddha.  Le  rite  actuel  a  pour  l)ut  de  faire  passer  en  lui 
toutes  les  qualités  d'un  Bouddha,  c'est-à-dire  les  trente-deux 
signes  extérieurs  de  beauté  (lakshana)  que  possédait  Çakya- 
mouni.  Le  sceau  qui  s'y  rappoile  '  et  les  deux  suivanis  sont 


1.  Voir  le  sceau  n"  2. 
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de  ceux  que  ruiriciant  doit  recommencer  chaque  fois  que  le 
motif  du  rite  change,  afin  de  stimuler  Ténergie  de  sa  volonli'  ; 
mais,  lorsqu'il  est  parvenu  à  un  certain  degré  d'expérience, 
il  n'a  plus  besoin  de  les  répéter  '. 


* 


llnlvAÏ  Clio 

Production  du  Monde  de  la  Loi. 
Voir  le  sceau  n"  "J. 


TE\  HO  litX 

rCHOA^  FA  LOEN 

Roue  tournante  de  la  Loi. 

Voir  le  sceau  n°  I. 


_L»  1)AÏ-YÉ-T()  M)  IX 

f 

^  7'.»  11(1  El  TAo  YL\  ^' 

M,      Sceau  du  sabre  de  Grande  Intelligence. 

j^-fl       Nous  avons   déjà    décrit   et  expliqué   ce 
sceau  ■'.  Le  sabre  est  le  symbole  de  llntel- 
ô?)  ligence  de  Bouddha,  parce  qu'elle  tranche 

et  détruit  les  mauvaises  pensées  et  les  jugements  faux  et 
erronés  avec  la  même  facilité  qu'un  bon  sabre  coupe  les 
objets  qu'il  frap[)e.  Par  l'emploi  de  ce  sceau,  l'ofliciant  ma- 
nifeste et  rend  parfaitement  elficace  l'action  de  la  «  Vertu 

1.  I.ps  rréquentes  répétitions  des  inénies  mcditations  et  il  es  mêmes  sceaux 
f|iic  iKMis  rencontrons  dans  ce  livre,  tiennent  à  ce  qu'il  a  été  couji^osé  à  l'usage 
des  novices. 

2.  Il  y  a  une  r.iiile  dans  le  troisième  caractère, 
o.  Voir  le  sceau  n"  2Ô. 
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d'Intelligence  '  ».  Pre'cédemmenI  déjà,  nous  l'avons  vu,  le 
prêtre  avait  acquis  la  possession  parfaite  de  l'Esprit  de  Boud- 
dha, mais  d'une  façon  ge'nérale  et  sans  confusion  avec  le  cas 
particulier  dont  il  s'agit  ici. 

A  propos  du  Sabre,  disons,  une  fois  pour  toutes,  qu'en 
ce  qui  concerne  les  Bouddhas,  ce  n'est  pas  un  instrument  de 
meurtre  ou  de  menace,  mais  simplement  une  image  :  "  la 
force  de  l'intelligence  comparée  au  tranchant  affilé  d'un 
sabre  )>.  Il  en  est  de  môme  pour  les  sabres  dont  sont  armés 
les  Mio-hôs  et  les  Tens  ■. 

HOIiA   NO   IN 

j^  Sceau  de  la  Conque. 

-p  Ce  sceau  représente  la  coquille  marine 
appelée  Ilora  ou  Conque  '.  On  le  fuit  en 
rapprochant  les  mains  Tune  de  Tautrc 
sans  les  joindre  tout  à  fait,  de  telle  façon  que  les  trois 
derniers  doigts  de  chaque  main  se  touchent  par  leurs  extré- 
mités ;  les  pouces  sont  dressés  et  les  index  repliés  viennent 
s'appliquer  sur  les  pouces  à  la  base  de  l'ongle  et  forment 
ainsi  ce  qu'on  appelle  1'  «  ouverture  de  la  conque  ». 

Dans  les  armées  indiennes  cette  coquille,  ou  conque, 
servait  à  la  transmission  des  ordres  en  guise  de  trompette  ; 
c'est  pourquoi  elle  est  devenue  le  symbole  de  la  prédica- 
tion du  Bouddha,  «  qui  dirige  les  êtres  dans  le  combat  du 
salut,  comme  la  conque  dirigeait  jadis  les  guerriers  dans 
la  bataille  ».  Par  l'efficacité  de  ce  sceau,  rotficiant  acquiert 
la  «  possession  parfaite  de  la  vertu  de  prédication  ». 

1.  "  Vrrtu  »  a  ici  le  sens  de  «  puissance  »  et  de  <■  qualité  »,  tout  à  la  fuis. 

2.  Classes  des  dieux  supérieurs  et  inférieurs,  protecteurs  du  Monde  de  la 
Loi  contre  les  entreprises  des  démons. 

3.  Turbinella  râpa.  —  La  conque,  en  sanscrit  «  cankha  »,  employée  jadis 
en  guise  de  trompette,  est  un  des  attributs  les  plus  fréquents  des  divinités 
brahmaniques,  principalement  de  celles  qui  ont  une  origine  vishnouite. 


Planche  V/ 


Yamaliouslii   jouaiil   de  la  c-diniiic 

Tl'ITC    <'Ultl'. 
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^  Bien,   Bonheur. 


Kl  CHO 
/v7  SlAMi 
—  Sceau  de  Huit  feuilles. 


ÏCc  geste  représente  un  lotus  épanoui  '  et 
symbolise  le  "  bonheur  parfait,  la  satisfac- 
tion de  tous  les  désirs  ». 
Les  Bouddhas  —  qui  possèdent  la  perfection  de  toutes 
les  vertus  —  peuvent,  à  leur  gré,  sauver  les  êtres  et  satis- 
faire tous  leurs  désirs,  qui  sont  comparés  à  un' lotus  bien 
épanoui,  possédant  à  l'état  parfait  le  parfum,  le  coloris,  la 
forme,  présentant  toutes  les  qualités  agréables. 

Par  ce  sceau,  l'othciant  acquiert  la  «  Possession  parfaite  du 
Bonheur  sans  limites  ''  ». 


KOXr.O    DAI  YÉ 
iv/iV  KAMi   TA  HOEI 

Grande    intelligence    de  Vajra.    Sceau 
des  cinq  A  O.s  extérieurs. 

(îe  geste  est  le  symbole  de  Tlntelli- 
ii'ence  de  Bouddha  «  solide  comme  le 
diamant  '  »,  parce  qu'aucune  force  ne 
peut  prévaloir  contre  elle,  —  pas  môme  celle  de  la  science,  — 
de  même  que  la  dureté  du  diamant  résiste  à  tous  les  elforts. 

En  purifiant  et  consacrant  son  esprit  par  ce  sceau  des  Ci/x/ 
Kds  '' ,  l'othciant  donne  une  «  solidité  véritable  »  à  son  intel- 


1.  Voir  le  sceau  \\°  i 4. 

i.  II  ne  s'agit  pas  ici  duii  Ixjiilieur  particulier  au  prrirc.  mais  do  l'acquisi- 
tion de  la"  puissance  de  sauver  et  de  rendre  heureux  les  èlres  ». 

;i.  Kongô  est  la  traduction  japonaise  du  uiot  chinois  «  kin-kang»,  lui-uiènic 
traduction  du  sanscrit  «  vajra,  foudre  »  ;  mais,  en  japonais,  kongô,  comme  en 
chinois  kin-kang,  signifie  plutôt  «  diamant  "  que  »  foudre  ",  et  ici  c'est  hion 
le  sens  de  diamant  qu'il  faut  adopter. 

4.  Voir  sceau  n"  43. 
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ligencu  et  acquiert  la  «  vertu  de  solidité  d'intelligence  d'un 
Bouddha  ><. 

Le  sceau  de  lkû-)jé-tà  '  rej)i'ésente  également  Tlntelli- 
gencc  de  Bouddha,  mais  avec  le  sens  de  «  force  tranchante  », 
tandis  que,  ici,  il  s'agit  de  «  solidité  ».  Il  ne  faut  donc  pas 
eonlbndrc  ces  deux  sceaux. 


.  MOKAÏ  TCIK) 

<^      Crâne  de  Tathâgata.  Sceau  du  Front 
T^  de  Bouddha. 

f»  Le  but  de  ce  geste  est  l'acquisition  du 
^  Front  de  Bouddha.  Les  médius  (élé- 
ment Feu),  dressés  et  se  touchant  par  le  bout,  représentent 
((  l'auréole  flamboyante  »,  les  index  (élément  Air),  levés 
et  appuyés  contre  la  face  dorsale  des  médius,  symbolisent 
«  ractivation  de  la  llamme  »,  les  auriculaires  et  les  annulaires 
repliés  et  les  pouces  qui  s'appuyent  contre  eux,  figurent  les 
((  cheveux  frisés  du  Bouddha  ».  En  exécutant  ce  sceau  Toffi- 
ciant  obtient  la  ><  ressemblance  du  Front  (ou  du  crâne)  de 
Bouddha  ». 


^  MORAÏ  TCIK»  SO 

y\.  .](H   ].M  TL\(i  ■' 

^  Forme  du  crâne  de  Tathâgata. 

^      11    s'agit  ici  de  la  partie   supérieure   '   du 
crâne  des  Bouddhas,  appelée  Fou  ken  tchù  sa, 
Forme  invisible  du  crâne  »,  parce  ((ue  personne  ne  |)eut 


I.   Vuir  11°  Ho. 

■2.  Le  troisiéuic  carartèrc  est  inexact. 

A.  Il   iiiauquc  le   caractère   représentant  so,  qui  serait  probablement  sian;/ 
en  chinois. 
4.  L'Usiinisha. 
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rapeicevoil'  '.  <."/esl,  |)armi  les  signes  caracte'ristiques  des 
Bouddhas,  celui  qui  lient  le  j)remier  rang  dans  les  Dix 
Ouaiiicrs  du  Monde.  Cette  qualité  de  Bouddha,  rolficiant 
l'obtient  en  portant  à  son  front  le  sceau  du  Point/  <lr  Vajra-^ 
afin  de  se  rendre  pur  et  sacré. 

ii.\(i  SI  A. sa  )i.\ 
Ressemblance  de  cheveux. 

C'est  de  la  toufte  de  poils  blancs  "  que  les 
Bouddhas  ont  sur  le  front,  entre  les  deux 
sourcils,  et  dont  ils  font  jaillir  des  rayons  de 
lumière  de  cinq  couleurs,  qu'il  est  question.  En  appliquant 
entre  ses  sourcils  le  Poing  de  Vajra  *,  l'ofiîciant  acquiert  ce 
signe  caractéristique  des  Bouddhas. 


YOGA  DJI  HATCHl 

YU  Kl  A  TCHl  PO  ' 

Possession  du  Vase  de  Yoga. 

~T    "^^^^J^ /^.        ^"!/^f  est  un   terme  sanscrit    qui   se 
-^0^7777/1  \ AXA  traduit  par  «  union  '^   ».  Le  sceau   de 

Vof/a  signitic  donc  que  rolficiant  pos- 
sède les  vertus  des  Bouddhas  et  ne  fait  qu'un  seul  et  même 
tout  avec  eux.  On  exprime  cette  idée  en  disant  qu'il  possède 
le  Vase  de    Bouddha    '.  Le    mol   //afr/n\    devenu  japonais. 


1.  Allusion    ;'i    une    légende    lioud'lliiqne    selon    laquelle,    malgré    tous  ses 
cllorts,  Hrahmà  ne  put  parvenir  à  vnir  le  erànc  de  Çàkya-Mouni. 

2.  Voir  le  sceau  n"  i(i. 
;{.  Llrna. 

i.  Voir  le  sceau  n«  IH. 

î).  Ici  encore  il  y  a  une  faute  dans  le  premier  caractère. 

fi.  Union  avec  la  divinité,  absorption  dans  resscncc  divine. 

7.  Pàtra,  vase  à  recevoir  les  aumônes. 
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est  d'origine  sanscrite  ':  c'est  rabre'vation  du  mot  Pntra 
qu'on  traduit  eu  ja|tonais  par  o  riu  là,  <■  instrument  de  la 
mesure  convenable  »,  parce  que  le  Pàtra  est  le  vase  dont 
les  Bouddhas  ((jui  vivent  sur  la  terre'i  se  servent  pour  recevoir 
faumone  de  la  (juanlité  de  riz  strictement  nécessaire  à  leur 
nourriture. 

Pour  exe'cuter  ce  sceau,  le  prêtre  recouvre  d'un  pan  de  sa 
késa  -  sa  main  gauche  ouverte  et  étendue  la  paume  en- 
dessus  ',  puis  à  laide  de  sa  main  droite  l'apporte  sur  ses 
genoux.  Il  7ait  alors  le  sceau  de  Huka'i  cliô  ou  de  la  «  Pro- 
duction du  Monde  de  la  Loi  '  »,  qui  est  en  réalité  le  sceau 
du  Vase  de  Bouddha.  Dans  ce  sceau  est  contenue  la  «  Saveur 
des  Lois  innombrables  »  ;  lorsqu'il  y  goûte,  «  le  corps  et 
Tesprit  du  prêtre  éprouvent  une  sensation  de  plaisir  indi- 
cible"». A  ce  moment,  sa  méditation  a  pour  but  de  la  faire 
goûter  aux  êtres  vivants,  afin  de  leur  procurer  le  même 
plaisir. 


SE  MOU   I 

CUI  (Kil    (lEI  ■' 

Charité  de    la  Destruction    de  la 
Peur. 


La  peur  est  innée,  non  seule- 
ment chez  les  hommes,  mais  dans  tout  ce  qui  a  existence. 
Les  oiseaux,  les  animaux  de  toutes  espèces,  les  hommes,  le 
soleil,  la  lune,  les  mondes  craignent  continuellement  d'être 
opprimés  les  uns  par  les  autres  ou  de  se  heurter  entre  eux  et 


1.  Ceci  est  un  exemple  de  la  facilité  avec  laquelle  les  Japonais  atlniettcnt 
de  prétendues  étymologies  sanscrites  pour  des  mots  doublement  déformés 
par  leur  passage  en  chinois  et  du  chinois  en  japonais. 

2.  Uttara  sanghati,  manteau  religieux. 

3.  C'est  sur  la  "main  gauche  ainsi  placée  <|iii'  repose  le  Pàtra  dans  les  ima- 
ges bouddhiques. 

4.  Voir  le  sceau  n"  3. —  il  ne  faut  pas  le  confondre  avec  la  niudra  u'^  S. 
'6.  Ici  encore  il  y  a  une  faute  dans  le  premier  caractère. 
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ne  sont  jamais  un  instant  sans  frayeur.  C'est  cet  état  qu  on 
appelle  le  «  Monde  rempli  de  peur  et  de  craii>le  ». 

Les  éloges  dautrui,  lu  joie,  le  plaisir  font  éprouver  un 
sentiment  agréable,  mais,  en  même  temps,  on  a  peur  '  ;  c'est 
le  lot  naturel  de  la  faiblesse  liumaine.  Or,  à  ce  moment  du 
sacrifice,  l'officiant  s'élève  au-dessus  de  ce  "  Monde  de  peur  )> 
et  atteint  au  Monde  des  Bouddhas,  ovi  l'on  jouit  d'une 
félicité  à  laquelle  nul  autre  bonheur  ne  peut  se  comparer. 
En  même  temps,  il  s'élève  au-dessus  de  la  louange  et  de  la 
calomnie,  de  la  joie  et  du  chagrin,  du  plaisir  et  de  la  dou- 
leur et  obtient  la  vraie  délivrance  de  tous  les  liens.  C'est 
là  ce  qu'on  nomme  le  «  Monde  de  Bouddha  exempt  de  peur  ». 
Entré  ainsi  dans  le  <<  Monde  sans  peur  »,  le  prêtre  doit  faire 
aux  autres  êtres  l'aumône  de  cette  qualité  d'être  exempt 
de  toute  crainte,  et  cet  acte  porte  le  nom  de  «  Charité  de  la 
destruction  de  la  peur  -  ». 

Voici  comment  se  fait  le  sceau  de  ce  rite  :  l'officiant 
prend  dans  sa  main  gauche  le  bord  de  sa  késa  et  l'applique 
dans  la  région  de  son  nombril.  Il  ouvre  la  main  droite,  étend 
les  cinq  doigts  et  lève  le  bras  de  façon  que  l'extrémité  des 
doigts  se  trouve  à  la  hauteur  de  son  crâne.  Les  cinq  doigts, 
symboles  des  cinq  éléments  %  représentent  «  l'étal  parfait 
du  Monde  de  Bouddha  ».  En  élevant  ainsi  sa  main  droite,  le 
prêtre  dispense  à  tous  les  êtres  la  «  Charité  de  l'exemption 
de  la  peur  »  et  les  fait  entrer,  sans  qu'ils  s'en  doutent,  dans 
le  Monde  de  Bouddha,  par  la  puissance  de  la  dhàrani  (ju'il 
récite  et  du  sceau. 


1.  Ce  f|ni  rcvifiit  à  dire  qu'on  ne  goûte  jamais  de  bonheur  sans  mélange. 
■2.  Au  sujet  de  la  verlu  d'Intrépidité,  voir  Eug.  IJurnouf,  LoIks  de  la  Bonne 
Loi,  p.  402. 
3.  Terre,  eau,  l'eu,  air  et  éllier  ou  vid''. 
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MAN  GAN 

Plein  désir. 

r"!'  Ce  lik'  ot  le  sceau  qui  raceom- 
paguc  ont  pour  objet  (roblenir  la 
«  satisfaction  des  désii's  de  tous  les 
êtres  ».  C'est  donc  le  Sceau  de  Cha- 
rité. La  main  ij;auclie  fait  le  même  geste  que  dans  la  mudrà 
précédente,  tandis  que  Tofiiciant  ouvre  sa  main  droite,  étend 
les  doigts  et  la  présente  en  dehors  en  rabaissant  à  la  hau- 
teur de  ses  genoux,  ce  qui  signifie  qu'il  satisfait  tous  les 
êtres  en  leur  donnant  de  sa  main  droite  —  symbolisme  du 
Monde  de  Bouddha  —  tous  les  bonheurs  qu'ils  souhaitent. 
C'est  pounjuoi  le  geste  d'abaisser  la  main  droite  ouverte 
s'appelle  Sceau  de  Yocjan^  «  donner  (satisfaction  aux)  désirs  ». 


■Y 


ék. 


HI  CHO  (ÎHEN 

P¥A  ('HEi\(i   YEN 

Les  yeux  produisent  la  pitié. 

Jli  c/ffJ  veut  dire  «  produire  grande  pitié  », 
et  les  yeux  des  Bouddhas  s'appellent  «  yeux 
de  pitié  ». 

Ce  sceau  consiste  à  étendre  le  médius  et  l'annulaire  en 
fermant  les  deux  autres  doigts  et  le  pouce.  Il  exprime  l'idée 
qu'en  frottant  ses  yeux  avec  ses  deux  doigts,  le  prêtre  sanc- 
tifie son  esprit,  rend  ses  yeux  semblables  à  ceux  des  Boud- 
dhas et  acquiert  la  puissance  de  voir  (d'un  seul  regard)  tous 
les  êtres  du  monde.  Ce  geste  figure  le  K'nnhéi  ',  instrument 
de  chirurgie  employé,  dit-on,  dans  l'Inde  ancienne  pour  la 
guérison  des  maladies  des  yeux. 

1.  Aii;uillc  de  iiictal  aplatie,  spatule  emiiloycu  [lur  les  uciilistes  ehinuis. 
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NIOUAÏ  SAKOU 

JUU  LM  SU 

Corde   de  Tathâgata. 


Rite  pour  acquérir  le  pouvoir  de  la  Grande 
7  Pitié  des  Bouddhas.  La  mudrà  se  fait  enjoi- 

gnant fortement  les  mains  parles  trois  derniers  doigts  entre- 
lacés, les  pouces  serrés  en  dedans  et  les  index  arrondis  en 
cercle.  Le  cercle  formé  par  les  mains  et  les  index  représente 
la  «  corde  »,  symbole  de  la  «  Grande  pitié  de  Bouddha  », 
qui  englobe  tous  les  êtres  sans  exception,  «  comme  s'ils 
étaient  attachés  ensemble  avec  une  corde  ».  Par  ce  sceau,  le 
prêtre  acquiert  la  possession  parfaite  de  cette  Grande  vertu 
de  pitié. 
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JOU  LM  SIN 

Esprit  de  Tathâgata. 


a:^ 


Le  prêtre  se  propose  d'acquérir  la  vertu 
de  la  «Grande  Intelligence  des  Bouddhas  », 
et,  à  cet  efl'et,  il  joint  fortement  les  mains 
en  croisant  les  doigts,  à  l'exception  des  médius  dressés  et  se 
touchant  par  leurs  extrémités. 

Les  mains  jointes  représentent  «  l'Esprit  du  Tathâgata 
plein  comme  la  pleine  lune  »  ;  les  médius  *  dressés  et  légère- 
ment inclinés  à  droite  symbolisent  la  lumière  de  la  Grande 
Intelligence  (|ue  les  Bouddhas  font  soi-tir  de  leur  esprit. 


I.  Elt''iiient  Feu. 
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.  NIORAÏ  HOSSO 

i  JOU  LAI  Tt^m 

^  Nombril  de  Tathâgata. 

J^  Dans  la  lorniiiiologio  bouddhiqiio.  \o  nom- 
bril, appolé  «  Mer  de  vio  ».  ost  considéré 
comme  le  centre  vital.  Pour  obtenir  le  bon- 
heur de  la  paix  profonde  dont  jouissent  les  Bouddhas,  l'oHl- 
ciant  procure  le  calme  à  cette  «  Mer  de  vie  »  au  moyen  de  ce 
sceau,  ou,  autrement  dit,  acquiert  le  Nombril  de  Tathâ- 
gata. Le  geste  mystique  est  à  peu  près  le  même  que  lamudrâ 
précédente,  seulement,  au  lieu  des  médius,  on  dresse  les  annu- 
laires, par  ce  que,  comme  le  nombril,  ils  symbolisent  l'élément 
Eau.  Le  croisement  des  doigts  est  le  symbole  de  la  «  solidité 
inébranlable  »  de  la  paix  ainsi  obtenue. 


NIORAÏKOSHI    . 
JOI  LAI   Y  Alt 
Reins  de   Tathâgata. 

Les  reins  (ou  les  hanches)  constituent  la 
base  sur  laquelle  repose  le  corps  entier,  la 
n  partie  la  plus  solide  de  la  charpente  humaine  ; 

c'est  pourquoi  on  en  fait  «  1'  asile  sûr  où  le  Bouddha  peut 
résider  en  paix  »,  lorsque,  par  la  vertu  de  ce  sceau,  son  corps 
devient  le  corps  même  de  l'ofTiciant.  Pour  exécuter  cette 
mudrà  les  mains  sont  jointes  comme  dans  les  deux  précé- 
dentes, et  seul  l'annulaire  de  la  main  droite  est  levé  ;  il 
représente  l'officiant  qui  déjà  réside  dans  le  Monde  de  Boud- 
dha. Les  autres  doigts  entrelacés  figurent  ses  reins,  habita- 
tion sûre  et  solide  du  Bouddha. 
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.NIORÂÏ  ZÙ 

JOII  LAI  TSHAMi 

Réceptacle  de  Tathâgata. 

Le  mot  zo  a  le  sens  de  «  contenir,  ren- 
i'ermer  »,  et  la  mudrà  de  Nioraï  zo  exprime 
ridée  que  «  le  corps  de  l'officiant  contient 
celui  de  Bouddha  à  Tétat  de  corps  de  la  Loi  »  (en  sanscrit  : 
Dharma-kàya  '). 

Pour  former  ce  sceau,  les  mains  sont  jointes  par  les  annu- 
laires croisés,  les  index  repliés  s'appuyent  sur  les  extrémités 
des  pouces,  les  médius  et  les  auriculaires  dressés  se  touchent 
respectivement  par  leurs  bouts.  Les  médius  -  représentent 
des  tlammes;  les  auriculaires  '^  sont  les  erreurs  et  les  fautes 
des  hommes;  les  pouces  et  les  index  figurent  l'ignorance 
(compréhension  insuffisante  de  la  Loi)  de  l'école  Hinayâna. 
Ce  qui  veut  dire  que  le  prêtre,  en  faisant  ce  sceau,  détruit  * 
les  erreurs  et  l'ignorance  et  fait  se  manifester  le  corps 
d'Intelligence  des  Tathàgatas. 


FOU  KO 

P/fOL"  K0.4A(i 

Lumière  éternelle. 


C'est  le  symbole  de  la  lumière  qui  évolue 
sans  s'éteindre  jamais.  Il  signilie  que  k  la 
Lumière  de  Bouddha  enveloppe  le  corps  du 
comme  un    vèlenicnl    pi'olecteur).    Les    médius 


1.  Les    Bouddhas  ont   trois   corps  :    «   Nirmaua-Kàya.    Sanibhoga-kùya   et 
Dharnia-kâya  ".  Ce  dernier  est  absolument  spirituel. 

2.  Élément  Feu. 
•i.  Élément  Terre. 

4.  Litféraieuieiil  ■<  brûle  ». 
o.  Élément  Feu. 
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ic'prosonlont  le  «  Corps  de  lumière  »  ;  les  index  ^  «  avivent 
la  lumière  »  ;  les  autres  doigts  tigurent  le  corps  de  rofficiant 
qui,  tout  en  faisant  ce  geste,  médite  sur  la  Lumière  de 
Bouddha  qui  enveloppe  son  corps. 

NIORAÏ  K() 

JOIJ  LAI  Kl  A 

Casque  de  Tathâgata. 

Répétition  de  la  ntudrà  de  rarmure  -,  seu- 
lement ici  rofficiant  exécute  une  seule  fois 
5o  le  kadji  '\  au  lieu  de  le  pratiquer  sur  les 

difîérentes  parties  de  son  corps.  Il  revêt  l'armure  de  Bouddha 
comme  une  protection  contre  les  dangers  et  les  souillures. 

>V  NIORAÏ   GÉTSOU 

± 

JOU  LAI  CHE  SL\N(i 

Langue  de  Tathâgata. 

Ce  sceau  a  pour  objet  de  procurer  au  prêtre 
la  possession  et  la  puissance  de  la  «  Langue 
S-»  de  Bouddha  »,  figurée  par  les  pouces  repliés 

de  façon  que  leurs  extrémités  soient  enserrées  dans  les  huit 
autres  doigts  levés  et  joints.  Grâce  à  lui,  la  langue  de  l'offi- 
ciant devient  la  «  véritable  langue  véridique  et  infaillible  du 
Bouddha  *  ». 


1.  Élément  Air. 

2.  Voir  le  sceau  n°  34. 

3.  Purification  et  consécratio;i. 

4.  Voir,  au  sujet  de   la  puissance  de  la  Langue  de   Bouddha,   E.   Burnouf, 
Lofi/fi  (le  In  Boiuie  Loi,  page  234  (in-4'',  Paris,  1852). 
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NIORAÏ  GÔ 
JOU  LAI  YU 
Parole  de  Tathâgata. 

^\^  JL  Le  prêtre,  en  possession  de  la  Langue 

^  de  Bouddha,  doit  acquérir  la  «  véritable 

parole  de  Bouddha  ».  C'est  là  le  but  de 
ce  sceau,  qui  s'exécute  ainsi  :  On  lève  les  médius,  les  pouces 
et  les  auriculaires  en  les  faisant  se  toucher  respectivement 
par  leurs  bouts;  on  plie  les  annulaires  et  les  index,  en  laissant 
entre  ceux-ci  et  les  pouces  un  espace  qui  figure  les  lèvres. 
Lorsque  le  prêtre  sanctifie  sa  bouche  en  y  appliquant  cette 
niudrà,  il  acquiert  la  «  puissance  miraculeuse  de  la  véritable 
parole  véridique  des  Bouddhas  ». 


è 


NIORAÏ  GA 

JOU  LAI  Y  A 

Dent  de  Tathâgata. 


^ 


Les  deux  canines  (supérieures)  d'un  Tathâ- 
gata ont  la  vertu  de  transformer  en  médi- 
caments bienfaisants  les  poisons  les  plus 
redoutables.  Ce  sceau  a  pour  efl'et  de  communiquer  la  même 
vertu  à  celles  de  l'ofTiciant.  Il  s'exécute  en  rapprochant  les 
mains,  les  trois  derniers  doigts  et  les  pouces  dressés,  en 
laissant  entre  elles  un  certain  espace  qui  représente  la  bou- 
che. Les  bouts  des  index  repliés  figurent  les  dents. 

NIORAÏ  BENZETSOU 

JOU  LAI  PI  EN  CHUE 

Éloquence  de  Tathâgata. 

Par  Eloquence   on   entend  la  «  facilité 

3^   et  la  liberté  de  la  prédication  de  la  Loi  ». 

Le    sceau    se    fait    en    l'approchant    les 
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mains,  les  trois  derniers  doigts  et  les  pouces  levés,  les  index 
appliqués  contre  la  face  dorsale  des  médius.  Les  pouces 
représentent  la  langue.  Tout  en  récitant  le  mantra,  le  prêtre 
fait  mouvoir  légèrement  ses  pouces  poui'  simulei'  le  mou- 
vement de  la  langue  et  exprimer  symlioliijuement  la  «  faci- 
lité et  la  liberté  de  la  parole  ». 

NIORÂÏ  DJOU   RIKI  ' 

JUl  LAJ  cm  LI 

Dix  forces  de  Tathâgata. 

On  entend  par  là  dix  u  vertus  infaillibles  » 
que  seuls  les  Bouddbas  possèdent,  ou,  autre- 
ment   dit,    une  Puissance  infinie  sans  égale 

dans  les  Dix  Quartiers  du  Monde.   D'après  le  Gbô  djô  bos- 

sou  "  ces  dix  forces  sont  : 

1.  —  '  P^orce  de  connaître  les  bons  et  les  mauvais  résul- 
tats. » 

Force  d'intelligence  en  vertu  de  laquelle  le  Tatbàgata  sait 
juger  que  telles  actions  sont  bonnes  et,  par  conséquent,  pro- 
duisent de  la  satisfaction,  et  que  telles  autres  sont  mauvaises 
et,  par  conséquent,  n'apportent  pas  de  satisfaction  ^ 

2.  —  «  Force  de  connaître  les  conséquences  des  actions 
passées,  présentes  et  futures.  » 

Force  d'intelligence  en  vertu  de  laquelle  les  Talbâgatas 
peuvent  juger  sans  erreur  les  conséquences  que  les  êtres 
vivants  subissent  et  subiront  de  leui's  actions  dans  les  Ti'ois 
Vies  \ 

1.  En  sanscrit  RiJdlii,  «  puissance  magique  ». 

2.  Partie  tUi  Tripitaka  japonais. 

3.  E.  Burnoul',  Lotus  de  la  Bonne  Loi.  pp.  'ÎSI  et  sniv.  :  Première  Force. 
—  Force  de  la  science  des  positions  et  des  non-positions.  —  Force  de  la 
science  du  stable  et  de  l'instable.  —  Force  de  la  science  du  juste  et  de 
Tinjuste,  du  possible  et  de  l'impossible. 

4.  Force  de  la  connaissance  de  la  maturité  complète  des  aclions.  —  Science 
de  la  maturité  complète  des  œuvres.  —  Connaissance  des  degrés  qui  éctioient 
universellement  (aux  êtres  .   E.  Burnouf,  l.  c). 
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3.  —  «■  Forco  de  connaîlre  la  capacilo  de  se  délivrei'  dos 
passions  au  moyen  des  diverses  méditations.  » 

II  y  a  des  méditations  profondes  et  peu  profondes.  Les 
premières  sont  celles  des  liodhisattvas,  les  secondes  celles 
des  Arliats.  Celte  force  est  une  puissance  d'intelligence  en 
vertu  de  laquelle  les  Tathàgatas  peuvent  connaître  la  qualité 
et  le  degré  de  capacité  des  êtres  vivants  à  se  délivrer  des 
passions  par  la  méditation  '. 

4.  —  "  Force  de  connaître  la  supériorité  et  l'infériorité  des 
esprits.  » 

Force  d'intelligence  en  vertu  do  laquelle  unTathàgala  peut 
juger  sans  se  tromper  de  la  supériorité  ou  de  l'infériorité  de 
l'esprit  de  ses  disciples  et  dos  lidèles  ". 

5.  —  «  Forco  do  connaître  la  capacité  de  compréhension 
(des  doctrines  bouddhiques)  de  tous  les  êtres.  » 

Force  d'intelligence  en  vertu  de  laquelle  un  ïathàgata 
peut  juger  sans  erreur  jusqu'à  quel  point  les  êtres  vivants 
sont  aptes  à  comprendre  les  doctrines  bouddhiques  \ 

6.  —  «  Force  de  connaître  les  ditïérents  mondes.  » 
Force  d'intelligence  en    vertu   de   laquelle   un  Tathàgala 

peut  juger  de  l'homogénéité,  do  la  dissemblance  et  de  tous 
les  états  des  diverses  sociétés  qui  peuvent  exister  dans  les 
Dix  Quartiers  du  Monde  '*. 


\.  Force  de  la  connaissance  de  la  foi  do  tous  les  f'tres.  — Connaissance 
des  divers  respects.  —  Connaissance  des  éléments  multiples  et  des  éléments 
divers  (E.  Burnouf,  /.  c). 

2.  Force  de  la  connaissance  des  éléments  multiples.  —  Force  de  la  science 
des  diverses  régions.  — Connaissance  des  diverses  inclinations  ou  dispositions 
des  êtres  (E.  Burnouf,  /.  c). 

•'f.  Force  de  la  connaissance  de  celui  qui  est  supérieur  et  de  celui  rpii  est 
inférieur  par  les  orgnnies  des  sens.  —  Science  des  organes  bons  et  mauvais.  — 
Connaissance  de  la  mesure  diverse  des  conséquences  résultant  des  détermi- 
nations d'agir  passées,  présentes  et  futures  (E.  Burnouf,  /.  c.V 

4.  Connaissance  de  la  totalité  des  contemplations,  des  allVancliissemeuts. 
des  méditations  et  des  ac(|uisitions.  — ■  l'orce  de  la  science  qui  entre  dans  l'in- 
difl"érence  mystique.  —  Connaissance  de  la  corruption,  de  la  disparition  des 
obstacles)  et  du  réveil  (liabileté  à  se  relever  de  ses  acquisitions)  en  ce  qui 
touche  la  totalité  des  conteuq)iatious.  des  alfranchissemeuls.  des  médilations 


o2  SI-DO-IN-DZOU 

7.  —  «  Force  de  connaître  tous  les  chemins  qui  mènent 
(au  salut).  » 

Connaissance  des  degrés  auxquels  peuvent  parvenir  les 
hommes  et  les  dieux  de  faible  intelligence  et  les  Bodhisatt- 
vas  de  grande  intelligence  '. 

8.  —  «  Force  de  voir  sans  obstacle  avec  les  yeux  du  ciel.  » 
Le  ciel  veut  dire  «  liberté,  facilité  »  ;  les  yeux  du  ciel  si- 
gnifient la  force  par  laquelle  un  Tathâgata  peut  voir  les  Dix 
Quartiers  du  Monde  sans  se  tromper.  En  vertu  de  cette  force, 
le  Tathâgata  voit  et  juge  infailliblement  la  naissance  et  la 
mort,  les  actions  bonnes  et  mauvaises  de  tous  les  Otres  ^ 

9.  —  »'  Force  Mou-rô  de  connaître  le  Shikou-miô  de  tous 
les  êtres.  » 

Shikûu  veut  dire  «'ancien,  passé»  et  i1//o  «  la  vie  dans  les 
temps  passés  »  ;  Moa-rô,  signifie  «  absence  de  mauvaise  pen- 
sée ou  de  mauvaise  action  de  Fesprit  et  du  corps  »,  parce 
que  le  Tathâgata  est  exempt  de  passion. 

Celte  force  est  donc  la  connaissance  des  souffrances,  des 
plaisirs,  des  naissances  et  des  morts  de  tous  les  êtres  et  du 
('  moi  »  (Bouddhas  et  autres  êtres)  dans  les  existences 
passées  •'. 

10.  —  «  Force  de  savoir  couper  pour  toujours  le  Shiou-ki.  » 
S/iiou-ki  veut  dire  «  l'essence  de  l'habitude  »  ;  c'est  comme 

le  parfum  qui  reste  dans  un  vase  où  Ton  a  brûlé  de  l'en- 
cens ;  en  d'autres   termes,  c'est  la   faute  provenant  d'habi- 

et  des  acquisitions.  —Connaissance  exempte  d'obstacles  qui  permet  de  dire  : 
voici  la  corruption,  voici  le  réveil,  en  ce  qui  touche  les  actions  désignées, 
les  contemplations,  les  alTranchissenients,  les  méditations  et  les  acquisitions 
désignées  (E.  Burnouf,  l.  c). 

i.  Connaissance  de  latlranchissement  et  de  la  disparition  des  corruptions 
du  mal.  —  Connaissance  de  la  mesure  de  la  supériorité  ou  de  l'infériorité  des 
organes  des  autres  créatures,  des  autres  individus  (E.  Burnouf,  /.  c). 

2.  Force  de  la  connaissance  du  souvenir  des  anciennes  demeures.  —  Science 
qui  se  rappelle  les  séjours  antérieurs.  —  Connaissance  du  souvenir  des 
anciennes  demeures  (E.  Burnouf,  /.  c). 

3.  Force  de  la  connaissance  des  chutes  et  des  naissances.  —  Science  qui 
connaît  la  migration  des  âmes  et  la  naissance.  —  Connaissance  de  la  vue 
divine    E.  Burnouf,  /.  c.\ 
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tudes  soit  spirituelles,  soit  corporelles.  Le  Tathàgata  sait 
comment  détruire  ces  fautes  d'habitudes  et  les  empêcher  de 
se  reproduire  jamais  '. 

Le  sceau  de  ce  rite  —  formé  par  la  jonction  des  mains, 
les  pouces  et  les  auriculaires  repliés  et  les  trois  autres  doigts 
dressés,  symbolise  la  «  solidité  de  ces  Dix  Forces  »  et  n'est 
qu'une  légère  variante  du  Renr/hé  go  cité,  «  Jonction  de 
mains  de  lotus  '  ».  Si  l'on  emploie  le  sceau  de  la  Jonction 
de  mains  de  lotus,  au  lieu  de  celui  de  Kfincjé  bakoii  Jn, 
«  Croisement  solide  des  mains  »,  c'est  parce  que  la  Jonction 
de  mains  de  lotus  représente  l'esprit  de  l'homme  et  qu'on 
veut  exprimer  l'idée  que  l'otficiant,  un  homme  comme  les 
autres,  acquiert  instantanément  les  Forces  des  Bouddhas. 

NIORAI  NEN  CHÔ 

JOU  LAI  NI  AN  TCHHOU 

Pensée  de  Tathàgata. 

A  quoi  pense  un  Tathàgata  ?  A  l'identité 
et  à  l'homogénéité  de  toutes  les  lois,  à  l'inté- 
rêt égal  que  lui  inspirent  tous  les  êtres.  C'est  cette  pensée 
qu'il  s'agit  de  faire  éclore  dans  l'esprit  de  l'officiant.  A  cet 
effet,  le  prêtre  joint  ses  mains,  les  trois  derniers  doigts  dres- 
sés, et  fait  toucher  les  bouts  de  ses  index  aux  extrémités 
de  ses  pouces  ;  puis  il  fait  le  geste  de  «  lancer  les  index  » 
comme  un  ressort  qui  se  détend.  Tel  est  le  symbole  de  la 
Pensée  de  Tathàgata. 

1.  Force  de  la  destruction  des  souillures  du  vice.  —  Science  qui  connaît  le 
di'veloppement  et  le  déclin  (E.  Burnouf,  l.  c.]. 

2.  Voir  le  sceau  n"  9. 
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ISSAÏ  HO  RIO  DO  KAi  GO 

y/  TSHIK  FA    PHL\a  TEMi  ' 

'vj  Inspiration  de  l'égalité  et  de  l'homogénéité 
de  toutes  les  lois. 

Ce  sceau  a  |»our  but  trinculquer  à  tous 
^7  '       les  êtres   le  priucipe    de  «    Téi^alité  et   île 

l'homogénéité  des  lois  »,  |)i'iuei|)e  dont  l'olliciant  s'est  péné- 
tré par  le  rite  précédent.  C'est  pourquoi  on  le  nomme  (irand 
sceau  de  la  conversion  des  êtres. 

L'eau  et  le  vide  "  étant  de  même  nature  et  égaux,  le  prêtre 
réunit  ses  pouces  ^  et  ses  annulaires  "  repliés,  en  dressant  les 
autres  doigts.  Par  ce  geste,  accompagné  de  la  récitation 
d'une  dliài"ani,  il  acquiert  le  pouvoir  dinspirer  aux  êtres  ce 
grand  principe  du  bouddhisme. 


l'OUr.UEN  tîOSATSOU  MO  ISIIOU 

rutn:  YE^  JOU  YI  rcHuu 

Boule  précieuse  de  la  volonté  de 
Fouguen  Bodhisattva. 

liien  que  le  nom  de  Fouguen,  «  sa- 
gesse universelle  »,  soit  donné  à 
un  Bodhisattva  particulier,  tous  les 
hommes  peuvent  devenir  des  Fouguen  Hodhisaltvas,  à  la  con- 
dition de  posséder  la  vertu  de  Mià  zen  foa  //en.  «  Miracle 
du  bonbeur  universel  »,  |)arce  que  Fouguen  est  la  person- 
nification de  cette  vertu.  Fouguen  a  le  pouvoir  de  combler 
de  joie  les  êtres  en  leur  procurant  tout  ce  qu'ils  désirent,  et 


1.  Les  caractères  correspondant  à  Kai  go  manquent. 

2.  Ou  lÉther. 

.'}.  Élément  Éther  ou  Vide. 
4.  Élément  Eau. 


Planche   VII. 


MIKOKOU  HOSATSOU  (Maitréya). 
Bi'onze  ohinois. 
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ce  pouvoir  lofJiciant  l"ciC(|uiort  pai-  la  vertu   du  sceau,  en 
même  temps  que  l'état  de  Bodhisattva. 

La  «  Boule  de  la  volonté  »,  Nia  is/iou,  est  la  pierre 
précieuse,  appelée  en  sanscrit  Çintamani,  qui  est  douée  du 
pouvoir  de  produire  toutes  choses  et  de  satisfaire  les  êtres. 
Elle  est  représentée  par  la  figure  formée  avec  les  deux  mains 
en  faisant  se  toucher  par  leurs  extrémités  les  doigts  symbo- 
liques des  éléments  Terre,  Eau  et  Eeu  ',  légèrement  repliés, 
les  index  appliqués  sur  la  face  dorsale  des  médius. 

DJI  SHI  BOSâTSOU 

TS7/E(;  cm 

.j^  Bodhisattva  de  l'amour  de  tous  les  êtres. 

Ce  lîodhisattva  est  Mirokou  ",  caractérisé 
par  son  profond  amour  pour  tous  les  êtres. 
L'officiant  s'identifie  à  Mirokou  lui-même 
en  UK'dilant  sur  cet  amour  profond.  Le  sceau  qu'il  forme  en 
rapprochant  les  mains  sans  les  joindre,  les  trois  derniers 
doigts  se  louchaut  par  leurs  extémités  et  le  bout  des  index 
repliés  s'appuyant  sur  les  extrémités  des  pouces,  s'appelle 
en  sanscrit  Stùpa  '  et  symbolise  "  l'esprit  des  êtres  ».  Il 
signifie  que,  de  même  que  le  lîouddha  réside  dans  le 
stiipa,  de  même  «  l'essence  du  corps  de  Bouddha  »  rem- 
plit l'esprit  des  êtres.  Le  souci  principal  de  Mirokou  est  de 
faire  connaître  cette  grande  vérité  à  toutes  les  créatures, 
idée  qui  est  exprimée  par  la  pagode  à  cinq  étages  que  l'on 
place  dans  sa  main. 

1.  Auriculaires,  annulaires  et  médius. 

2.  En  sanscrit  Maitréya,  successeur  désigné  de  Çàlvyaiuuiini,  persunnitica- 
tinii  de  la  Maitri,  ou  «  amour  des  êtres  ». 

3.  [jCS  Stupas  sont  des  chapelles  funéraires  ou  simplement  des  monu- 
ments élevés  en  Thonneur  d'un  mort  sans  qu'ils  contiennent  rien;  mais,  dans 
im  cas  comme  dans  lautn-,  l'esprit  <lu  Houddha  ou  du  saint,  en  l'tionneur 
duquel  le  monument  a  été  érij^é,  réside  elleclivemeut  dans  le  stiipa. 
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SÂNZÉ  MOU  GHÉ  RIKI  MIO  HI 

SAN  cm  oou  'Al  Li  Mna  fei  • 

Reine  de  la  force  sans  obstacles  dans  les 
Trois  Vies. 

Par  ce  rite  rotiiciant  pénètre  dans  le 
<■  Monde  de  la  Force  sans  obstacles  des 
Trois  Vies  ».  Les  Trois  Yies  sont  le  passé,  le  présent  et  le 
futur,  et  la  Force  sans  obstacles  est  la  puissance  d'exercer 
librement  sa  volonté  dans  ces  Trois  Yies  ou  Mondes. 

Mio,  «  clair  -  »,  traduction  du  mot  sanscrit  dhàranî, 
exprime  l'idée  que  la  c  dhàranî  possède  les  vertus  de  victoire 
et  de  lumière  >k 

Ht  signifie  «  Reine  »  et  aussi  <'  femme  ).  La  caractéris- 
tique de  la  femme  étant  la  douceur,  l'officiant  lui  emprunte 
ce  caractère  pour  pénétrer  dans  le  Monde  des  Trois  Vies, 
lorsqu'il  prononce  lu  dhàranî  de  la  Reine  de  la  force  sans 
obstacles  dans  les  Trois  Vies.  Le  sceau  se  fait  de  la  même 
manière  que  celui  du  Front  de  Bouddha  ^. 


MOU  NO  GAI  RIKI  MIO  HI 

00  r;  ^E^G  H  Al  U  MISG  FEI 

Reine  de  la  force  d'invulnérabilité. 

La  paume  de  la  main  droite  ouverte 
^  repose  sur  la  paume  de  la  main  gauche. 
En  exécutant  ce  geste,  le  prêtre  acquiert 
la  prérogative  d'être  invulnérable  et  inaccessible  aux  malé- 
fices des  esprits  du  mal.  C'est  pourquoi  on  appelle  également 
ce  sceau  Mou   nô  chô  djô.  «    vaincre  sans  arrêt   ».  On  lui 


1.  Il  y  a  erreur  dans  le  troisième  caractère. 

2.  Et  aussi  »  lumière,  lumineux  ». 

3.  Voir  le  sceau  n"  67. 
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donne  aussi  le  nom  de  Sceau  des  corbeilles-  du  livre  ',  parce 
qu'il  renferme  cette  vérité  que  les  «  Bouddhas  et  tous  les 
êtres  ne  forment  qu'un  seul  et  unique  corps  »,  principe  que 
les  Bouddhas  des  Dix  Quartiers  du  Monde  prêchent  comme 
base  fondamentale  du  bouddhisme.  On  voit,  en  effet,  que  la 
main  gauche  —  qui  représente  les  êtres  —  et  la  main  droite 
—  symbole  du  monde  des  Bouddhas  —  sont  étroitement 
réunies  de  manière  à  ne  former  qu'un  corps  ou  une  masse 
unique. 

Dès  que  l'ofFiciant  a  accompli  ce  rite,  les  Bouddhas,  les 
êtres  et  son  Moi  sont  parfaitement  égaux  et  homogènes  et 
ne  font  plus  qu'un  seul  et  même  corps.  Tous  ces  êtres  étant 
égaux  rien  ne  peut  nuire  au  Moi,  rien  ne  lui  est  supé- 
rieur. Le  Moi  (du  prêtre)  est  alors  le  «  roi  de  tous  les  êtres 
et  de  l'univers  entier  »  et  ne  fait  qu'un  seul  et  même  corps 
avec  tous  les  êtres  et  avec  l'univers  entier. 


^  DAÏ  KAÏ 

i.  TA  H  Al 


y^ 


Grand  Océan. 


Il  s'est  agi,  jusqu'à  présent,  d'acquérir  la 
possession  parfaite  des  vertus  (ou  qualités) 
du  corps  et  de  l'esprit;  maintenant,  il  faut  de  nouveau  puri- 
fier et  sanclitier  le  temple,  le  transformer  en  «  Terre  pure  de 
Bouddha  -.  inviter  les  Bouddhas  et  leur  donner  joies  et  plai- 
sirs. Ce  résultat  s'obtient  par  la  méditation  de  la  Transfor- 
mation, ou  du  Grand  Océan. 

Pour  en  faire  le  sceau,  le  prêtre  tend  vers  le  sol  ses  mains, 
les  doigts  entrelacés,  j)uis  remue  un  peu  les  huit  doigts  (les 
pouces  restent  immobiles)  afm  de  simuler  les  «  vagues  des 
Eaux  de  huit  Mérites  »  qui  constituent  le  Grand  Océan. 

Le  dessin  du  sceau  est  inexact. 

1 .  En  sanscrit  Tripitaka. 
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KONGU  SllI  DJl  KÉ 

KhS  RANG  CHEOU  TCHI  HO  A 

Fleurs  tenues   dans  les  mains  de   Vajra. 

W  Dans  cet  océcin,  il  faut  faire  naîiro  dos 
fleurs  de  lolus,  ce  qui  se  produit  en  faisant 
le  sceau  des  Chtq  kùs  '  ou  cinq  foudres.  Le  dessin  ci-dessus 
représente  les  mains  ouvertes,  c'est  une  erreur  ;  elles  doivent 
êtres  fermées  pendant  que  l'on  médite  sur  les  «  tiges  de 
lotus  ». 

KË  DÂÏ 

HO A  thaï 


Pétales  de  fleurs. 


C'est  de  fleurs  de  lotus  qu'il  s'agit.  Le 
sceau  qui  les  fait  éclore  est  identique, 
comme  forme,  à  celui  àe  Djou-ni  Koiidji  shïn,  «  sceau  des 
douze  parties  ■  »,  et  de  Rïn  bô,  «  Trésor  de  la  Roue  ».  On  l'ap- 
pelle sceau  de  Karouma  ^  «  résultat  parfait  des  travaux  et 
des  actes  ».  Les  tiges  de  ces  lolus  sont  représentées  par  le 
sceau  de  Cinrj  hôs  ou  des  Cinq  dards  de  Vajra.  Tout  en  faisant 
ce  geste,  l'olllciant  médite  sur  la  forme  du  Trésor  de  la  Iloue. 


MIO  RENGHÉ  HÔ 

MIAO  LIEN  HOA  GANG 

Roi   de  la  fleur  de    lotus   miraculeuse. 

Le  prêtre  médite  sur  la  Fleur  de  lolus  à 
huit   |)étales  et  fait  le  sceau  de  Soni  rïn  '*, 


1.  Voir  le  sceau  n"  43. 

2.  Voir  le  sceau  n°  48. 
.3.  En  sanscrit  Karma. 
4.  Voir  le  sceau  n°44. 
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«  Uoue  Je  l'eau  ».  Celle  Heur  éclot  sui"  les  pétales  du  Tré- 
sor de  la  Roue.  Elle  est  d'une  dimension  telle  quelle  rem- 
plit le  Monde  de  la  Loi.  C'est  pourquoi  on  l'appelle  «  Roi  des 
lolus  du  monde,  Magasin  de  fleurs  ».  Le  mot  Roi  exprime  la 
supériorité. 

^  DÔ   DJÙ   KOUAN 

-X  TAO  TCHHANG  Jv0.li\ 


96 


7S-  Méditation  du  temple. 

^       Par  le  sceau  précédent,  le  }irètre 

^  a  créé  le  «  Roi  des  fleurs  de  lotus  »  ; 

f^P  maintenant,  il  médite  qu'il  édifie  sur 

ce  lolus  merveilleux  le  Mandara  de  Taïdzù-Kaï  \  La  formule 

de  la  méditation  de  Dù-djù  est  expliquée  en  détails  dans  le 

Taïdzô-kaï  slii-ki. 

Do-djô  est  le  temple  où  se  trouve  rotticiant,  et  comme 
c'est  en  ce  lieu  qu'il  c  parcourt  le  chemin  qui  mène  à  l'état 
de  lîouddha   »,  on  l'appelle  «  lieu  du  chemin  ». 

L'objet  de  cette  méditation  est  d'édifier  en  pensée  le  temple 
de  Taïdzù-Kaï.  Le  sens  du  sceau  est  que  la  pensée  du  prêtre 
est  tout  entière  concentrée  dans  la  méditation  et  sur  un  seul 
et  unique  objet. 


7L 


SAN   RIKI  GHË 

SAN   U  KIE 

Trois  forces.  Sceau  universel. 


Xi^      W       ^*'^'  '^^^  Trois  Forces  on  entend  : 
^         ^        l"La  Force  de  conduite,  c'est-à-dire  "  l'accom- 
•'  "^P    plissemeul  des  rites  ))  ; 

'1"  La  Force  de  la  pensée  de  la  protection  des  Rouddhas  ; 
l{"  La  Force  miraculeuse  du  Monde  de  la  Loi. 


1.   Man'lald  de  ('Uirhlia-d/idlii. 


i 
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Lorsque,  dans  ruiiivers,  un  homme  possède  ces  trois  forces 
réunies,  il  n'y  a  lien  d'impossible  pour  lui.  C'est  là  ce  qu'on 
appelle  la  «  Grande  Force  du  Monde  de  Mystère  ».  L'accord 
de  la  Force  de  la  pensée  de  la  protection  des  Bouddhas  et 
de  la  Force  de  la  Foi  du  prêtre  aboutit  à  la  manifestation  de 
la  Force  naturelle  du  Monde  de  la  Loi.  Or,  cette  Force  natu- 
relle du  Monde  de  la  Loi  existe  partout  dans  l'univers;  les 
Bouddhas  et  l'otliciant  en  reçoivent  également  l'impulsion. 
Lorsque  rotficiant  parvient  à  l'équilibre  de  ces  Trois  Forces 
par  celle  de  sa  foi,  il  acquiert  la  Vertu  de  la  force  miracu- 
leuse, (l'est  à  ce  moment  que  le  mystère  s'accomplit.  La 
gàthci  '  de  ces  trois  forces  exprime  cette  idée,  sur  laquelle 
médite  le  prêtre  en  la  récitant. 

Le  geste  est  celui  du  Sceau  universel  -  que  nous  avons 
déjà  souvent  rencontré  et  décrit. 

FOU-TSOU   KOU-YÔ 

PHOU   THOm   KOAT,    YAISG 

Offrande  universelle. 

Fou-tsou  signifie  «  remplir  entièrement  » 
(le  temple  ou  le  lieu  du  chemin)  et  Koii-yô 
exprime  l'idée  d'embellir  ce  temple  par  des  offrandes  d'ob- 
jets tels  que  des  bannières,  des  dais,  des  lumières,  des 
tleurs,  etc. 

Les  index  un  peu  repliés  et  se  louchant  |)ar  les  bouts,  le 
prêtre  médite  sur  la  Boule  précieuse  Mani,  puis,  levant  ses 
pouces,  il  médite  sur  les  bannières  et  autres  objets  qu'il  veut 
offrir.  De  cette  Boule  précieuse  il  fait  ainsi  sortir  les  offrandes 
et  en  décore  le  temple.  C'est  en  cela  que  consiste  l'Offrande 
universelle. 


1.  Ici  cjàthâ  paraît  avoir  le  sens  de  dhdranî. 

2.  Voir  le  sceau  n°  8. 
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DAÏ    RIN-DAN 
TA    LOEN   THAN 
Grande  Roue. 

L'offrande  universelle  accomplie, 
Tofficiant  achève  rembellissement  du 
temple  et  complète  les  offrandes  au  moyen  de  ce  rite.  Da'i  est 
Tadjectif  ('  grand  ».  Rïn-dan  est  un  terme  composé  du  mot  chi- 
nois rïn,  H  roue»,  et  du  sanscrit(?)  dan,  «  roue,  cercle,  milieu, 
centre,  état  parfait  »  ;  c'est  donc,  en  réalité,  un  pléonasme  '. 
En  exécutant  as^ec  ses  mains  deux  Poings  de  Vajra  ^  et  en 
faisant  accrocher  par  leurs  bouts  ses  index  et  ses  auricu- 
laires, TofTiciant  accomplit  le  kadji^  de  l'espace,  du  temple 
et  de  son  corps.  En  réunissant  les  deux  Poings  de  Vajra,  il 
affirme  la  solidité  de  sa  foi. 


f 


SHOU  CHIKI   KAI  DO 
TCHONG    SE   KLM    TAO 

Tracer  des  limites,  ou  un  chemin, 
de   différentes  couleurs. 


Une  fois  que  le  temple  est  oi'né,  il  faut 
déterminer  la  place  qu'occupera  chaque  Bouddha.  L'officiant 
détermine  cette  place  en  iixant  les  points  limites  à  l'aide  du 
ffokâ,  ou  «  foudre  à  cinq  dards  »,  puis  il  les  réunit  par  une 
ligne  (ou  un  trait)  de  cinq  couleurs  \  ou  de  couleurs  mélan- 
gées, (yost  cette  opération  que  l'on  nomme  S/iou  c/iikî  haï 
dô.ha  temple  représentant  le  monde  de  Taïdzôkaï,  il  y  a  treize 
sections  à  établir  suivant  les  règles  prescrites  par  le  Taïdzô- 

1.  Explication  du   commentateur.  11   s'agit  sans    doute  ici  dune    t'onnule 
mystique. 

2.  Voir  le  sceau  n"  10. 

3.  Puriflcation  et  consécration. 

4.  F^es  cinq  couleurs  sacr(''es  :  blanc,  rouge,  jaune,  vert,  noir  (ou  bleu). 
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kaï  slii  ki.Le  sceau  se  fait  en  réunissant  les  mains  au  moyen 
des  annulaires  croisés,  les  pouces  étant  accolés,  les  index 
levés  verticalement,  les  médius  et  les  auriculaires  dressés  et 
se  touchant  j)ar  leurs  extrémités. 

W  IvOUAN  MANDARA 

KO  A  N   OAN  KONG  W  ' 
Méditation  sur  le  Mandara  -. 


^  Les  places  des  treize  sections  détermi- 
fp  nées  et  les  limites  tracées,  le  prêtre  pro- 
duit l'image  de  chaque  Bouddha.  D'abord,  il  fait  le  sceau  de 
Djo,  «  méditation,  extase  ^  »,  afin  d'acquérir  la  tranquillité 
d'esprit.  Puis  il  médite  sur  la  place  de  Daï  Niti  Nioraï, 
qni  doit  occuper  le  centre  du  temple,  et  successivement  sur 
les  places  des  autres  Bouddhas.  La  formule  de  cette  médita- 
tion est  indiquée  dans  le  Taïdzô-kaï  shi  ki.  Son  sceau  se 
fait  en  déposant  sur  les  genoux  le  dos  des  mains  de  façon 
que  les  doigts  de  la  main  droite  empiètent  de  deux  ])halanges 
sur  ceux  de  la  gauche,  les  pouces  se  touchant  par  leurs 
extrémités. 

GOKÙ    IN 

OOU  Knu   YIN 

Sceau  de  la  Foudre  à  cinq  dards. 

Après    avoir  médité  sur  Daï   Niti   Nioraï 
^^""^  et  les  autres  Bouddhas  du  Mandara,  et  créé 

par  la  puissance  de  sa  méditation  les  corps  de  ces  divinités, 
l'otficiant  rend  son  anivre  parfaite,  la  purifie  et  la  sanctifie 
en  exécutant  le  sceau  de  \w.  Foudre  à  cinq  dards  *,  parce  que 

1.  Le  Iroisièiue  caractère  est  faux:  il  manque  la  syllabe  fia. 

2.  En  sanscrit,  Manilnla. 
o.  En  sanscrit,  Samâdhi. 
4.  GoAd,  en  sanscrit  Vajra. 
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ce  sceau  représente  le  corps  de  Daï  Nili  Nioraï,  qui  possède 
à  l'état  parfait  les  Cinq  Intelligences. 

Les  Cinq  Intelligences  de  Daï  INiti  sont  : 

1°  Hokai  hiï  cliù  trlii,  «  Principe  de  Tlntelligence  du 
monde  de  la  Loi  »,  ensemble  des  quatre  autres  Intelligences, 
ce  qui  fait  que  parfois  on  ne  parle  que  de  quatre  Intelli- 
gences au  lieu  de  cinq  ; 

2"  Da'i  ym  k'iô  Ichi,  «  Intelligence  du  gi-and  miroir  cir- 
culaire »),  qui  permet  de  voir  (d'un  seul  regai'd)  tous  les  êtres 
qui  existent  dans  les  Dix  Mondes  '  ; 

3"  Uio  du  chô  fclii,  «  Intelligence  qui  permet  de  considérer 
tous  les  êtres  comme  étant  égaux  sans  distinction  »  :  ces 
deux  Intelligences  n'ont  pas  pour  objectif  l'activité  ni  l'action 
sur  autrui  ; 

4°  Mio  kan  sa  te/ii,  «  Intelligence  de  contrôle  et  de  juge- 
ment, ou  de  prédication  »  ; 

5"  Djo  (■}>()  sa  IcJii,  ('  Intelligence  qui  permet  d'accomplir 
parfaitement  tous  les  actes  »  :  ces  deux  dernières  Intelli- 
gences ont  pour  objectif  l'action  sur  autrui. 


ïi 


.'-û. 
/'»? 


DJI    RU 

Préparation  du  chemin. 

Le  Mandai'a  étant  édilié  et  l'image  de  Daï 
Niti  Nioraï  produite  au  milieu  de  ce  Man- 
dara,  roliiciant  s'occupe  de  faire  venir 
dans  le  temple  les  Daï  Niti  Nioraïs  des 
autres  mondes,  afin  qu'ils  se  réunissent  et 
ondcnl    avec   les  autres   divinités   présentes,    en    ne 


\.  Clos  dix  Mondes  sont  :  1"  Monde  des  I?onddhas;  2"  Monde  des  liodhisaU- 
vas  ;  3°  Monde  des  Dieux  ;  40  Monde  des  (iénies  snpérienrs  ;  50  Monde  dos 
Ilomincs  ;  G»  Monde  des  Génies  inférieurs,  Asonras;  ""  Monde  des  dénions 
Valvchas  ;  8«  Monde  des  démons  allâmes  ou  Prêtas;  9"  Monde  des  animaux: 
lOo  Monde  des  Enfers. 
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formant  avec  elles  qu'un  seul  et  même  corps.  Il  accomplit 
cette  tâche  au  moyen  du  sceau  de  hi  Préparalion  ducliemin. 

Comme  son  nom  l'indique,  ce  sceau  a  pour  objet  et  but 
d'aplanir  et  de  rendre  net  le  chemin  par  lequel  les  Bouddhas 
se  rendront  au  temple.  A  cet  effet,  l'ofïiciant  prend  de  la 
main  droite  l'onceusoir  à  manche,  allume  l'encens  et  élève 
l'cncensoii'  à  hi  hauteur  de  son  front. 

Dans  le  dessin,  l'encensoir  est  remplacé  par  une  fleur  de 
lotus. 

DJÔ    FOUDÔ 

TCHHENG  POU  TOyG  i 

Devenir,  ou  faire,  Foudô. 

Ce   rite   se   compose    d'une   série 
„,„  ,       d'actes  fis-urés   par    les  sceaux   104 

à  110.  Par  sa  vertu,  le  dieu  Foudô 
Mio  Ho  ^  s'incarne  dans  le  corps  de  l'ofliciant  afin  de  lui 
donner  la  puissance  de  chasser  les  mauvais  esprits  et  d'écar- 
ter les  obstacles  qui  s'opposent  à  l'arrivée  des  Bouddhas. 

Le  premier  acte  à  accomplir  est  de  revêtir  le  corps  et  la 
personnalité  de  Foudô  ;  ce  que  le  prêtre  exécute  en  sancti- 
fiant son  propre  corps  par  l'application  sur  sa  poitrine  du 
sceau  de  Fonda  Ken^  ou  Poings  de  colère. 

1.  11  y  a  une  faute  dans  le  dernier  caractère. 

2.  Le  dieu  Foudù  Mio  Hô  [Fou-dô  «  immobilité,  inimuabilité  »),  chef  des 
divinités  appelées  Mio  hôs  ou  Tembous,  transformation  du  Bouddha  suprême 
Dai  Niti  Nioraï,  est  particulièrement  chargé  de  faire  la  guerre  aux  mauvais 
esprits  et  aux  démons  perturbateurs  du  sacrifice.  On  le  représente  avec  une 
figure  terrible,  deux  ou  quatre  bras,  armé  d'une  épée  et  d'un  lacet,  entouré 
d'une  auréole  de  flammes,  assis  ou  debout  sur  un  rocher  d'où  jaillit  une  cas- 
cade, ou  quelquefois  debout  sur  un  dragon. 


y 


Plarwite  Vlll. 


FOUOO    MIO-llO    (Aral.i). 
Bronzo  du  xvinc  ^ic'rlo. 
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Flammes  de  Foudô. 

Etendant  ensuite  les  Index  des  Poings  de 
colère,  de  façon  à  ce  qu'ils  se  touchent  par 
leurs  bouts,  il  forme  un  triangle,  symbole 
du  feu.  et  produit  à  l'état  parfait  les  Flammes 
de  Foudo  Mio  Où,  en  se  pui'ifiant  par  l'appli- 
cation de  ce  sceau  sur  sa  poitrine  en  mrme  temps  qu'il  pro- 
nonce la  dhàranî  de  Ra  '. 


^  Tirer  Tépée. 

g. 

Foudô  Mio  Hù  est  armé  d'une  épée  pour 
combattre  les  démons.  Cette  épée  est  figurée 
par  la  main  droite  du  prêtre,  l'index  et  le 
médius  étendus,  le  pouce  replié  sur  les  ongles 
des  deux  derniers  doigts.  La  main  gauche  — 
qui  fait  un  geste  identique  —  représente  le 
fourreau  et  se  place  sur  la  cuisse  gauche. 

Dans    le  dessin,  l'épée  est  au  fourreau    et    le   prêtre  se 
dispose  à  la  tirer. 


Première  menace. 

Le  prêtre  tire  l'épée,  la  place 
sur  son  sein  droit  et  pose  le 
fourreau  sur  son  crâne,  en  le 
faisant  tourner  trois  fois.  C'est 
la  première  menace. 

Le  dessin  est  mal  exécuté. 


1.  lia,  mot  sansrrit,  ([ui  signifie  «  clialour,  (•onibustion  »,  ce  qui  ("xplique 
coinnieiit  le  liouddliisine  mystique  a  pu  le  prendre  pour  équivalent  et  sym- 
bole d'A^ui  nu  du  tVu.  \,r  caraclrre  même,  avec  lequel  il  est  écrit  a  reçu  de 
ce  l'ait  la  iiirmc  valeur  mysli(pii'  sacn'e. 
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Remettre  l'épèe  au  fourreau. 

L'oliiciant  l'amène  sa  main  gauche  sur 
sa  cuisse  gauche  et  remet  l'épée  au  four- 
reau. 

Seconde   menace. 


Le  prèlre  tire  de  nouveau  Tëpée  et 
l'apporle  sur  son  sein  droit  ;  puis,  bran- 
dissaut  Tépée,  il  purilie  le  temple  dans 
toutes  ses  parties,  de  haut  en  bas  et  aux 
quatre  points  cardinaux,  ahn  d'en  chasser 
'•'^^  les  démons.  Pendant  ce  temps,  la  main  gauche 
leste  sur  la  cuisse  gauche. 


Remettre  l'épée  au  fourreau. 

Les  d('mons  sont  en  dérouie  comph^'to 
et  le  prêtre  remet  Tépée  au  fourreau. 


SHÏN    RÉI 

TCHEy  usa 

Sonner  le  grelot. 


i^ 


(ïet  acte  a  pour  but  do  "  réveilhM"  » 
fM        \  los  Bouddhas,    h^s   lîodhisaltvas,   les 

Dieux  et  les  Génies  des  Dix  Quartiers  du  Monde,  et  de  leur 
faire  savoir  qu'on  les  attend.  Pour  sonner  le  grelot,  le  prêtre 
tenant  le  grelot  de  la  main  droite  et  le  goko  '    de  la  main 
gauche,  les  élève  à  la  hauteur  de  son  front. 
Le  grelot  et  le  goko  manquent  sur  le  dessin. 


1.  l'nw]y< 


.1  rini|  (Kinls. 
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KOUAN  DJO 

KOAN  TSHING 

Recevoir  avec  empressement. 

Ce  premier  geste  se  nomme  Sceau 

de  la  réception  cjénérale  des  Boud- 

AP  diias,  lîodhisattvas,  Dieux  el  Génies 

des  Dix  Quarliers  du  Monde  dans  le  temple  transforme  (en 

intention)  en  un  paradis  de  fleurs. 

Le  prêtre  croise  ses  doigts  dans  rinte'rieur  des  mains  et 
agite  l'index  de  la  main  droite,  tout  en  prononçant  la  dhà- 
ranî  d'invitation.  Le  mouvement  de  l'index  symbolise  l'appel. 


^t5 


g  Réception  des  Bouddhas. 

-^  Ce  sceau  consiste  à  croiser  les  doigts  dans 
l'intérieui'  des  mains,  comme  pour  le  précé- 
dent, en  laissant  libres  les  pouces  qui  sont, 
dans  ce  cas,  Tinslrument  d'appel. 


Réception   des  Bodhisattvas. 

Même  geste  que  précéilemment,  seulemeni 
le  pouce  gauche  est  replié  à  l'intérieur  des 
mains  et  l'appel  se  fait  avec  le  pouce  droit. 

■g        Réception  des  Dieux  et  des  Génies. 

5.       Même  gesie,  avec  la  dilV('r(MU'e  (|ue  c'est 
le  pouce  gauche  qui  fait  raj)pel. 

Vax  exécutant  le  sceau  de  la  Héception 
t/riiémle  et  les  trois  sceaux  des  Rcceptioiis- 
IKirtii  iilirrcM,  l'oflicianl  invile  cl  fail  venir  dans  le  lemph» 
toutes  les  divinilés  des  Dix  Ouarlici-^  du  Monde. 
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SAKOU    IN 

sa    YH 

Sceau    de  la  corde. 


f]? 


Ce  sceau  et  les  doux  suivants  composent 
une  série  de  rites  en  Ihonneiir  des  divinités 
invitées.  La  (lorde  se  tait  en  joignant  les 
mains  fermées  et  en  levant  les  index  qui  se  touchent  par 
le  bout.  En  même  temps  (ju'il  exécute  ce  geste,  l'officiant 
médite  sur  Feutrée  des  divinités  des  Dix  Quai'tiers  du  Monde 
dnns  le  temple.  La  corde  symbolise  un  lien  (iiii  retio-nl  les 
Dieux  dans  l'enceinte  du  temple. 


t 


SA   IN 

StX)    YIS 

Sceau  de  la  Chaîne. 


L'intention  de  ce  sceau  est  de  retenir  le 
plus  longtemps  possible  les  divinités  dans 
le  temple,  en  leur  procurant  une  satisfaction  parfaite.  Les 
cinq  doigts  fermés  des  deux  mains  appliquées  l'une  contre 
1  autre  et  ci'oisées  de  droite  à  gauche  tigurcnt  une  chaîne  qui 
retient  moralement  les  divinités. 


X 


(f 


Rr:i  IN 

LI.Mi   YIS 
Sceau   du    Grelot. 


Le  grelot  éveille  l'idée  de  joie  et  de  con- 
tentement; mais  il  y  a  deux  genres  de 
joie  :  se  réjouir  soi-même  et  réjouir  autrui.  Ces  deux  nuances 
se  rencontrent  certainement  ici,  mais  l'idée  principale  est  de 
se  réjouir  de  l'arrivée  des  divinités  dans  h'  temple. 


X 
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La  main  droite  ouverte,  dirigée  vers  le  sol  en  formant  un 
angle  avec  le  bras,  représente  le  grelot,  et  le  pouce  ramené 
dans  l'intérieur  de  la  main  fisure  le  battant  du  grelot. 


KENDJO  D.IOU  MA 
A'H/B.Y  TCHHor  TSHONG  MO 

Chasser  les  démons  qui  suivent 
les  invités. 


Lolliciant,  craiiinanl  que  quel(|ue  d('mon 
s"intr(jduise,  à  la  suite  des  divinités  des  Dix  Quartiers  du 
Monde,  dans  le  temple  que  sa  présence  souillerait,  veut  em- 
pêcher ces  êtres  malfaisants  d'entrer  et,  pour  les  etTrayer, 
recommence  la  série  des  gestes  de  menace  du  sceau  de  Foudô 
MioUo  '. 


1^ 


^eo 


DJI  SâMMAYâ 

S.AA   M  El  YE 
Manifestation  du  Samaya. 

En  sanscrit,  le  mot  Samaya  comprend 
quatre  idées  :  1"  l'idée  d'écarter  les  obsta- 
cles ;  2°  l'idée  de  réveil  ;  3°  l'idée  de  désir  ou  de  vœu  princi- 
pal ;  4"  l'idée  d'égalité  ".  Ici,  c'est  surtout  l'idée  d'égalité 
([ui  se  manifeste,  c'est-à-dire  l'idée  que  l'othciant,  les  divi- 
nités du  Mandara  ([u'il  a  créé  et  les  divinités  des  Dix  Quar- 
tiers du  iMonde  forment  un  seul  et  même  corps.  La  notion  de 
distinction  entre  eux  a  disparu,  n'existe  [)lus. 

Pour  manifester  cette  idée,  l'oUiciant  récite  la  dliàranî 
de  YEgalUc  de  Trois,  forme  le  sceau  de  la  Puri/ication  drs 
Trois  actes  '  et  médite  sui'  le  principe  de  TEgalité  de  Trois. 
Telle  est  la  manifestation  du  Samaya. 

1.  Voir  les  sceaux  108,  lUO,  110. 

2.  Intorprétatioii  japonaise  traditioiinelle.  Pour  le  sens  de  Samaj/a,  voir  la 
note  l  lie  la  page  H. 

3.  Voir  les  sceaux  n"^  2  et  .'U.  -    -  - 
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Mais  l'officiant  n'est  pas  seul  à  produire  cette  manifesta- 
tion :  les  divinités  des  Dix  Quartiers  du  Monde  en  font 
autant,  et  c'est  ce  qu'on  appelle  «  Manifestation  récipro(iue 
du  Samaya  ». 

Par  là  on  peut  comprendre  que  ce  ne  sont  pas  seulement 
les  âmes  des  morts  qui  obtiennent  le  Nirvana,  mais  qu'il 
est  possible  d'v  atteindre  pendant  la  vie  présente.  "  On  peut 
devenir  Bouddba  sans  quitter  cette  existence  »>,  c'est  là  le 
sens  de  l'idée  bouddhique  que  <>  Les  Trois  Vies  ne  font  qu'un 
seul  et  même  corps  ». 


âKKâ 
0  KIA 
Eau. 

Le    mot    Alxka  est    sanscrit  '   et 

lo  signifie  Eau.  Sur  l'autel  du  temple 

du  Mandara  se  trouve  toujours  un  vase  contenant  de  l'eau. 

Prenant  à  deux  mains  le  vase  et  son  support,  l'ollicianl  les 

élève  à  la  hauteur  de  son  front,  puis  avec  la  main  droite  il 

1.  Akka  n'fst  sanscrit  ni  clans  la  forme  ni  dans  le  sens  qui  lui  sont  donnés 
ici;  mais  il  paraît  permis  de  l'identifier  avec  le  sanscrit  Arçjha  (la  Brhadàra- 
nyaka-Upanisad,  1,  2-2,  donne  la  forme  arica),  oH'rande  composée  de  huit 
objets  (eau,  riz,  fleurs,  fruits,  gâteaux,  parfums,  lumières),  terme  qui  se  retrouve 
encore  dans  argha-pàlra,  nom  du  vase  avec  lequel  se  font  les  ablutions  d'eau 
du  Gange  sur  les  images  de  Visnu  (Muir,  Uindu  Paniheon,  pi.  86).  Cette  ofl'rande 
a  passé  dans  le  Bouddhisme  tibétain  sous  le  nom  de  "  Olfrandes  essentielles  » 
'L.  A.  Waddell  :  Lamaisi»,  p.  425),  seulement  là  le  terme  arr/lia,  au  lieu  d"ètre 
la  dénomination  générale  de  l'offrande,  ne  désigne  plus  qu'un  de  ses  actes,  la 
présentation  d'eau  à  boire.  Voici  la  liste  de  ces  huit  oflrandes  :  1.  Ar(/hain 
<(  excellente  boisson  d'eau  de  rivière  »  ;  2.  Pdcii/am  «  eau  fraîche  povu"  laver 
les  pieds  »  ;  3.  Pukhpe  «  fleurs  »  :  4.  Dhiipe  «  encens  »  ;  .'i.  Aloke  «  lampes  »; 
6.  Gandlie  «  eau  parfumée  pour  oindre  le  corps  »  ;  7.  Xaivicbja  «  nourriture 
sacrée  »  ;  8.  Subta  «  cymbales  ou  musique  ».  N'ous  retrouverons  plus  loin 
(paragraphes  136  et  suivants)  six  de  ces  offrandes,  à  commencer  par  celle  d'eau 
à  boire;  seulement  l'auteur  de  notre  livre  ne  fait  pas  la  différence  entre  ïar- 
f/ham  et  le  pâdijam  et  donne  également  le  nom  àWkka  à  l'eau  destinée  au 
bain  et  à  la  boisson.  Ici,  c'est  du  pdd;/am  qu'il  est  question. 
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répand  par  aspersion  quelques  gouttes  de  celte  eau  et  médite 
sur  le  bain  qu'il  se  |)ropose  d'olTrir  à  chacune  des  divinités 
venues  des  Dix  Quartiers  du  Monde. 

Le  dessin  du  sceau  est  inexact;  la  véritable  nuidrà  con- 
siste à  joindre  les  mains  en  forme  de  coupe,  ainsi  que  l'in- 
dique la  figure  140. 

KÉ  Z.V 


H()\    TSO 
Tapis  de  lotus.  Sceau  des  Huit  Feuilles. 

"^        Ce  sceau  a  déjà  été  donné  plusieurs  fois  \ 
Ici  il  a  pour  but  d'offrir  à  chaque  divinité, 
après  le  bain,  un  tapis  de  tleurs  de  lotus  en  guise  de  siège. 


ZEN  RAI   <iHÉ 

CHAN  LM  KIE 

Paroles  de  bienvenue.  Jonction  de  mains  de 
Kongô. 

(lha([U('  divinité  s'étant  assise  sur  son  tapis 
de  lotus,  rolHciant  les  remercie  et  leur  souhaite 
la  bienvenue  en  exécutant  le  sceau  de  \-d  Jonction  de  mains 
do  Vajra  ^ 

Djn   CH*')  KO  r.o 

TCCHOU  TCHA.ya  KIA   MOU  POU  WSG 

Ajouter   des  défenses. 

Le  Mandara  est  parfait;  mais  le  prêtre, 
craignant  que  les  démons  envahissent  le 
temple,  prend   de  nouvelles  mesures   de 
défense,  qui  consistent  à  répéter  les  sceaux  de  FoudO)Mio  llù '. 

1.  N'iiir  le  scp.iu  11"  44. 

2.  \'iij|-  le   sceau    11"  !S. 

:i.  Voir  lis  sce.-iux  iv-  Kis,  lo!»  ol  lin. 
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fDJO    DJI   fiO    SHÏN 
TCHHEiyG   cm  YE  CHEN 
^       Personne  accomplissant  les  actes. 

fAlin  de  servir  parfaitement  les  divini- 
tés présentes,  le  prêtre  prend  lu  forme 
de  Kongô-satta  '  pour  devenir  le  "  Corps  qui  accomplit  les 
actes  ».  Les  Actes  sont  les  otlVandes  aux  divinités  et  celui 
qui  fait  les  oiïrandes  est  appelé  Kongô-satt'a.  Le  sceau  est 
celui  du  Gokô  -,  ce  qui  signilie  que  Ivongo-satt'a  j)ossède 
la  puissance  des  Cinq  Intelligences. 


Ht   KO 

FEl  Kl\ 

Se  couvrir  de  l'armure. 


Voir  le  sceau  n"  6. 


Aie 


U\   TUX 
Attacher  l'armure. 


Voir  le  sceau  n"  7. 

Ces  deux  sceaux  faits  sur  (sa  propre 
personne  ti-ansforniée  en)  Kongô-satt'a  '\  fortifient  la  foi  de 
i'olficiant  et  le  rendent  invulnérable  aux  attaques  des  dé- 
mons. 


1.  En  sanscrit  Vaj rasât tva.  L'un  des  cinq  Dhyàni-Bodhisattvas. 

2.  Vajra,  foudre,  à  cinq  dards. 
|{.  Vajrasattva. 


Planche  IX. 


KONGÛ  ^iATTA  iVajia- saliva), 
lini-;  iloip. 


^ 
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À 

m 
f! 

ils 


SAl    FOIKOU    CHO    MA   l.\ 

TSHOEI  FOI'  TCHOI-  Mn  YL\ 
Sceau  de  la  victoire  sur  tous  les  démons. 


ra  C'est  le  geste  par  lequel' Çàkya-Mouni  mit 
^  les  démons  en  déroute  au  moment  d'entrer 
r  dans  l'état  de  Grande  Compréhension  ",  sous 
l'arbre  Pipaka  '\  h  Bouddha-Gayà,  dans  le  royaume  de 
Maghadha.  A  l'aide  de  ce  sceau,  l'otriciant  brise  et  ren- 
verse fout  ce  qui  fait  obstacle  au  bouddhisme.  L'index  de 
la  main  dr<ute  dressé  et  élevé  à  la  hauteur  du  nez  est  le 
symbole  de  la  victoire  sur  les  démons. 

NAN    KAN-NÏN 

A.LY  iv7/.lA'  JES 

Patience    diflBcile. 

Ce   sceau   est  le   même  que  celui 
iï Impatience  '*.  En  le  formant  l'oth- 
ciant  alhrmc  de  nouveau  la  solidité 
de  sa  foi  en  l'eliîcacité  des  rites. 


4Î^ 


SI  110  SI  DAI  KAGO 
SEU    FA^G   SEU  TA   Kl  A    lUHJ 


fft 

t 

^  Quatre  grands  Gardiens  des  quatre   points 
-hw  cardinaux. 

■  '^  ^       Aux  ([uatre  points  cardinaux  (hi  (emple  se 

fieiment  quatre  grands  Dieux  chargés  d'en  garder  les  portes 


1.  Mahâ-Bodhi. 

2.  Bodhi-drûm  <-  arbre  de  science  »,  (flcus  religiosa)  ;  on   le   nunimc   aussi 
Pipai. 

3.  Voir  le  sceau  n»  37. 
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et  de  mettre  en  fuite  les  démons  qui  en  souilleraient  la  sain- 
teté. Chacun  de  ces  gardiens  naît  dans  l'esprit  de  rolficiant 
par  la  puissance  du  sceau,  de  la  dhàranî  et  de  la  méditation. 

Le  premier  de  ces  Dieux,  appelé  le  Brave  de  l'Est,  est 
créé  par  le  sceau  formé  en  rapprochant  les  mains  fermées, 
les  doigts  repliés  en  dedans  à  l'exception  des  index  qui  se 
dressent  et  se  touchent  par  leurs  extrémités,  et  figurent  un 
bâton,  en  sanscrit  Danda.  Armé  de  ce  bâton  le  Brave  de 
l'Est  se  tient  debout  à  la  porte  orientale. 

L'auteur  de  notre  livre  a  commis  la  faute  de  ne  pas  donner 
les  noms  de  ces  Dieux;  celui-ci  se  nomme  Tô-bô  Moui. 


HOPPÔ  YIÉ  CH()  FOU 
PE   FANG  HOU  TCHUU  PoU 

Destructeur  septentrional  de  la  crainte. 
Sceau  du  Sabre    de    Grande    Intelligence. 

Le  Destructeur  de  la  crainte  garde  la  porte 
du  nord.  Pour  le  créer  on  fait  le  sceau  du 
Sabre  de  Grande  Intelligence  '.  Son  rôle  est  de  vaincre  les 
démons  par  la  mudrà  du  Sabre. 


SAIPPO    NAN  GO   I30UK0U  GOCHA 
S[  FAMt   AMA  KIAi\G  FOU  HOl'  TCHE 

Gardien  de  l'ouest,  vainqueur  des 
démons   difficiles  à  vaincre. 


Le  Vain(|ueur  des  démons  difficiles  à 
vaincre  garde  la  porte  occidentale.  Le 
sceau  qui  le  crée  est  celui  de  la  Corde  ", 
figurée  par  les  index  des  mains  fermées.  Il  a  pour  effet  de  lier 
les  démons  sans  leur  permettre  un  mouvement. 


132- 


i.  Voir  le  sceau  1102.3. 
2.  Voir  le  sceau  u"  116. 
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^^\MPP(3  MOU  KAN-MX  FOUGO 
A'-LV  FA?iG    nnv  KHAN  JES  PHOU   HOU 

Gardien  universel,  sans  patience, 
du  Sud. 


L'expression  sans  patience  exprime  à  la 
fois  le  courage  et  la  violence  ;  le  qualificatif  universel  est 
l'équivalent  de  "  grand  ».  Le  sceau  présente  les  mains 
rapprochées,  sans  être  jointes,  et  les  index  dressés.  Ces  deux 
doigts  figurent  le  Làton  ;  arme  du  Dieu  qui  garde  la  porte 
méridionale. 


I 


MOU   NO    CHO   SHOU-GO 


^  SIEN  nnc  NENli   CHENG  CHEOU  HOU   YIN 
Gardiens  invincibles. 


Ce  sont  huit  Dieux,  placés  deux  à 
chaque  porte,  et  dont  la  charge  est 
d'aider  les  Gardiens  des  quatre  points 
-p  cardinaux.  Pour  les  créer,  le  prêtre 
combine  deux  sceaux  déjà  connus  :  de  la  main  droite,  il  fait 
le  Poing  de  Vajra  '  en  étendant  l'index,  et  de  la  gauche  le 
Poinr/  de  colère  ^  L'index  du  Poing  de  Vajra  porté  devant 
la  poitrine  de  l'olFiciant  simule  l'acte  de  frapper;  c'est  le 
symbole  du  «  bâton  »,  dont  le  prêtre  menace  les  démons. 
L'index  et  l'auriculaire  de  la  main  gauche,  qui  fait  le  Poing 
de  colère,  par  la  manière  dont  ils  sont  repliés  forment  le 
geste  a|)pelé  (ihé  In  ou  "  Sceau  des  Dents  »,  exprimant  que 
l'olficiant  médite  sur  le  moyen  de  détruire  les  démons  en  les 
mordant  ou  en  les  déchirant. 


I.  Vuii-  If  serait  11"  lii. 
1.  Voir  !o  sceau  u"  104. 
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SO  KO  SH OU-GO 

SIAMi    HJASG    CHEOU  HOU    YLS 

Gardiens  de  face. 


135 


S  A  chaque  porte,  en  face  des  Gardiens 
^P  invincibles,  sont  placés  deux  autres 
Dieux  de  moindre  rang,  chargés  de  leur  prêter  main  forte. 
Ils  portent  le  nom  de  Gardiens  de  face.  Le  sceau  qui  les 
évoque  est  l'inverse  du  |)récédenl  ;  c'est-à-dire  que  la  main 
droite  fait  le  Poiiit/  de  colère  et  la  gauche  le  Poing  de  Vajra. 


AIvKA 
'(>  Kl  A 
Eau. 


Toutes  les  dispositions  étant  prises,  soit  pour  rornementa- 
lion  du  temple,  soit  pour  assurer  la  garde  de  ses  portes,  le 
prêtre  s'occupe  des  otïrandes  à  faire  aux  divinités  invitées. 
La  première  est  celle  de  VAkka,  «  eau  consacrée  ».  Le 
sceau  qui  la  symbolise  est  le  môme  que  le  n°  121  '  ;  seulement 
la  première  fois  il  s'agissait  d'offrir  un  bain  (ou  de  laver  les 
pieds)  aux  Dieux,  tandis  que  maintenant  l'iVkka  est  des- 
tinée à  les  désaltérer-.  Dans  le  premier  cas,  nous  avions 
un  véritable  vase  d'eau  ;  ici  ce  n'est  qu'un  geste  figurant  une 
tasse  que  l'othciant  remplit  de  "  l'Iviu  parfumée  de  huit 
qualités  »,  au  moyen  du  sceau,  de  la  dhàrauî  et  de  la  mé- 
ditation. 


1.  Voir  la  note  du  paragraphe  121. 

2.  C'est  donc  l'offrande  appelée  ai'/ham. 
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ZOU  KO 
THOl    HIA^G 
Oindre  de  parfums. 

Il  s'agit  ici  d'oindre  do  parfums  le  corps 
des  divinités.  Pour  cela,  le  prêtre  ouvre  et 
élève  la  main  droite  —  dont  les  cinq  doigts  représentent  le 
monde  des  Bouddhas  —  en  la  soutenant  avec  la  main 
gauche  ;  puis  il  la  baisse  lentement,  tout  en  récitant  une 
dhàranî  et  en  songeant  que  du  bout  de  ses  cinq  doigts  découle 
un  parfum  qui  arrose  le  corps  des  Dieux. 


KÉ  MAN 

HO  A  MAN  1 
Guirlande  de  fleurs. 

En   troisième  lieu   doit  se  faire  l'of- 


frande   de   la  guirlande  de   fleurs.   Les 


mains  ouvertes  figurent  une  corbeille  et  les  trois  derniers 
doigts  entrelacés  une  guirlande  que  l'officiant  va  présenter  à 
chaque  divinité,  en  se  réjouissant  de  la  félicité  dont  son 
cœur  déborde. 


«KJ   KO 

cHAo  m  A  sa  .     " 

Brûler  des  parfums. 

La  ([ualrième  offrande  consiste  à  brûler 
des  parfums  et  à  encenser  les  Dieux.  Les  mains  ouvertes 
représentent  le  brùIe-parfum  :  les  trois  derniers  doigts  re- 


I.  Lo  socoiiil  caractèro  est  faux. 
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plies  et  appliqués  clos  à  dos  ligurent  la  fumée  des  parfums. 
Cette  offrande  se  fait  pour  chaque  Dieu  en  particulier. 

BON   DJIKI 
F.4.V  CHl 
Riz  cuit. 

iUû  Pour   faire   Toffrande  de  riz  cuit,   le  prê- 

tre réunit  ses  mains  en  forme  de  coupe,  ce  qui  représente 
un  bol  qui  se  remplit  surnaturellement  de  riz  cuit,  par  la 
vertu  de  la  dhàranî  et  de  la  méditation  de  Tofliciant. 

S  TÔ  M 10 

T[  TENG  Mim 

^  Lumières. 

De  toutes  les  otTrandes.  celle  de  Lumières 
est  la  plus  agréable  aux  Dieux,  parce  que  la  lumière,  qui 
dissipe  les  ténèbres,  est  pour  eux  le  symbole  de  l'Iulelligence 
des  Bouddhas  qui  dissipe  les  ténèbres  de  l'ignorance  et  de 
l'erreur  et  écarte  les  obstacles. 

Elle  s'accomplit  de  la  manière  suivante  :  le  prêtre  fait  le 
Poing  de  Vajra  avec  la  main  gauche  qu'il  pose  sur  sa  cuisse 
gauche  ;  il  replie  l'auriculaire  et  l'annulaire  de  la  main 
droite,  appuie  le  pouce  sur  les  ongles  de  ces  deux  doigts  et 
lève,  en  le  pliant,  le  médius  sur  le  dos  duquel  il  applique 
l'index.  C'est  là  le  sceau  de  Lumii'i'p,  parce  que  le  médius  ' 
recouvert  par  l'index  -  figure  le  «  feu  en  activité  ».  Cette 
offrande  se  fait  pour  chaque  divinité  en  particulier. 

Le  dessin  du  sceau  est  mal  fait. 

\.  Élément  Feu. 
i.  Élément  Air. 
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ÉD 


FOU   KOUYO 

PHOU  KuyG  VAX  G 

Offrande  générale  ou  universelle.. 

Les    offrandes   terminées,  l'officiant   réciio 
une  clliàrani  et  expose  aux  Dieux  le   but  de 
Toffrandc  en  exécutant  le  sceau  de  la  Jonction 
de  mains  de  Vajra. 

H^  SAN 

TSAh' 
Louanges. 

Après  les  offrandes  vient  l'éloge  de  la 
puissance  et  des  mérites  de  chaque  Dieu.' 
Le  prèti-e  commence  par  la  Kada  *  de 
louange  de  Daï  Niti  Nioraï,  qui  se  trouve  dans  le  Taidzo 
Kai  slii  ki.  Le  geste  qui  accompagne  la  récitation  des  éloges 
est  le  Sceau  universel. 

"^  SI  TCHI  SAN 

PU 

SEU  TCHI  TSAN 

Éloge  des  Quatre  Intelligences. 

Les  quatre  Intelligences  sont  :  Daï  yen   kiO) 
Iclii,  l»io   dû  clio    Ichi,  Mio  kan  sa  tchi,   Djo 
<'*'»  S    chôsa  tchi  -. 

(ïet  éloge  est  commun  à  toutes  les  divinités  ;  car  les 
Quatre  Intelligences  procèdent  de  Y  «  Intelligence  essen- 
tielle du  cor|)s  de  la  Loi  '  o  de  Daï  Niti  Nioraï;  d'elles  décou- 

ig( 


lent  les  «  Seize  Intelligences  »  et  de  ces  Seize  Intelligences, 


1.  C"est  le  sanscrit  (/(îtliri. 

2.  Voir  page  (î:f. 

■j.  En  sanscrit,  l>/iar>iui-Ktii/a. 
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les  «  Intelligences  en  nombre  infini  ».  Les  Quatre  Intelligences 
englobent  donc  tous  les  Dieux  doués  d'intelligences  infinies 
et,  en  proclamant  la  louange  de  ces  Quatre  Intelligences, 
Tofficiant  prononce,  par  le  fait,  Téloge  de  toutes  les  divinités. 

Peut-être  objeclera-t-on  qu'il  suflirait  de  l'éloge  de  Daï 
Niti  Nioraï,  puisqu'il  équivaut  logiquement  à  celui  des  Quatre 
Intelligences  et  de  toutes  les  divinités?  évidemment  l'objec- 
tion est  juste  ;  mais  elle  a  le  tort  de  ne  pas  distinguer  entre 
r«  essence  »  et  les  «  dérivés  ».  En  effet,  au  poinl  de  vue  de 
l'essence,  celle  de  l'esprit  de  Tofficiant  estDaïNiti  lui-même  ; 
par  conséquent,  l'oflîciant  n'a  pas  besoin  de  prononcer 
l'éloge  de  Daï  Niti  Nioraï.  Mais  il  n'en  est  pas  de  môme  si 
l'on  se  place  au  point  de  vue  des  dérivés  :  Daï  Niti  JNioraï  est 
le  «  corps  de  l'essence  »  dont  les  Quatre  Intelligences  et  les 
autres  sont  des  formes  dérivées;  il  est  donc  naturel  et  juste 
de  faire  d'abord  l'éloge  de  l'essence  et  ensuite  de  ses  dérivés. 
C'est  là  ce  qu'on  appelle  la  <*  Distinction  oîi  il  n'y  a  point  de 
distinction  ». 

Après  cet  éloge  vient  naturellement  la  louange  des  Seize 
Intelligences. 

Jusqu'à  présent,  l'officiant  ne  s'est  occupé  que  des  offrandes 
antérieures,  il  n'a  pas  encore  présenté  les  offrandes  posté- 
rieures. Pendant  ce  temps,  les  Dieux  et  l'otiiciant  goûtent  le 
plaisir  de  la  fête.  Cet  état  de  satisfaction  se  manifeste  par  les 
actes  du  sceau  de  la  Méditation  afin  de  devenir  Bouddha  et 
des  mudràs  suivantes. 


NIOU  HON-ZON  KOUAN 

JU/J  PEiV  T.SOEiV   K0.4.Y 

Méditation  afin  de  devenir  Bouddha. 

Par  cette  méditation  l'officiant  opère  la 
transformation  de  son  corps  en  celui  du 
Bouddha  patron  du  temple.  C'est  un  des 
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rites  les  plus  importants  parmi  ceux  de  Taïdzo-Kaï.Sou  sceau 
est  celui  de  la  Méditation  s/tr  /r  Mony/c  dr  la  Ijj'i. 


KON    PO.N    IN 
7(EA'  P/i.V    y /A' 

Sceau  de  la  Base.  Mudrâ  du  Vajra 
à  cinq   dards. 

Ce  sceau  représente  Daï  Nili  Nioraï, 
corps  essentiel  de  tous  les  lîouddhas.  Les 
médius  du  sceau  du  Vajra  à  cinq  dards  figurent  llnlelli- 
gencc  du  corps  de  la  Loi  (Diiarma-Kàya)  et  les  autres  doigls 
les  Quatre  Intelligences.  Ce  sceau  représente  donc  la  réu- 
nion parfaite  des  Cinq  Inlelligences  ou  des  Cinq  Dhyàni- 
Bouddhas.  C'est  ce  qu'on  appelle  «Base  »  de  Daï  Niti  JNioraï. 

On  peut  objecter  que  Daï  Niti  Nioraï  est  l'Intelligence  du 
Dliarma-Kàya,  que  les  Quatre  Intelligences  sont  les  quatre 
Bouddhas,  et  qu'on  ne  voit  donc  pas  pourquoi  on  appellerait 
ce  sceau  «  Base  de  Daï  Niti  »  ?  Cette  objection  n'est  pas  fon- 
dée, car  les  Quatre  Intelligences  ne  sont  que  des  dérivés  de 
l'Intelligence  du  Dliarma-Kàya  de  Daï  Niti  qui  renferme  en 
elle-même  ces  Quatre  Intelligences.  C'est  ce  qu'on  appelle 
les  "  Cinq  Intelligences  du  cor[)S  complet  ».  Telle  la  graine  de 
lotus  qui  contient  en  elle  les  éléments  des  feuilles,  de  la  Heur 
et  (lu  fruit. 

Le  sceau  du  Vajra  à  cinq  dards  représente  ce  Corps  com- 
plet des  (jinq  Intelligences. 

Voir  ces  Cinq  Intelligences  en  Daï  Niti  est  autre  chose  que 
les  voir  en  soi-même  :  il  faut  les  voir  en  soi-même  pour  que 
toute  distinction  s'eiTacc  entre  l'officiant  et  Daï  Niti  Nioraï. 
Lorsque  le  prêtre  parvient  à  cet  étalon  peut  à  bon  droit  dire 
<|u'il  est  Dieu,  puis([u'il  manifeste  alors  le  caractère  du 
lîouddha  "  ([ui  n'a  ni  commencement  ni  lin  »  et  qu'il  est 
arriv(''  à  l'F.tat  |iarfail  du  Mystère. 
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KADJI   SHOU 

KiA  rciii  rcHOu 
Purification  du  chapelet. 

Après  le  Sceau  de  la  Base,  rofficiant  ré- 
^W)  cilo  la  dhàranî  qui  s'y  applique  et  médite 

sur  son  sens  en  prenant  sa  part  du  bonheur  des  Bouddhas. 
C'est  ce  qu'on  appelle  Ncn  djoit,  «  méditation  de  la  récita- 
tion ». 

DaLord,  l'officiant  prend  à  deux  mains  le  chapelet  *,  posé 
sur  la  lable  à  côté  de  lui,  en  pi'ononçant  la  dhàranî  np)»ro- 
priée,  et  récite  la  «  gàthà  du  mérite  de  Nen  djou  ».  Puis, 
le  tenant  entre  le  pouce  et  l'annulaire  de  la  main  droite  et  les 
mêmes  doigts  de  la  main  gauche,  il  prononce  la  dhàranî  de 
la  purification  du  chapelet. 


CHO  NEN  DJOU 

TCUENii    JSŒS    YOSG 

Vraie  Méditation    de  la  récitation. 

'/KS>  ^  /"'  ^^'^  ^6*'^"  '  ^^^  1'^  condition  où  se 
trouve  l'officiant  quand,  le  cœur  pur,  il 
médite  sur  le  sens  de  la  dhàranî  de  Daï  Niti 
i\ioraï,  sans  se  laisser  distraire  par  d'autres  pensées.  Compter 
les  grains  du  chapelet  avec  les  doux  pouces  et  les  deux  annu- 
laires constitue  le  sceau  de  la  Prédication  en  personne  oppor- 
tune, que  Çàkya-mouni  pratiqua  toute  sa  vie.  Le  sceau  de 
CJiô  nen  djou  manifeste  donc  la  vertu  de  la  «  Prédication  en 
personne  op|)(>rtune  ^  ou  de  la  prédication  de  Çàkya-mouni, 
et  son  but  est  d'identifier  l'officiant  à  Çàkya-mouni  lui- 
même. 


\.  Le  cliaiirlct  sert  ;i  coniptor  le  nombre  des  prières  récitées. 

2.  Chô,    "  vraie  «,  non,  «  méditation  »,   djon,  <■  récitation  d'nne  dliàr.ani  ». 
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GUEN    SHOU 

Hti\S  TCHnU  FA 

Règle  pour  reposer  le  chapelet. 

Après  avoir  compté  tous  les  grains  du 
«p  chapelet,  le  prêtre  le  prend  entre  ses  mains 
une  gàthâ  et  le  repose  sur  la  table. 

MOU  SAMMADJl 
JOU  SAN  MO   TI 
Entrer  en  Samâdhi. 

Après  avoir  accompli  le  rite  de  Non 
djou,  rofllciant  entre  dans  l'état  de  Sa- 
1^^    màdld. 

Samâdhi  est  un  mot  sanscrit  qui  renferme  le  sens  d'écarter 
les  obstacles,  de  réveiller,  d'égalité,  de  vœu  fondamental  '.  On 
le  traduit  quelquefois  par  Dj('),  qui  veut  dire  «  tranquillité 
absolue  »,  c'est-à-dire  «  pureté  d'esprit»,  que  ne  troublent  ni 
mauvaises  pcns(>es,  ni  illusions  trompeuses.  Possédant  cette 
pureté  d'esprit  l'oflîciant  se  plonge  dans  la  méditation  du 
Dbarma-Kàya  de  Daï  i\iti  Nioraï.  C'est  cet  état  qui  se  nomme 
Samâdhi. 

On  emploie  le  Sceau  de  Djô  '-.  ■ 

1.  Interprétation  japonaise,  probablement  traditionnelle.  Le  sens  liabituel 
de  Samâdhi  est  «  contemplation,  méditation  extatique  »,  il  a  aussi  le  sens 
peu  usité  de  »  engagement,  obligation  »,  d'où  peut  provenir,  à  la  rigueur, 
celui  do  «  vœu  fondamental  ».  Quant  aux  idées  de  «  réveiller,  écarter  les 
obstacles  et  d'égalité  »,  elles  n'existent  pas  dans  le  mot  sanscrit.  Il  y  a  cepen- 
dant un  adjectif  sama  qui  signitie  «  égal,  identique  »  et  au  figuré  «  juste, 
vertueux  ». 

2.  Voir  le  sceau  n"  101. 
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KON  PON  IN 

KEN  PEN   YIN 

Sceau  de  la  Base. 

Voir  le  sceau  n°  146. 


3t 
t 


BOU  MO  IN 

POU   MOU    YIN 

Sceau  de  la  Mère  des  Classes. 


Après    être    sorti    de    la    médilalion    du 
*"*   Vœu    fondamental   de   Daï  JXiti  Nioraï,   le 
1.'=»'?  prêtre,  afin  d'acquérir  rintelligence  qui  per- 

met de  voir  tous  les  mondes,  fait  le  sceau  de  la  Mère  des 
Classes,  qui  procure  les  «  Cin(|  Yeux  »,  savoir  : 

1°  L'œil  de  la  chair;  2°  l'œil  du  ciel  ;  T  ra?il  de  l'intelli- 
gence ;  4°  l'œil  de  la  Loi  ;  5°  l'a'il  de  Bouddha. 

L'a'il  de  la  chair  est  celui  de  l'homme  ordinaire  '  ;  l'œil  du 
ciel  est  celui  des  Dévas  ;  l'œ-il  de  l'intelligence  et  l'œil  de  la 
loi  appartiennent  aux  Bodhisattvas  ;  l'œil  de  Bouddha  ne 
peut  être  possédé  que  par  les  êtres  qui  ont  atteint  à  ce  rang 
suprême. 

L'anl  de  Bouddha  a  été  créé  par  le  Bouddha  lui-même  ;  sa 
puissance  est  telle  qu'il  embrasse  les  Dix  Quartiers  du  Monde 
dans  toute  leur  étendue  el  voit  à  travers  les  Trois  Vies  -. 

En  exécutant  le  sceau  des  Cinq  Yeux  l'officiant  se  sanctifie 
et  crée  à  son  usage  ces  Cinq  Yeux,  qui  sont  figurés  par  les 
vides  laissés  entre  les  doigts.  Un  de  ces  yeux  est  formé  par 
l'espace  laissé  libre  entre  les  deux  auriculaires  ;  deux  sont 
produits  par  les  vides  existant  entre  les  index  et  les  médius; 


1.  Voir  pour  la  descrjplioii  de  ïœil  de  la  chair,  E.  Burnouf  :  Lotus  de  la 
Bonne  Loi,  cli.  XVÏI,  pp.  21 5-21  (j. 

2.  Passé,  présent,  futur. 
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les  deux  derniers,  par  les  vides  pratiqués  en  appli(|utmt  les 
pouces  contre  les  index.  On  lui  donne  le  nom  de  Mère  des 
Classes,  parce  qu'il  est  formé  de  la  réunion  des  Cinq  Yeux 
que  seuls  les  liouddlias  peuvent  posséder  et  que,  par  consé- 
quent, ces  yeux  sont  considérés  comme  «  enfantant  »  tous 
les  Bouddhas.  Ils  en  sont  donc  <^  la  Mère  »  et,  par  suite,  ils 
sont  la  Mère  de  tous  les  êtres. 

Par  Classes  on  entend  : 

1°  La  classe  des  Nioraïs  ou  rathàgatas  ;  2"  La  classe  des 
Bosalsous  ou  Bodhisattvas  ;  3"  La  classe  des  Yén-gakous  ou 
Pratyéka-Bouddhas  ;  4°  La  classe  des  Cliô-mon  ou  des  Ça-a- 
manas  ;  o"  La  classe  des  Tens  ou  Dévas  ;  6°  La  classe  des 
Ilorames,  etc.  '. 

C'est  ici  que  se  placent  les  offrandes  dites  poslérieures. 
Elles  doivent  se  faire  selon  les  mêmes  rites  que  les  offrandes 
précédentes,  et  par  conséquent  Fauteur  du  Si  Do  In  Dzou  n'a 
pas  jugé  à  propos  d'en  recommencer  l'énumération. 


-t 


YÉKO  HOBEN 

W)El  YA^V,    FANG  PIEN 

Moyen  de  faire   tourner. 


'^^  IS'         Les  oOrandes  terminées,  l'oliiciant  accom- 

l.'^3  "3^  plil  le  rite  du  Moyen  de  faire  tourner,  afin  de 
^-^  faire  tourner  au  profit  de  tous  les  êtres  les 
bonnes  actions  qu'il  a  faites  jusqu'à  ce  moment,  et  de  leur 
en  faire  obtenir  la  récompense  comme  s'ils  les  avaient 
accomplies  eux-mêmes.  Il  emploie  dans  ce  but  le  Sceau  uni- 
versel ou  de  la  Junclion  de  mains  de  Vajra  -. 

1.  C'est-à-iliro,  eu  somme,  les  diverses  eomlitions  de  transiiiigratiou  dési- 
gnées habitiicllemeiit  sous  le  nom  de  les  Dix  Mondes. 

2.  Voir  le  sceau  n»  8. 


86 


SI-DO-1N-I)ZOU 


A5k 


.  HOTSOU   GÂN 

FA   YUEN 
Manifestation  des  désirs. 

Lolficiant  expose  ensuite  ses  désirs  ;uix 
Dieux,  en  exécutant  le  Sceau  universel. 


KÂDJI    KOU 
KJ\   TCHÏKir 
Phrases  de  purification. 

Par  Kadji  hou  on  entend  ta  réci- 
tation des  dhàranîs  relatives  à  la 
puriticalion.  C'est  encore  le  Sceau 
yniversel  (\\\\  sert  en  cette  circonslance.  L'otBciant  l'emploie 
pour  demander  aux  Bouddhas  de  le  reiulre  éternellement 
])ur  ;  car  bien  qu'il  soit  entre',  dans  le  «Mystère  de  l'unification 
de  son  corps  avec  celui  de  Bouddha  »,  il  est  encore  sur  le 
chemin  de  l'épreuve  et  n'est  point  parvenu  au  Foushi-cihi, 
<'  monde  que  l'on  ne  peut  imaginer  ni  décrire  ».  Naturelle- 
ment, cette  demande  doit  se  faire  avant  le  d('part  des  Boud- 
dhas pour  leurs  paradis  respectifs. 

CHÉ  KAÏ 
Kl\]  hIM 
Délier  le  Monde. 

Nous  avons  vu,  au  déhut  de  la  cérémonie, 
le  prêtre  purifier  et  consaci'cr  le  teri'ain  du 
temple   et    en    prendre    possession   par    le 
1^0  Sceau  <r Impatience  '.  La  cérémonie  termi- 

née, l'oliiciant  rend  la  liberté  au  terrain  en  faisant  de  nou- 


1.  Voir  le  sceau  n"  37. 
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veau  le  même  sceau,   qu'il  tourue    en   sens  inverse,  et   en 
récitant  la  dhàranî  appropriée. 


DJI  S\MM\YA 
rSHI  cm  s  LY  M  El   YE 
Manifestation  du  Samaya. 
Voii'  le  sceau  n'^  120. 

RAÏ  BOUTSOU 

lA  Fn 

Salutation  aux  Bouddhas. 


w 

3L 

-r 


Les    Bouddhas    (  ici    le    mot    Bouddha 
comprend    toutes   les   divinités)   vont  ren- 
trer  dans    leurs   paradis,    et  rotliciant  les 
"     salue,    chacun    en   particulier,  en   exécu- 
tant   le  Sceau  xiiiciTscl  '. 


t 


If 
a: 


BOU  DZO 

Reconduire  respectueusement. 

_^.       l*our  conj^édier  les  JJouddhas,  rotliciant 
^^  l'ait  le    sceau  du  Croisement  ej'térieiir  des 
«5^  doigts'  et  prend  sur  la  table  une  tleur  de 

lotus  qu'il  tient  entre  ses  deux  médius.  Puis  il  récite  la 
dhàranî  de  circonstance,  jette  la  tleur  sur  Tautel  et  lait  le 
vœu  ([ue  les  Bouddhas  se  retirent  dans  leurs  paradis,  portés 
sur  celte  Heur. 


1.  Voir  le  sceau  n»  8. 

2.  Voiries  sceaux  n"*  18  cl  T6. 
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!60 


SIS 


JNIOU   BOUTSOU  SAMMAYA 
Jar  Fit  SAS  M  El  YE 
Entrer  dans  le  Samaya  de  Bouddha. 
Voir  le  sceau  n°  2. 

H(»K\Ï  CIK) 

RI  KlAI  CHENG 

Sceau  de  la  Production  du  Monde 
de  la  Loi. 

Voir  le  sceau  n''  3. 

TEN  H()  Ili.N 

TCHOAN  FA   IJtEX 

Roue  tournante  de  la  Loi. 

Voir  le  sceau  n"  4. 


46$ 


_L 


m  KO 

/'£/  A7.1 
Revêtir  l'armure. 

Voir  l(î  sceau  ii"  (j. 


1 


^ 


ON  TON 
■-4  A  TdlEX 
Z^  '^'^Z^.è  Attacher  l'armure. 

.'1  :t  V  -T'a-»  A'    •      1  ,,  — 

'"  -  /t^p        Noir  le  sceau  ii"  /. 
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'    ,  DJOU   SA  SAN   MITSOU    DJI 

Renouvellement  des    Trois  Mystères. 

La  céi'émonic  de  Taïdzù-Kaï  ti'iniinoo,  avant  do  sortir 
du  temple,  l'otHciant  se  piirifio,  afin  de  ne  pas  être  exposé  aux 
causes  du  pèche'.  Ce  rite  se  nomme  «  Renouvellement  des 
Trois  Mystères  »,  parce  que  le  prêtre  exécute  de  nouveau  les 
trois  sceaux  suivants  : 


KONGO  GO  G  HO 
PHUU   YIN 

Sceau  universel. 


^^/;      Alin  de  ne  jamais  oublier  que  rcssence  du  Boud- 
dha est  dans  son  cœur'. 


KÂYEN  CHO 

HO    YIN 

Sceau  du  Feu. 


^|j  Pour  détruire   les  causes  de  péché  qui  sont   en 

^       lui  \ 


4èf    y 


NIORAi    TCHO 

FO  TING  YIN 

Sceau  du  Crâne  de  Bouddha. 

Alin  que  son  esprit  et  son  corps  s'elîorcent  de 
parvenir  à  l'état  de  Bouddha  '\ 


1.  Voir  le  sceau  u»  S. 

2.  \ciir  lr  sceau  n"  .'i. 

3.  Voir  Ic'sceau  iv  (il. 
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(^es  trois  sceaux  ont  j)Oiir  but  de  rempècher  d'oublier 
qu'il  doit  toujours  se  conserver  pur  et  fuir  le  mal,  quand, 
sorti  du  temple,  il  rentrera  dans  le  monde. 

Ici  finit  le  commentaire  du  rite  de  Taïdzô-Kaï.  Ce  nest 
qu'une  explication  sommaire  des  sceaux  mystiques.  Quant  à 
leur  sens  réel,  il  appartient  aux  Trois  Mystères  et  ne  peut 
être  compris  que  par  des  prêtres  purs  de  cœur  et  de  con- 
duite. De  môme  que  la  saveur  de  l'eau  pure  ne  peut  être 
réellement  appréciée  que  par  ceux  qui  boivent  ayant  soif,  et 
ne  peut  être  ni  décrite,  ni  peinte,  de  même  le  sens  véritable 
des  sceaux  ne  peut  être  compris  que  par  le  cœur  du  prêtre, 
et  alors  seulement  peuvent  se  manifester  les  elîets  du 
Mystère. 


Pliuichc   S. 


UA1-\1TI  NIOHAl  DU  KUNGÛ-KAI. 
Bois  âorô  du  xvii«  siècle. 


SCEAUX 

DU     RITE     DE     KONGÔKAI 
(VAJliA-DllÀTL) 


Le  terme  Kon(/ô-Kaï,  «  Monde  de  Yajra  '  ",  est  la  traduc- 
tion en  japonais  du  sanscrit  Vajm-dhàta-,  et  sapjilique  à  un 
Mandara  parallèle  à  celui  de  Ïaïdzo-Kaï.  Ce  dernier  est  le 
sujet  du  livre  intitule  :  Daï  Biroushana  djoiin  bon  kadji  kiô, 
«  Livre  sacré  du  Mystère  du  Grand  Vairocana  m,  et  le  Kongô- 
Kaï  fait  l'objet  du  livre  Kongôtcluj  kiô,  «  Livre  sacré  du  Crâne 
de  Yajra  ».  Le  principe  développe  dans  le  premier  de  ces  livres 
est  que  tous  les  Etres  vivants  possèdent  en  eux-mêmes  l'Es- 
sence (ou  le  corps  essentiel)  des  Bouddhas,  tandis  que  le 
second  a  pour  but  de  démontrer  la  «  parfaite  égalité  »  de 
toutes  choses  devant  rintelligencc  de  Bouddha  et  de  faire  se 
manifester  l'Esprit  de  Grande  Charité,  résultant  de  cette 
Intelligence  qui  voit  tout  sur  le  pied  de  parfaite  égalité.  Le 
Kongô-Kaï  traite  donc  des  «  vertus  internes  »  propres  aux 
liouddhas,  et  le  Taïdzo-Kaï,  «  des  vertus  internes  »  propres 
aux  êtres  vivants.  C/est  en  cela  que  consiste  la  diiïérence 
entre  ces  deux  kaï  ou  mondes. 

Mais  le  Corps  de  Bouddha  de  Taidzô-Kaï  est  le  même  que 
le  Corps  de  Bouddha  de  Kongô-Kaï.  Sachant  (ju'il   n'existe 

1.  l)f  l.i  KliikIic  (lu  (lu  DiaiiKint. 

2.  Puui'  le  sens  de  Vajya-dlidlu,  voir  page  2. 
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pus  de  distinction  entre  ces  deux  corps  et  que  le  Taïdzô-Kaïa 
pour  but  de  manifester  les  c  mille  vertus  de  l'esprit  des  êtres 
vivants  »,  on  peut  conclure  que  les  corps  de  Kongô  et  de 
Taïdzô  sont  rckmis  dans  le  «  Corps  de  Fcsprit  des  ôtres  vi- 
vants ».  C'est  ce  qu'on  nomme  <(  Corps  du  Vrai  Trésor  du 
Manda ra  ». 

Le  prêtre,  qui,  étant  en  possession  de  la  vertu  du  rite,  mé- 
dite sur  ce  sujet,  peut  acquérir  le  <■  Pouvoir  mystérieux  du 
Monde  de  la  Loi  ».  Faire  à  volonté  se  manifester  la  forme 
du  Mandara  de  ce  monde  de  la  Loi,  c'est  ce  qu'on  appelle  le 
«  Monde  du  Mystère  divin  ». 

Tout  ce  que  nous  venons  de  dire  ici  appartient  au  monde 
moral,  et  des  résultats  réels  ne  peuvent  se  produire  qu'à  la 
condition  que  l'officiant  soit  parvenu  à  la  perfection  de  l'état 
moral. 


KAD.II  KO  SOUI 

A'/.\   TCIII  HIAMi   CHOEI 

Consécration  de  l'eau  parfumée. 

Voir  le  sceau  n"  10. 


CH<  »  D.TO 

CHAI  TSING 

Purification  par  aspersion. 

Voir  le  sceau  n"  1 1 . 

KÂDJI    KOLI  MO  TSOU 

Kl  A   TCHI  KONG  OOU 

Consécration  des   offrandes. 

Voir  le  sceau  n°  12. 
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HAKOU  CHO 
PHn    TCHAyfi 
Frapper  des  mains. 

Voir  le  sceau  n"  13. 


17e 


TAN   ZI 

T\y  Tcm 
Éloigner  les  démons. 

Voir  le  sceau  n"  14. 

KO   KOU 

KHIU  KEOU  ' 

Purifier. 

Voir  le  sceau  nMS. 


'P 


CHO  DJO 
TSHiyG  TSIJSG 
Purification  par  l'eau. 
Voir  le  sceau  n"  16. 


1.   11  y  a  uuc  l'aute  ilans  le  second  caractère. 
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KO  TAKOU 

KUANG  TSE 

Lumière  brillante. 

Voir  le  scoau  n"  17. 

DJÔ  1).II 

TSîyO  TI 

Purification  de  la  place. 

C'est  le  môme  sceau  que  celui  de  Koî/an 
Ra.    Par  sa   vertu  rolHciant  brûle  tout   ce 
qu'il  peut  y  avoir  d'impur  dans  l'intérieur  du  temple. 
Pour  l'explication  du  sceau,  voir  le  n"  3G. 


DJ(»   SAN    GO 

7'S7Ar,  S.4A  YE 

Purification   de   trois  choses. 


é        Même  sceau  que  le  n°9,  mais  ici  le  dessin 
^  est  mal  fait. 


+ 


KOUAN  BOUTSOU 

/vOAiY  EO 

Méditer  sur  les  Bouddhas. 


Assis  dans  le  temple,  l'ofTiciant  médite 
sur  les  Bouddhas  des  Dix  (Juarliers  du 
Monde  en  exécutant  le  sceau  de  la  Jonction 
de  mains  de  Vajra.  Il  tourne  légèrement  la  face  vers  le 
ciel,  pendant  la  récitation  de  la  dharanî,  pour  regarder  les 
Bouddhas. 


SCEAUX  DE  KONGOKAT 


'9S 


t 


GMO    KxMvOU 
KiyCi   KTiJ 
..V  Réveil. 

'^       L'ofliciant    éveille    les   Boiidflhas  pour 
leur  faire  connaître  sa  résolution  d'acconi- 


Yoir  le  sceau  n°  21 . 

-f-  SI  RAÏ 

Quatre  saints. 

-^       Après    avoir  réveillé    les   Bouddhas   des 
iûO  ^  Yy\x    Quartiers   du  Monde,  le  prêtre    salue 

les  Bouddhas  des  Quatre  Points  Cardinaux  (d'où  le  nom  de 
Quatre  saluts),  en  s'adressant  successivement  à  celui  de 
l'Est,  du  Sud,  de  l'Ouest  et  du  Nord.  Il  doit  méditer  sur 
chaque  Bouddha,  réciter  la  dhàranî  appropriée  et  faire  le 
sceau  de  la  Jonction  de  mains  de  Vajra. 


■np  KONGÔ  DJI    DAi    IN 

m 

^  KIN  KÀNG  TCHI  TA 

Grand  sceau  de  la  possession  de  la 
puissance  de  Vajra. 

4S4  Le  prêtre  olfre  ensuite  aux  liouddhas 

(pj'il  a  salués  le  spectacle  do  la  «  Danse  du  Vajra  »,  qui  se 
compose  de  trois  sceaux  successifs.  11  fait  d'abord  celui  de 
Konr/4  dji  ddi  Jn,  qu'il  élève  à  la  hauteur  de  sa  ligure;  c'est 
le  sceau  de  /)/V  dji  în  que  Ton  emprunte  comme  symbole 
matériel  de  la  Danse  du  Vajra. 
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Ensuite  il  ouvre  les  mains,  ainsi  que 
l'indique  la  figure,  et  les  élève  de  nou- 
veau à  la  hauteur  de  son  visai^e. 


J-  Puis  il  les  abaisse  jusqu'à  sa  poitrine 
'r\  reforme  le  sceau  de  la  Junction  des  mains 
^^  de  Vajra  et  l'élève  encore  une  fois  à  son 
^  front  pour  l'offrir  aux  Bouddhas. 

Ces  deux  derniers  sceaux  ne  sont  que  les 
compléments  du  premier.  En  faisant  le 
geste  482,  l'officiant  simule  l'action  d'abais- 
ser de  son  cou  sur  sa  poitrine  un  «  collier  orné  de  trois 
Yajras  »,  et  par  le  sceau  183,  il  salue  les  Bouddhas  après 
avoir  ainsi  paré  son  corps. 


-I- 

-t: 


^t 


MASHl  GHÉ  BAKOU 

MO  CHEOU  UAl  FO 

Frotter  les  mains  et  entrelacer  les  doigts. 

Yoir  le  sceau  n"  18. 


KEÏ  BIAKOU 

KIU  PO 

Discours  d'offrandes. 

Voir  le  sceau  n°  i{). 
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CHU   RAI 

TCniIAm  LI 

Réciter  des  compliments. 

Voir  le  sceau  n"  20. 

CHU  SHITSOU-DJI 
CHEMi   SI  TT 

Excellent  résultat. 


"g        Chô,  signifie    «  excellent  »  et  shitsoy-dji 

1^7  ^«^    est   le  mot  sanscrit  siddhi ,  qui   a   le  sens 

de  «  résultat,  réussite  *  )).La  prière  de  roffîciant  a  pour  but 

de  demander  aux  Bouddhas  leur  protection  afin  de  réussir 

dans  ses  intentions.  Quant  au  geste,  c'est  le  Sceau  universel . 


it 


MA   TA 
MO  TCHA 
P^  Tranquillité  de  l'Intelligence. 

Ce  sont  là  deux  mots  sanscrits.  Afa  a  le 
"•"  même  sens  que  le  japonais  djo  et  peut  se 

traduire  par  «  Etat  de  méditation,  Etat  de  tranquillité,  Samâ- 
dlii  >'  ;  Ta,  veut  dire  «  Intelligence  "».  L'officiant  fait  avec  ses 
mains  deux  Poiii</s  de  Vajra,  les  applique  sur  ses  hanches, 
médite  de  placer  le  mot  ma  dans  son  œil  gauche  et  le  mot 
ta   dans  son   u'il   droit,  puis  l'cgarde  rintéricur  du    tem|)le. 


1.  Et  aussi  <i  accoinplisseinent,  port'oction,  succès,  délivrance  flnalc  ». 

2.  C'est  sans  doute  une  formule  tàntrique,  un  rnantra,  car  ni  Ma  ni  Ta,  ni 
Mala  ne  se  rencontrent  en  sanscrit  avec  le  sens  indiqué  par  le  commenta- 
teur. Pour  expliquer  le  sens  de  Ma,  M.  Toki  l'a  assimilé  au  terme  japonais 
Uan-giiiii,  c'est-à-dire  à  la  Prajna-IViramiffl  ou  science  parfaite  absolue. 
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xMors,  (le  SOS  yoiix  jiiillissont  dos  flammes    qui  mettent  en 
fuite  les  tlomons  et  les  mauvais  esprits. 


KONGO  BAKOU 

KIS   K.\y(T   F(i 

Croisement  extérieur  des  doigts  de  Vajra. 


M.       Manifestation  cl(^  la  pureté  et  do  la  bonté 
du  cd'ur  (sliïn)  do  rofliciant  '. 


* 


KAÏ  ^HÏX 

KIIM  SIX 

Ouvrir   l'esprit. 


L'idée  exprimée  par  ce  sceau  est  que 
rolFiciaiit  éclaire  les  Dix  Quartiers  du  Monde  en  ouvrant  son 
espiMt.  Les  dix  doigts  représentent  les  lumières  do  Fesprit.  La 
niudrà  se  fait  on  disjoignant  les  doigts,  croisés  dans  le  geste 
|)récédent,  de  la  façon  quindique  le  dessin  ci-dossus,  et  on 
accompagnant  ce  mouvement  de  la  récitation  d'une  dliàranî. 


CHU  Tciii 

T('H.\(>  Tcm 
Attirer    l'intelligence. 


Sans  délier  le  sceau  précédent,  l'ofliciant 
reforme,  celui  du  Cr(}iscmfinf  dos  <Ioi(/ls.  Ce  geste  représente 
le  «  Dis(|ue  lunaire  de  son  os])rit  »  où  il  attire  —  en  faisant 
le  signal  d'appel  avec  ses  pouces  —  les  Intelligences  des 
Tîouddhas  qui  remplissent  les  Dix  Quartiers  du  Monde.  Le 
prêtre  doit  èti'o  convaincu  qu'il  attire  en  réalité  ces  Intelli- 
gences dans  son  ospi-jt. 


'  1.  Voir  le  sri'Mu  ii"  IS,  dniit  le  sens  est  le   iiièiiie  (jiuiique  la  Inrine  diflère 
léjièrenieiil. 


l'iandie  XL 


FOUC;i'KN   BOSATSOf  >Sairi,iMl;il.li,i,)ra). 
liois  ilu  xi\°  sicTlo. 
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HEl  SHL\ 

PT  sn 

Fermer  l'esprit. 


Pour  gardor  ces  Intollig(Micos,  atiiroos  par 
'IS^  le  sceau   précédent,  le    prèlre   doit  les  en- 

fermer dans  son  esprit.  Ce  sceau,  apelé  Disque  de  la  Lune  <Ip 
l'esprit,  se  fait  en  serrant  fortement  les  deux  poings  fermés 
au  moyen  des  doigts  entrecroisés  ;  les  index  serrent  les 
pouces,  afin  d'exprimer  l'idée  de  fermeture. 


FOUOUEN  SAM MAYA 

Dinr  HIKN   SAN  MO    TE 

Sammaya  de  la  Sagesse  universelle. 

Fo^/,  signifie  «  universalité,  totalité  »;f/t/en 
a  le  sens  de  '<  Bien  suprême,  Sagesse  péné- 


autrement  dit,  Fou-guén  est  la  «   Sagesse 


-193 
trant  partout 

supérieure  à  toutes  les  sagesses  »,  c'est-à-dire  «  l'Etat  de  la 
Sagesse  de  Bouddha  >k 

Samaya  a  ici  le  sens  d'union. 

Ce  sceau  symbolise  rid(;ntilicalion  du  corps  de  l'officiant 
avec  celui  du  Bodtiisatlva  Fouguen,  personnification  de 
rintidligence  de  l'Egalité  de  Daï  Niti  Nioraï.  Les  médius 
dressés  s'('devaiit  au-dessus  des  mains  jointes  figurent  une 
«  bannière  »,  symbole  de  l'inlelligence  de  Bouddha;  car,  de 
môme  que  dans  la  bataille  la  bannière  Hotte  à  la  tête  des 
armées,  de  même  l'Intelligence  de  l'Egalité  précède  toutes 
les  autres,  lors  même  que  Daï  Niti  Nioraï  les  emploie  toutes 
[tour  venir  en  aide  aux  êtres  vivants. 


SI-DO-IN-DZOU 


GOKOU  Kl  SÂMMAYA 
Kl  HT  SAN  MO    YE 
JS  Samaya  de  l'extrême  joie. 

UEœfrrmr  Joir  est  «l'amour  oxlrèmo 

'np  tlii  prochain  »  qui  suit  ractjiiisilion  de 

l'Inlelligence  de  TKgalité.  Le  Samaya  de  l'exlrème  joie  est, 

en    réalité,  le  Samaya  d'Aïzen  Mio-llô,    dans  lequel   entre 

Tofficiant.  - 

Comme  forme,  cette  mudrA  est  la  même  que  le  sceau  94  ; 
seulement,  par  sa  méditation,  l'officiant  transforme  ses  médius 
accolés  en  une  tlèche  qu'il  dirige  contre  sa  poitrine,  tout  en 
récitant  une  dliàrauî,  avec  la  pensée  qu'il  brisera  contre  sa 
conscience  l'enseignement  égoïste  du  Hinayàna  et  manifes- 
tera la  «  Grande  Résolution  de  convertir  les  êtres  ».  Cette 
Glande  Résolution  de  convertir  les  êtres  est  le  serment  prin- 
cipal ])rêté  par  Aïzen  Mio-Ho,  ])ersonnilicalion  de  la  vertu 
d'amour  de  Dai  INiti  Nioraï. 

Par  Amour  on  entend  ici,  à  la  fois  le  sentiment  de  la 
compassion  pour  les  êtres  et  celui  de  la  satisfaction  suprême 
éprouvée  à  les  protéger.  Convertir  les  êtres  est  le  vœu  de 
tous  les  Bouddhas  au  grand  cœur.  ■   ■  .. 


GO-SÂN-ZÉ 

HIANG  SAN  ClIT 

Vaincre  les  Trois  Vies. 

C'est  là  le  ])remier  dune  série  de  Sa- 
mayas  qui  suivent  celui  d'Aïzen  Mio-IIo. 
'^^^  Gosanzé  est  l'un  des  cinq  Dévas  ap- 

pelés Mio-hos.  Son  nom  signifie  littéralement  «  Dompteur 
des  Trois  Vies  ^  ».  Il  existe  de  mauvais  esprits,  des  démons, 
(jui    jirétendeni    avoir   créé    l'Univers  et,    par  conséquent. 


1.    Pas.sr,    pn'srilt,   llllllf. 


Planche  Xll. 


(iOSA.NZI':  iTivlokvH-^iJaya), 
Bois  peiiil. 
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être  les  directeurs  des  Trois  Vies.  Ils  se  glorifient  de  cette 
prétention  et  cherchent  à  troubler  la  «  Vraie  Loi  de  cause  et 
etlet  '  ».  Pour  les  vaincre  et  les  dompter,  Daï  Niti  jNioraï 
entre  dans  le  Samaya  de  Colère.  (Test  en  cela  que  consiste 
ce  qu'on  appelle  "  dompter  les  Trois  Vies  ». 

Quand  il  est  dans  le  Samaya  d'Aïzen  Mio-Hô,  l'officiant 
protège  les  êtres  vivants  par  le  «  Grand  cœur  d'amour  »  ; 
entré  dans  le  Samaya  de  Gosanzé,  il  dompte  les  mauvais 
esprits  qui  ont  et  propagent  de  taux  jugements. 

On  forme  ce  sceau  en  faisant  des  Poings  de  colère  ~  avec 
les  deux  mains  croisées  ainsi  que  le  montre  notre  dessin.  On 
double  les  Poings  de  colère  afin  d'exprimer  l'intensité  d'une 
extrême  colère.  C'est  le  geste  que  fait  Gosanzé. 


Hk 


# 


Ces  ([uatre  figures  représentent  les  transformations  que 
l'ofilcianl  f;iil  subir  au  sceau  de  Gosanzé  à  mesure  qu'il  récite 
les  dliàranîs.  Les  Dents  ([u'il  forme,  soit  en  croisant,  soit 
en  allongeant  les  doigts,  expriment  la  grandeur  et  la  j)uis- 
sance  de  sa  colère. 


1 .  1,1'  lùinua. 

2.  Vuir  le  sceau  ii" 
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^  RENGHÉ  SAMMAYA 

LIEN  HOA   SAN  MEI   YÉ 
Samaya  de   lotus. 

Le  lotus,  pris  ici  au  sens  ligure,  person- 
^cc  nt^    niiîe  la  vertu  trAmida  .Nioraï  ',  parce  que 

Amida  vient  dans  ce  monde  de  misère  pour  sauver  les 
êtres,  de  même  que  le  lotus  nail  an  milieu  <le  la  boue.  Le 
«  Samaya  de  lotus  »  est  donc  le  Samaya  d'AmidaNioraï,  qui 
personnilie  la  ><  vertu  de  prédication  »  de  Daï?siti  Nioraï.  En 
exécutant  ce  sceau  l'otiiciant  entre  dans  le  Samaya  dAmida. 
11  se  fait  en  joignant  les  mains,  les  doigts  croisés,  sauf  les 
pouces  et  les  auriculaires  qui  sont  dressés,  et  celte  figure 
représente  un  lotus  surmonté  d'un  vajra  :  les  pouces  et  les 
auriculaires  symbolisent  le  vajra,  et  les  mains  jointes  le 
lotus.  Son  but  est  de  manifester  la  vertu  dAmida.  Manifester 
la  vertu  d'Ainida,  c'est  la  représenter  ;  c'est  pounjuoi  on 
appelle  ce  geste  Mudrà  d\\)nida  ou  «  Sceau  du  [)remier  du 
groupe  de  lotus  o,  lienylié  bon  sJiou  -. 

11  y  a  plusieurs  manières  de  former  le  />jf((s  ou  Mudrà 
Mcrr  di(  lotus.  Dans  le  Kongô-Kaï,  il  se  fait  en  joignant  les 
mains  serrées  par  les  doigts  entrelacés  extérieurement  ;  dans 
le  Taïdzô-Kaï.  on  laisse  un  vide  entre  les  mains. 


H()  ItIN 

VA  IJHL\ 

Roue  de  la  Loi. 

Le  sceau  de  la  Jiottr  de  la  Loi  dérive  du 
jtrécédent,  dont  il  ne  dilîère  que  par  le  croi- 


1.  Amitàbha  lîuddh.i,  le  troisi<''iiie  des  Dhyàni-Buddhas,  porsoniiificaticm  de 
la  Charité. 

2.  Les  Bouddhas,  les  Budhisattvas,  les  Mio-hôs,  les  Kcmyùs  et  les  Tens  sont 
répartis  en  trois  groupes  dits  :  de  Bouddha,  de  Lutus  et  de  Vajra.  Auiitàbha 
est  le  [irésident  du  groupe  de  lotus. 


Planche   XIII 


AMIUA  lluSSlN-SEETO-lN. 
Bois  doré   du  xvie  siècle. 
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somoiit  dos  aiiriculaiios.  «  llouo  de  la  Loi  »  est  une  abrévia- 
tion de  l'expression  consacrée  «  lloue  tournante  de  la  Loi  », 
formule  symbolique  de  la  prédication.  L'otîiciant  élève  ce 
sceau  à  sa  bouche  et  le  porte  trois  fois  à  droite  en  récitant 
une  dhàrani;  il  se  persuade  qu'il  possède  la  vertu  de  prédi- 
cation d'Amida  et  médite  d'obtenir  la  puissance  même  de 
ce  Bouddha.  Les  auriculaires  croisés  représentent  les  «  qua- 
lités de  charité  et  de  bonté  >  du  liouddlia  Amida  et  symbo- 
lisent l'expansion  de  sa  charité  à  tous  les  êtres  vivants. 


^ 


D.\i   YOIvOU 

T.\    YJJ 

Grande  avidité. 


C'est    Kongô-satt'a    ',    (|u"on    appelle 
«  Grande  avidité  ».  Cette   Grande  avidité 
^0*î  est  l'ardent  désir  de  Daï  Niti  A'ioraï  d'aimer 

tous  les  êtres  vivants  comme  s'ils  étaient  ses  propres  enfants. 
Le  Samaya  de  Kongô-satt'a,  est  la  manifestation  de  cet 
ardent  désir.  Chez  les  hommes  ce  désir  n'est  que  relatif, 
c'est-à-dire  un  désir  peu  étendu,  qui  n'embrasse  pas  tous  les 
êtres  et,  par  suite,  est  dangereux  pour  la  société;  tandis  que 
le  désir  de  Kongô-satt'a  est  la  «  Grande  avidité  sans  pa- 
reille »,  embrassant  tous  les  êtres  à  la  fois  et  consistant  à 
les  aimer  tous  comme  un  père  aime  ses-  enfants. 

Le  sceau  de  Daï  yokou  est  celui  du  «  Croisement  extérieur 
des  mains  »,  qui  symbolise  ici  le  Cœur  de  Bouddba.  En 
même  temps  que  l'otlîciant  récite  la  dhàrani  (de  Kongô- 
satt'a),  il  fait  trois  appels  avec  le  pouce  droit.  Il  laisse  enire 
le  pouce  gauche  et  les  index  une  ouverture  par  laquelle  — 
en  vertu  de  la  puissance  de  la  dhàrani  —  les  êtres  vivants, 
<pi  il  considère  comme  ses  enfants,  viennent  se  réunir  dans 


l.Kii  sanscrit  Vajrasattva,  lîitdhisallva  n'Ilct  de  Vainu-aiia,  qui  se  (-(111- 
loiid  souvent  avec  ce  Dliyàni-Buddlia,  ou  le  rcuiplace,  et  reçoit  frérineniniciit 
le  titre  dr  liouddha. 
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ses  mains.  Les  tenant  ainsi  dans  ses  mains,  il  se  propose  de 
les  convertir,  afin  qu'ils  aient  tous  une  môme  idée  et  un 
même  sentiment  (de  bonté  et  d'amour  réciproque). 


DAÏ  RÂKOU 

TA    Lo 

Grand  bonheur. 


Cette  mudrà  est  la  suite  et  la  conséquence 
fc-3  de  la  précédente.  En  ellet,  api'ès  avoir  satis- 

fait son  Extrême  Avidité  damour,  i'otliciant  entre  dans 
Tétat  de  "  Grand  Bonheur  ■>  qui  résulte  de  la  satisfaction  de 
ce  désir. 

Le  sceau  est  presque  le  même  que  celui  de  Dcû  yokou;  la 
seule  différence  consiste  en  ce  que  roffîciant  ferme  fortement 
ses  mains,  afin  de  retenir  les  êtres  attirés  par  son  avidité,  les 
convertir,  leur  inculquer  le  même  sentiment  qu'il  éprouve 
en  les  traitant  comme  ses  propres  enfants.  Cette  tâche  accom- 
plie, le  prêtre  jouit  d'un  bonheur  infini. 

CH(^  DZAÏ 

IÇWAO    TSOEI 

Appel  des  crimes. 

Après  être  entré  successivement  dans  les 

divers  Samayas,   l'officiant  sortant  du  Sa- 

"^^  maya    de    Grand   Amour,    entreprend   de 

détruire  (anéantir)  les  crimes  et  les  fautes  de  tous  les  êtres, 

et  pour  cela  les  «  appelle  et  les  réunit  dans  ses  mains  ». 

Le  sceau  qu'il  emploie  à  cet  effet  est  un  dérivé  du  précé- 
dent. L'érection  des  médius  n'a  pas  de  sens  |)articulier,  mais 
l'action  de  plier  trois  fois  les  index  pendant  la  récitation 
de  la  dhàranî  exprime  l'idée  de  tenir  dans  ses  mains  les 
crimes  de  tous  les  êtres  vivants. 


% 
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SAÏ  DZAI 

TSHnEI   TSnFJ 

Destruction   des  crimes. 

Le  sceau  destiné  à  briser  et  détruire  les 
ciimes  que  le  prêtre  tient  réunis  dans  ses 
*^^  mains,  se  fait  de  la  manière  suivante  :  — 

L'officiant  ramène  ses  index  à  leur  place,  a(in  de  former  le 
Croisement  extérieur  des  doi(/ts\  puis  il  lève  et  baisse  trois 
fois  les  médius  en  méditant  sur  lacté  de  broyer  et  détruire 
les  crimes  tenus  entre  ses  mains. 

La  récitation  de  la  dhàranî  précède  toujours  cet  acte. 


t 


DJO  GO  GHO 
TSlSCr  YE  TCllAm 


■^  Purification  des  actes. 


|-T^       Ce  sceau,  suite  du   précédent,  a  pour 
but    la  purification   des  actes  coupables 
commis  par    les  êtres    vivants.    C'est  le 
sceau  du  Sabre  de  Grande  IntelVujence  ''. 

DJO  BODAÏ 
4-*  TCHHEMi    PHOi:   TI 


Acquisition  de  la  Bodhi. 


Les  êtres  vivants  étant  puriliés  des  actes 
coupables  qu'ils  avaient  commis,  le  prêtre 
doit  faire  se  développer  en  eux  l'Esjtrit  de  Tîouddba  dont 
l'essence  existe  cbe/  tous,  La  l*roduclion  de  l'Ls[>rit  de  Uoud- 
dha  est  ce  qu'on  appelle  Bodaï'.  L'officiant  fait  ac([uérir  la 


t.  Voir  11-  sciMii  11"  ISl». 
_'.  Voir  le  sceau  n"  -IW. 
3.  En  sansorit  r.ixlhi. 
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liodhi  H  tous  les  êtres  vivants.  Le   sceau  est  le  mémo  que 
celui  du  Samaya  de  lotus  '. 


BAKOU  DJO  IN 
FO  TIMi  VIN , 

Sceau  de  la  méditation  du  Croisement 
extérieur  des  mains. 


CiC  geste  s'appelle  Sceau  de  la  médita- 
*'^S  (ion  du  Croisement  extérieur  des  mains  h 

cause  de  sa  forme.  L'oliiciant  le  place  sur  ses  genoux  au 
moment  d'entrer  dans  la  méditation  des  Cinq  formes  de 
Kongô-Kaï;  mais,  auparavant,  il  doit  accomplir  un  rite  pour 
se  mettre  en  communication  avec  les  Bouddhas  du  Monde  du 
Vide.  Ce  rite  et  sa  dhàranî  sont  expli(|ués  dans  le  Kongo-Kaï 
sliiki. 


(10  S(»  l).](i  SHÏN 
<i()i:   SfA.Mi    TCmiE^Cx    CHEN 

Production  des   Cinq  formes  en 

soi-même. 
Le   sceau  est   le    mrme  (jue  le  précé- 
lent  :  rofliciant  l'exécute  on  entrant  dans 
^^'  la  méditation  de  la  "  Pi'oduction  des  Cinq 
formes  en  soi-même    i.  Ces  Cin([  Formes  sont  : 

1"  Tsou  datsou  bodaï  sli'ùi,  «  Acquéi'ir  l'esprit  de  Bodhi  ou 
la  Compréhension  »  ;  2"  Djô  Kongô  s/iui,  «  Etendre  l'esprit  de 
Vajra  »  ;  .'1"  Chà  Kon(/ù  slihi,  «  Manifester  l'Esprit  de  Yajra  »  ; 
h-°  Ren  Kongô  s/ûn,  «  Presser  l'Esprit  de  Yajra  »  ;  5"  «  Boutsou 
sïn  yém-man,  «  Entrer  dans  l'état  parfait  de  Bouddha  ». 

Le  nom  de  «  Production  des  Cinq  Formes  en  soi-même  » 
est  commun  aux  cinq  sceaux  numérotés  de  209  à  213  ;  leur 
but  est  de  transformer  le  corps  de  l'olliciant  on  corps  véri- 


I.  Voir  Je  sceau  ii°  200. 
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table  de  Bouddha.  Le  sceau  209,  tout  eu  portant  le  nom 
général  de  Production  des  Cinq  Formes,  est  parliculièremont 
celui  de  la  première  de  ces  Formes,  Tsou  dalsou  Bodaï  shïn. 
Par  la  méditation  indi(juée  au  paragraphe  208,  l'officiant 
s'est  mis  en  comiiiunication  avec  les  Bouddhas  du  IMonde  du 
Yide.  Ces  Bouddhas  lui  enseignent  la  «  forme  de  FEsprit  de 
Bodhi  '  »,  et,  grâce  à  cet  enseignement,  il  peut  acquérir 
l'Esprit  de  Bodhi. 


? 


DJÔ  RENCiHÉ 

Vliun   LIEN  HO  A 

Étendre  les  lotus. 

La  seconde  des  Cin([  formes.  Son 
sceau  est  une  transformation  du  [(recè- 
dent et  figure  deux  sankôs^.  L'officiant  place  sa  main  gauche 
sur  ses  genoux,  et  la  main  droite  sur  la  gaucho,  les  mains  et 
les  doigts  disposés  ainsi  que  l'indique  le  dessin,  puis  médite 
de  remplir  de  lotus  le  Monde  de  la  Loi  des  Dix  Quartiers.  En 
même  temps,  il  récite  une  dhàranî  et  élève  sa  main  droite 
jusqu'à  son  front.  Cet  ensemble  de  gestes  se  nomme  Djd 
Kon(/n,  «  étendre  les  vajras  »  et  Djù  renghê,  «  étendre  les 
lolus  »,  parce  (|ue,  d'a|)rès  la  forme  du  sceau,  c'est  du  vajra 
qu'il  s'agit,  tandis  que  c'est  du  lotus  d'après  l'idée  (jui  préside 
à  la  méditation. 

Djo  signilie  «  étendre,  allonger  »  et  aussi,  par  exten- 
sion, «  remplir  »,  L'idée  renfermée  dans  le  sceau  est  que 
l'officiant  remplit  les  Dix  Quartiers  du  Monde  de  la  Loi  de 
lolus  de  vajra  sortis  de  son  esprit,  et  transforme  ce  Monde 
de  la  Loi  en  un  Monde  de  lotus. 


t.  Ec  mol  l'ddaï  est  le  sauscril  l'odlii,  »  (•oiiipr(''hcnsioii,  sagesse,  science 
.■\c(|viise  ;  Shïn,  "  esprit,  intelligence,  cœur  »,  est  »  l'essence  de  l'Es[Mit  du 
llniiddliii  »,  et  I'  «   essence   de    Eesprit   »   de   l'otliciant   possède  l'Esprit   de 

l'.ullddh.'l. 

-1.  N'ajra  à  truis  dards,  (rident. 
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CHÔ  KONG(')    RENOUÉ 

TCHE^G  KI^  KAMt  LIEN  HO  A 

Manifester  les  lotus  de  Vajra. 

Le  Iroisiôme  sceau  des  Cinq  Formes 
se  fait  en  appoi'lant  la  main  candie  sur 
la  main  droite  restée  à  la  hauteur  du 
Iront,  cliacune  tlellcs  formani  le  signe  du  Vajra  îi  trois 
dards  (san-kô).  En  même  temps,  l'officiant  récite  une  dhàraiù 
et  médile  sur  la  l't'union  de  tous  les  Bouddhas,  de  tous  les 
êtres  vivants  et  de  lui-même  dans  ce  monde  de  lotus  de 
Vajra.  Yoilà  ce  qu'on  appelle  <■  Manifester  les  lotus  de  Vajra  n. 
Il  y  a  ici  une  faute  dans  le  caractère  chinois  signiliant 
«  manifester  » . 

RE\   RENnHÉ 

LIEN  L//:a  tloÀ 

Presser  les  lotus. 

CiC  quati'ième  sceau  consiste  à  réunir  les 
deux  sceaux  du  Vajra  à  trois  dards  pour  en 
"^^^  former  le  sceau  de  la  Jonction  de  ïnains  dp 

Vajra  de  lotus  non  éclos.  L'officiant  place  ce  sceau  en  face 
de  sa  poitrine,  l'écite  la  dhàrani  et  médite  de  recueillir,  en 
les  comprimant,  les  m  lotus  de  Vajra  »  qui  remplissent  le 
Monde  de  la  Loi  et  de  les  renfermer  dans  son  cœur.  C'est 
là  ce  qu'on  enlend  |)ar  «  presser  les  lotus  ». 


KOUAN  SHÏ.N  t  IIO.NZON 

KOATi  CUES  OEI  PEN  rSOEX 

Méditer  afin  de  devenir  Daï  Niti  Nioraï. 

Le  sceau  de  la  cinquième  Forme  a  pour 
Lui  de  faire  acquérii'au  {)rêti'e  l'état  parfait 
de   liouddha.    Il  s'exécute  en  joignant  les 
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mains  et  en  fignranl  une  «<  épéc  »  avec  les  m(5dius  dressés 
et  recouverts  par  les  index.  C'est  pourquoi  on  le  nomme 
Sceau  de  l'Épce  de  Daï  Niti.  Il  symbolise  cette  idée  que, 
semblable  aune  «  épée  à  deux  tranchants  •»,  Tlntelligence  de 
Daï  JNiti  JNioraï  coupe  (détruit)  le  faux  jugement  affirmatif  et 
le  faux  jugement  négatif.  Cette  épée  est  entourée  de  flammes 
(les  médius)  activées  par  le  vent  figure  par  les  index.  L'Intel- 
ligence de  Daï  Niti  Nioraï  est  identique  à  rEs[)rit  de  Boud- 
dha, et  «  manifester  à  l'état  parfait  l'Esprit  de  Bouddha  », 
c'est  «  acquérir  l'état  parfait  de  Bouddha  ».  Parvenu  à  cet  état 
rotliciant  a  épuisé  la  méditation  des  Cincj  Formes  et,  en 
même  temps,  «  il  est  réellement  devenu  Bouddha  »,  ainsi 
qu'il  en  avait  formé  le  vœu. 

GO  NIORAÏ  KAD.TI 
-t  ^W.   LAI  KlA    mu 

.u^  Vertus  des  cinq  Tathâgatas. 

"^^  Parveiui  à  l'état  parfait  de  Bouddha, 
l'oiliciant  va  manifester  en  lui-même  les 
vertus  bouddhiques  des  Cinq  Nioraïs  '. 
C'est  ce  qu'on  appelle  (io  Nioraï  Kadji.  Celte  expression 
s'applique  à  l'ensemble  des  Cinq  Vertus,  mais  elle  désigne 
également  la  première,  qui  appartient  à  Daï  Niti^,  le  premier 
des  Nioraïs.  Le  sceau  employé  est  le  même  que  le  précédent, 
symbole  de  Daï  Niti  Nioraï. 

1.  Tatli.îgatas  et  particuliùroinent  ici  Dhyâni-Boudtlhas. 

2.  En  sanscrit  Vairocana.  La  vertu  do  Daï  Niti  les  comprend  luules,  de 
même  que  son  Intelligence  est  l'ensenible  des  Intelligences  des  quatre  autres 
Nioraïs.  —  Voir  page  O.'!.  - 


110 


SI-DO-IN-DZOU 


<f 

t 


TO    BOUTSOU 

TONG  FO 

Bouddha  de  l'Est. 


Al      La  seconde  veiiii  des  cinq  Tathâgatas  est 
^   r  ^  représentée   par  la  mudrà   symbole  d'Ashi- 

kou  Nioraï  \  Bouddha  de  la  région  de  l'Est. 
On  lui  donne  le  nom  de  Sceau  de  rairjuiUe,  parce  que  les 
médius  dressés  rappellent  cet  objet  ;  seulement  ici  il  ne 
s'agit  pas  d'une  aiguille,  mais  d'un  «  étendard  ».  De  même 
que,  dans  la  guerre,  l'étendard  est  le  premier  des  insignes, 
ainsi  les  Bouddhas  prennent  pour  premier  emblème  l'Es- 
prit de  Bodhi  ;  et  comme  TE^sprit  de  Bodhi  est  l'attribution 
d'Ashikou  Nioraï,  l'officiant  prend  la  personnalité  de  ce 
Bouddha  qui  développe  et  fait  progresser  l'Esprit  de  Bodhi 
chez  tous  les  êtres  vivants. 


NAN  BOUTSOU 

Bouddha  du  Sud. 

Le  troisième  sceau  des  Cinq  Vertus  repré- 
^^^  sente  Ilôchô  Nioraï  -,  le  Bouddha  producteur 

des  trésors,  président  de  la  région  du  Sud  ;  c'est  également 
im  dérivé  de  la  mudrà  du  Croisement  des  mains.  Au  moyen 
des  médius  repliés,  l'officiant  figure  un  llo-djou  ',  «  Boule 
précieuse.  Trésor  qui  produit  toutes  choses  o  ;  ce  qui  veut 
dire  que  Ilocbù  possède  toutes  les  vertus.  Par  la  puissance 
de  la-  méditation  de  ce  sceau  le  prêtre  prend  la  l'orme  de 
llùcbo  Nioraï. 


1.  En  sanscrit,  Aksobhj'a. 

i*.  En  sanscrit,  Hatna  Sanibliava. 

;].  En  sanscrit.  Mani. 


Planche   XIV. 


ASHIKOU  NlORAl  ^Âksobhya). 
Bois  doré. 
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SAI   liOUTSOU 
SI    Fi) 
Bouddha  de  l'Ouest. 

Le   Bouddha  de  la  région  de   TOuest  est 
Amida  Nioraï  *,  C'est  toujours  le  sceau  pri- 
""^  '  mordial   du  Croisemoiit  do  nuiins  qu'on  em- 

ploie ;  mais  on  ligure  une  "  feuille  de  lotus  »  en  dressant 
les  médius.  Nous  avons  dit,  à  propos  du  sceau  200,  que  le 
lotus  symbolise  la  «  prédication  d' Amida  ».  En  exécutant  cette 
mudrà.  le  prêtre  médite  d'acquérir  la  vertu  d'Amida. 

S:  HOKOU  BUUTSOU 

PE  FI) 
Bouddha  du  Nord. 

^l5  C'est   Foukou-djo-djou    Nioraï    ^ 

qui  règne  dans  la  région  du  Nord.  Le  sceau  qui  le  symbolise 
est  le  môme  que  celui  du  Samaya  de  rExtrême  Joie  \  seule- 
ment ici  il  représenle  <(  un  oiseau  au  plumage  d'or  »,  mon- 
ture de  Foukou-djo-djou.  Les  médius  sont  les  pattes  de  l'oi- 
seau, les  auriculaires  sa  tète,  les  pouces  sa  queue,  les  index 
et  les  annulaires  ses  ailes.  En  montant  sur  cet  oiseau  l'olli- 
cianl  se  prend  d'amour  pour  tous  les  êtres  vivants  et  devient 
ainsi  ce  cinquième  Bouddha  en  personne. 


DAÏ   NITI 

Sceau  de  l'épée. 
Voir  les  sceaux  n"^  213  et  214. 


1.  En  sanscrit,  Amitàliha. 

2.  En  saiiscril,  Amof,'liasiiJiilii. 
■'i.  Voir  11'  sceau  n"  I!I4. 
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TO   BOUTSOU 
TONG  FO 
Bouddha  de  l'Est. 
Voir  le  sceau  n"  21"). 


O^lQ 


t 


NAN  BOUTSOU 

NAN  FO 

Bouddha   du  Sud. 

Voir  le  sceau  n"  216. 

SAÏ  BOUTSOU 
SI  Fit 

Bouddha   de  l'Ouest. 
Voir  le  sceau  n"  217. 


HOKOU  BOUTSOU 

PE  FO 

Bouddha  du  Nord. 


Voir  le  sceau  n"  218. 
'2'2'^  Ces  cinq  sceaux   sont  exactement 

les  mêmes  que  les  précédents,  à  la  diiïérence  du  nom  près. 
Les  premiers  se  nomment  c<  Rites  de  Kadji  »  et  les  der- 
niers «  Rites  de  Kan-tchù  ».  L'officiant  les  renouvelle,  afin 
d'aifirmer  son  vœu  et  d'en  assurer  Taccomplissement. 


Planche  XV. 


HOCUn  NIOR.M  (Ratna-Sambhava). 
Bois  doré. 
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NIORAÏ  KÉ   MAN' 
JOU   LAI  HOA  MAN 

Guirlandes  de  fleurs  pour  les  Tathâgatas. 
Sceau   de  Daï  Niti  '. 

L'officiant    exécute    encore    une   fois    la 


■^  mémo  série  de  cinq  sceaux  et,  après  avoir 
«  délié  »  les  sceaux,  fait  le  geste  de  suspendre  une  guir- 
lande de  fleurs  à  son  cou  ;  puis  il  forme  la  mudrà  de  la 
Jonction  de  mains  de  Vajra  "  atin,  de  présenter  à  chacun  des 
Cinq  Dhyàni-Bouddhas  sa  guirlande  de  fleurs  merveilleuses. 


TÔ    BOUTSOU 

TOm  FO 

Bouddha  de  TEst. 

Voirie  sceau  n°  214. 


m 


NAN  BOUTSOU 

y  AN  FO 

Bouddha  du  Sud. 

Voir  le  sceau  n°  216. 

SAÏ  BOUTSOU 

SIFO 

Bouddha  de  l'Ouest. 

Voir  le  sceau  n"  247. 


1.  Voir  les  sceaux  n°*213  et  214. 

2.  Voir  le  sceau  n"  8. 
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HOKOU  BOUTSOU 

PE  Fn 

Bouddha  du  Nord. 


L'auteur  du  Manuel  a  omis  de   répéter  la  niudrà  de    ce 
Bouddha;  il  faut  le  supple'er  par  le  sceau  n°  218. 


MORAÏ  HATCHIOU 

JOU  LAI  KIA  TCHEOIJ 

Armure  de  Tathâgata. 

Voir  le  sceau  n°  34. 

ON  TON 

'AN  TIES 

Attacher  l'armure. 


Ce   geste  est   le   complément  du  précé- 
dent; c'est  pourquoi  l'auteur  n'a  pas  jugé 
à  propos  de  répéter  la  formule  chinoise.  Il 
a  le  même  sens  (|ue  la  mudrà  STj  du  Taùlzù-Kaï. 


$ 


^î 


KONGÔ  HAKOU 

Kiy  KA  Mi  PUn 

Battement  de  mains  de  Vajra. 

('otle  mudrà  a  la  même  forme  et  la  même 
sens  que  le  sceau  n"  13. 


Planche    X\l. 


AMlliA     MmKAI     .Aiuilabl.a 
boiri    dore''    ilu   \vii°    siôrle. 
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GHEN  TCHI  SHÏN 

HIEy  TCHI  CHES 

Manifester  le  Corps  de  l'Intelligence. 

Lors([u'il  a  accompli  la  médilation  rela- 
"■^«'''^  tive  aux  cinq  Dhyàni-Bouddlias  et  chassé 

les  démons,  roffîciant  prend  le  corps  de  Kongô-salt'a  (c'est- 
à-dire  se  transforme  en  Yajrasattva)  afin  de  pouvoir  ensuite 
créer  le  Mandara  du  Kongô-Kaï,  ou  Mandata  du  Monde 
de  Vajra.  C'est  celte  transformation  qu'on  nomme  Ghén 
tchishïn.  La  niudrâ  du  Croisement  extérieur  des  doigts  '  sym- 
bolise l'Intelligence  du  Satt'a  -. 


.  KEN  TCHI  SHÏN 

X  A7E.Y  TCHI  CHES 

0  Voir  le  Corps  de  l'Intelligence. 

S^  Les  mots  G/ten  (de  la  mudrà  précédente) 
^  et  Ken  ont  également  le  sens  de  «  montrer, 
manifester  »,  mais  il  y  a  une  dilTérence  entre 
les  deux  sceaux.  Le  précédent  avait  seulement  pour  objet  de 
«  faire  apparaître  le  corps  de  Kongô-satt'a  »,  tandis  qu'ici  il 
s'agit  de  «  manifester  l'action  de  l'Intelligence  de  Kodhi  »; 
en  d'autres  termes,  le  sceau  précédent  est  le  «  corps  »  et 
celui-ci  «  l'action  ». 

Le  geste  représente  «  l'étendard  de  l'Intelligence  de  Bo- 
dhi  '  ». 


1.  Voir  les  sceaux  n»"*  18  ot  189. 

■2.  Ho.lliisaUva. 

3.  Voir  le  sceau  n"  193. 
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SI  DJI  MIO 

SEUTSEUMING 

Lumière  des  quatre  mots. 

En  possession  du  «  corps  »  et  de  «  racli- 
^^3  vite  »  de  Kongô-satt'a,  rofficiant  fait  naître 

de  ce  corps  Gosanzé  Mio-hô,  «  le  Roi  lumineux,  victorieux 
dans  les  Trois  Vies  »  ;  ce  qui  veut  dire  qu'il  dompte  et  réduit 
en  servitude  les  démons. 

Les  ('  quatre  mots  »  sont  :  Djakott,  Oun,  Ban,  Kokoii  '.  Le 
terme  Mio,  qui  est  pris  dans  le  sens  de  «  lumière  »,  est 
simplement  un  qualificatif  représentant  la  dliâranî  de  ces 
quatre  mots;  il  exprime  la  sainteté  de  cette  dhàrani  dont  les 
quatre  mots  ont  le  sens  de  «  lumière  ». 

Le  sceau,  dérivé  des  Poings  de  colère^  est  le  même  que  celui 
de  Gosanzé  Mio-hù  ■,  et  nécessite  quatre  transformations  suc- 
cessives. 


Première  forme. 

En  prononçant  le  mot  Djakon  le  prêtre  accroche  ses  auri- 
culaires. 


î 


Deuxième  forme. 

11  joint  les  mains  dos  à  dos,  l'index  de  la 
main  droite  dressé  ;  fait  le  signe  d'appel 
en  repliant  les  index  et  prononce  le  mot 
Oun. 


1.  Ces  quatre  mots  coiisfituent  eu  japonais  une  dhàranî  probablement  tra- 
duite du  sanscrit, 

2.  Voir  le  sceau  n»  198. 
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Troisième  forme. 

Il  croise  les  index  en  proférant  le  mot 
Ban. 


Quatrième  forme. 

Il  prononce  le  mot  Kokou  et  rejoint  ses 
mains  dos  à  dos. 

Le  sceau  de  Si  dji  mio  est  une  incantation  à 
l'adresse  des  démons,  afin  que  le  prêtre  puisse 
les  saisir  dans  ses  mains  et  les  réduire  en  son 
pouvoir. 

DJI  SAM  MAYA 
TCHHEN  SAiY  MEI  YE 


Manifestation  du  Samaya. 

•^  L'officiant,  transformé  en  Gosanzé,  ayant 
'">!  Tp  niis  les  démons  dans  Fimpossibilité  de  nuire, 
manifeste  la  verlu  de  «  convertisseur  »  de  Kongô-satt'a,  ou 
(/Ji  mmmaija.  En  passant  de  l'état  de  Ken  tchi  s/iïn  h  celui  de 
Dji  sammaija,  il  étend  de  plus  en  plus  l'action  de  Tlntelli- 
gence  de  Bodhi.  Au  sens  propre,  dji  veut  dire  «  exprimer  »  ; 
ici,  il  est  pris  dans  Tacception  de  «  montrer  ».  Le  terme  sans- 
crit ('  Samaya  »  exprime  le  vœu  fondamental  de  Kongô- 
satt'a,  et  de  l'officiant. 

Ce  rite  comporte  deux  mudràs  :  la  première  représente  le 
corps  d'e  Kongô-satt'a,  les  médius  dressés  figurant  des  feuilles 
de  lotus,  prises  pour  symbole  de  ce  Bodhisattva  parce 
qu'elles  sont  pures  comme  son  corps. 
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•^ 


^        La  seconde  est  le  sceau  des  Poings  de 
jp-   Yajra  ',  celui  de  droite  étant  censé  tenir 
le  Vajru  à  cinq  dards    (gokô),  et   le  gau- 
che une  sonnette  (réi).  INous  disons  «  étant 
y"^'^^^^  censés   »,  parce  que  ces  objets  n'existent 

^^.— -^^  pas  en  réalité,  mais  sont  seulement  pro- 

2^3^  duits  par  la  méditation  du  prêtre.  La  main 

droite  (monde  des  Bouddhas),  armée  du  gokô,  représente 
les  esprits  de  tous  les  êtres  vivants  en  qui  l'Intelligence  de 
Bouddha  existe  à  l'état  parfait;  la  gauche  (monde  matériel) 
agite  la  clochette  afin  de  dissiper  les  illusions  et  les  erreurs 
des  êtres.  Développer  l'Intelligence  de  Bouddha  dans  l'es- 
prit des  êtres  et  dissiper  leurs  erreurs,  tel  est  le  vœu  fonda- 
mental de  Kongô-satt'a. 

Ce  rite  accompli,  le  prêtre  édifie  le  Mandara  de  Kongô-Kaï. 


%h<d 


DÂI  KAI 

T.4   MM 

Grand  Océan. 

La  création  du  grand  Océan  doit  précé- 
der celle  du  Mont  Shoumi  et  rédilication 
du  Mandara  '. 


SHOUMI  SEN 

SIUMICHAN 

Mont  Shoumi. 

Le  mont  Shoumi  est  le  Suméru  \  le  Mio 
Ko,  la  Haute-Merveille.  Cette  montagne,  cen- 
tre des  Trois  mille  Mondes,  sortie  de  l'Océan 


1.  Voii-  le  sceau  no  16. 

2.  Pour  la  loruie  et  la  signification  de  la  Mudrà,  voii'  le  sceau  n»  9?. 

3.  Ou  Mont  Méru,  centre  et  pilier  de  l'univers,  résidence  des  Dévas. 
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du  sceau  précédent,  est  le  terrain  sur  lequel  s'édifiera  le  Man- 
dara.  Pour  symboliser  la  hauteur  du  mont  Shoumi,  on  élève 
les  mains  fortement  serrées. 


DO  DJO  KOUAN 

TAO    TCHANG  KO  AN 

Méditation  du  temple. 

L'officiant,  ayant  pris  le  mont  Shoumi 
^  pour  résidence,  construit  sur  son  sommet 
'*     — par  la  puissance  de  sa  méditation — le 

temple  du  Mandara  et  le  Mandara  lui-même.  La  Mudràdont 

il  se  sert  est  la  môme  que  le  sceau  n°  96. 


•iki 


KONGO  RÏN 
KIN    RANG  LOEN 
Roue  de  Vajra. 

Voir  le  sceau  n°  99, 


KÉI  DJÔ 

KHI    TSHING 

Sollicitation. 

Même  sceau  que  le  précédent.  L'ol- 
ficiant  l'apporte  sur  sa  poitrine,  tan- 
dis qu'il  récite  la  dhàranî,  afin  d" 
supplier  les  Bouddhas  de  se  rendre,  montés  sur  cette  Roue 
de  Yajra,  au  tem|)le  ([u'il  a  construit.  11  envoie  celle  invi- 
tation dans  les  Cieux  des  Dix  Quartiers  du  Monde. 
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KAÏ  MON 
Ouverture  des  portes. 

Le  titre  de  cette  mudrà  n'est  pas  men- 
tionné dans  notre  livre.  C'est  une  faute  à  ré- 
parer. Le  sceau  consiste  a  faire  les  Poings  de 
Vajra  ',  en  accrochant  les  auriculaires  et 
en  étendant  les  index  qui  se  touchent  par  leurs  extrémités. 
En  même  temps  ({u'il  récite  la  dhàranî,  le  prêtre  médite  sur 
l'acte  d'ouvrir  l'une  après  l'autre  les  quatre  portes  du  temple 
du  Mandara,  situées  à  l'Est,  -au  Sud,  à  l'Ouest  et  au  Nord, 
ouverture  qu'il  ligure  chaque  fois  en  séparant  les  index. 


iUb 


KÉl  BIAKOU  IN 

KEÏ  PO  YIN 

Sceau  de  la  prière. 

Ce  sceau  consiste  à  croiser  les  doigts  en 
^  faisant  la  figure  du  san-kô  ou  Yajra  à  trois 
^  dards. 
Les  quatre  portes  étant  ouvertes,  l'officiant  prie  les  Boud- 
dhas des  Dix  Quartiers  du  Monde  de  descendre  dans  le 
temple.  Les  trois  vajras  signifient  que  l'officiant  possède  une 
Intelligence  de  Bodhi  très  ardente  ;  ils  symbolisent  aussi  les 
trois  groupes  de  Bouddha,  de  Lotus  et  de  Yajra;  d'oii  il 
résulte  que  l'officiant  est  censé  posséder  dans  son  cœur  ces 
trois  vertus,  et  c'est  avec  ce  cœur  qu'il  prie  les  Bouddhas  de 
se  rendre  à  son  invitation. 


1.  Voir  le  sceau  u"  10. 


î 


SCEAUX    DE  KONGOKAT  121 

KOUAN  BOUTSOU  KAÏ  YÉ 
KOAN  FO  HAI  HOEI 

Méditation  de  la  grande  réunion 
des  Bouddhas. 

Après  avoir  invité  les  Bouddhas,  l'ofli- 
ciant  médite  sur  leur  réunion  plénière.  Le  sceau  consiste  à 
faire  la  Jonction  de  mains  de  Vajra  ',  que  l'on  porte  à  sa 
poitrine;  puis  à  étendre  les  index.  C'est  cette  dernière  phase 
du  geste  que  représente  notre  dessin. 

4^         CHÔ  NIORÂI    SHOU   YÉ  DJOU-ROKOU 
-j-  i  DÂÏ  BOSATSOU 

•jiXi    TCHOU  JOU-LAI  TSI  HOEI  CHI  LOU  TA  PHOU-SA 

f      Réunion  des  divers  Tathâgatas  et  des 
seize  grands  Bodhisattvas. 

^  Le  terme  Chô  Nioraï  comprend  les  cinq 

Dhyâni  et  tous  les  autres  Bouddhas.  Les  seize  grands  Bodhi- 
sattvas forment  quatre  groupes  de  quatre  personnages  dépen- 
dant des  quatre  Nioraïs,  Ashikou,  Hô-clio,  Amida  et  Fou- 
kou-djô-djou  ;  ce  sont  les  chefs  des  innombrables  Bodhi- 
sattvas, qu'ils  représentent  ici. 

Par  la  vertu  de  cette  mudrà  et  de  la  méditation,  tous  les 
Bouddhas  et  Bodhisattvas  se  trouvent  réunis  dans  le  temple, 
et  l'officiant  l'écite  des  gâthâs  à  la  louane;e  de  chacun  d'eux. 


t 


1.  Voir  le  sceau  n"  8. 


SI  DJI  MIO 

SEU  TSEU  MING 

Lumière  des  quatre  mots. 

Voir  le  sceau  n*"  233. 
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OUN 

Voir  le  sceau  n°  234. 

^150 


'^ 


BAN 


Voir  le  sceau  u"  235. 


e5-i 


KOKOU 
Voir  le  sceau  n°  236. 


KONGÔ  HÂKOU  CHO 

A7.V   KAya   PHU  TCHA^G 

Battement  de  mains  de  Vajra. 

Voir  le  sceau  n°  13. 


4^ 


AKKA 

0'  KIA 

Eau. 


^53 


Voir  le  sceau  n"  121, 
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KÉ  Z/V 

HOA   TSO 

Tapis  de  fleurs. 


Voir  le  sceau  n"  122. 


SHÏN    RÉI 

TCHEN  LIMi  Yiy 

Sonner  le  grelot. 

^P        Voir  le  sceau  n'^  118. 


Kl  BOSATSOU 
m  PHUU-SA 
Bodhisattva  de  joie. 


£j  Après  avoir  reçu  dans  le  temple  les  Boud- 
^  dhas  et  les  Bodhisallvas  ;  l'officiant  leur  pré- 
sente une  série  d'olTrandes  agréables.  La  pre- 
mière est  ToIVrande  de  musique.  Pour  l'elTectuer,  le  prêtre 
fait  apparaître  un  Bodhisattva  du  sexe  féminin  qui  joue  de  la 
llùte  :  il  figure  la  flûte  en  approchant  de  sa  bouche  ses  mains 
jointes,  les  doigts  entrelacés  et  les  pouces  levés. 


r^i 


v^S 


M  AN  BOSATSOU 

MAX  PHOl-SA 

Bodhisattva  de  guirlande. 


35y  t3E        L'officiant    évoque   ensuite    un   second 

Bodhisattva  féminin  portant  une  guirlande  de  fleurs,  ollVimde 
à  l'assemblée  des  Bouddhas.  Le  sceau  se  fait  en  croisant  les 
doigts  des  deux  mains,  qui  restent  écartées,  et  en  les  élevant 


\2i 
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à  la  hauteur  du  front  ;  ensuite,  séparant  ses  mains,  le  prêtre 
fait  le  simulacre  de  faire  tourner  (dans  ses  doigts)  une  guir- 
lande de  fleurs. 


KA  BOSATSOU 

KO  PHOU-SA 

Bodhisattva  de  chant. 


'25S  ^  '  In    troisième   Bodhisattva    féminin 

est  évoqué  pour  charmer  la  sainte  assemblée  par  la  beauté 
de  sa  voix.  Le  sceau  se  fait  avec  les  mains  ouvertes,  élevées 
d'abord  jusqu'aux  épaules  et  abaissées  ensuite  jusqu'au  nom- 
bril. Le  prêtre  joint  alors  les  mains  en  croisant  les  doigts, 
puis  il  les  écarte  en  les  portant  à  sa  bouche,  et,  arrivé  là, 
les  sépare  complètement  '. 


BOU  BOSATSOU 

onlJ  PHOU-SA 

Bodhisattva  de  danse. 


^ 


La  danse  devant  les  Bouddhas  est  la 
charge  d'un  quatrième  Bodhisattva  fé- 
minin que  le  prêtre  fait  apparaître  également  par  sa  médi- 
tation et  par  une  mudrà  exécutée  avec  les  deux  mains  levées  à 
la  hauteur  de  la  poitrine,  les  annulaires  repliés  touchant  les 
pouces.  L'officiant  les  tourne  et  retourne  devant  sa  poitrine 
pour  imiter  le  mouvement  de  la  danse. 

On  donne  à  ces  (juatre  mudràs  le  nom  de  «  Sceaux  des 
Bodhisattvas  des  quatre  offrandes  ». 


1.  nuiiiiiarcr  avec  le  sceau  277. 
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CHO  KO  BOSATSOU 
CHAO  HIAm  PHOU-SA 


J^  Brûler  des  parfums  pour  les  Bodhisattvas. 

Après  l'évocation  des  quatre  Bodhisattvas 
féminins,  l'ofBciant  procède  aux  offrandes  de 
■^'^  parfums,  de  tleurs,  de  lumières,  d'onguents 

et  de  nourriture. 

L'otTrande  de  parfums  consiste  à  exécuter  un  sceau  figu- 
rant un  nuage  de  fumée  odorante,  au  moyen  de  la  Jonction 
de  mains  de  Vajra  '.  Lorsque  la  récitation  de  la  dhàranî  est 
terminée,  on  sépare  les  mains  en  les  retournant  (ainsi  que  le 
montre  la  figure  279),  geste  qui  est  censé  représenter  le  nuage 
de  fumée  odoriférante. 


KÉ  BOSATSOU 

HO  A  PHOU-SA. 

Fleurs  pour  les  Bodhisattvas. 

Pour  faire  cette  offrande  le  prêtre 
tient  ses  mains  ouvertes  horizontalement  et  simule  le  geste 
de  jeter  des  fleurs. 


TO  BOSATSOU 

TENG  PHOU-SA 

Lumières  pour  les  Bodhisattvas. 

Le  sceau  de  cette  offrande  consiste  à  joindre 
'^^  les  mains,  les  doigts   croisés  et   les   pouces 

dressés.  Les  pouces  représentent  la  «  source  de  lumière  »  à 
laquelle  rofficiant  médite  d'emprunter  le  feu. 


1.  Voir  le  sceau  n"  y. 
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ZOU  KO  BOSATSOU 

THO  U  m  A  A'G  PHO  USA 

Oindre  de  parfums  les  Bodhisattvas. 

Le  sceau  de  ronction  de  parfums  se 
fait  en  croisant  les  doigts  des  mains  te- 
nues écartées  l'une  de  Tautre. 

Par  sa  méditation  roificiant  fait  produire  à  son  corps 
u  l'onguent  parfumé  »  dont  il  se  propose  d'oindre  les 
Bouddhas  et  les  Bodhisattvas. 


ihk 


BON  DJIKI  IN 

F.AA'  CHI  YL\ 

Sceau  des  nourritures. 

Le  geste    mystique    de    cette   offrande  est 

le  même  que  celui  du  Fouguen  Sammaya'. 

Il  faut  distinguer  deux  genres  d'otïrandes  : 


les  offrandes  de  choses  (réelles)  et  les  offrandes  de  raison. 
Les  offrandes  précédemment  énumérécs  sont  des  offrandes 
de  choses  parce  qu'elles  sont  de  même  nature  que  les  oljjets 
matériels;  celles  que  représente  le  sceau  actuel  sont  des 
offrandes  de  raison. 

On  distingue  quatre  sortes  de  nourriture  :  —  1°  Nourriture 
de  tact;  2"  nourriture  de  consommation;  3"  nourriture  de 
pensée;  4"  nourriture  de  conscience.  Tout  ce  qui  satisfait 
l'homme  par  le  toucher  est  nourriture  de  tact  ;  par  exemple, 
la  satisfaction  que  l'on  éprouve  à  palper  de  heaux  vêtements. 
Tout  ce  qui  nourrit  le  corps  en  passant  par  l'estomac  est 
nourriture  de  consommation;  c'est  ce  qu'on  appelle  en  japo- 
nais Dan  djiki  (Dan  signifiant  a  étage,  distinction,  classe  »), 
parce  que  les  mets  qui  remplissent  les  plats  sont  consommés 


1.  Voir  le  sc-eau  193. 
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successivement,  comme  on  monte  un  escalier.  La  nourriture 
de  pense'e  est  tout  ce  qui  donne  satisfaction  par  l'imagi- 
nation, ainsi,  par  exemple,  en  pensant  à  un  fruit  acide  on  a 
dans  la  bouche  une  sensation  d'acidité.  La  nourriture  de 
conscience  est  tout  ce  qui  satisfait  l'esprit  et  rend  la  cons- 
cience forte  et  saine. 

La  nourriture  de  tact  et  celle  de  consommation  sont  des 
nourritures  de  choses";  la  nourriture  de  pensée  et  celle 
de  conscience  sont  des  nourritures  de  raison,  et  dans  le 
cas  présent  le  sceau  représente  la  nourriture  de  conscience 
parce  que,  quand  rolHciant  possède  pleinement  l'Intelligence 
de  Bodhi,  les  Bouddhas  sont  satisfaits  dans  leur  conscience. 


FOU  KOU-YO 

PHOU  KONG   YANG 

Offrande  universelle. 


Après  les  offrandes  spéciales,  l'officiant 
procède  à  l'offrande  générale.  Son  sceau  est 
la  Jonction  de  mains  de  Vajra.  Avec  ses  mains  jointes, 
les  pouces  dressés  et  les  index  appuyés  sur  les  médius,  le 
prêtre  forme  une  Boule  précieuse  dont  il  fait  sortir  des 
bannières,  des  tentures,  etc.,  en  quantité  illimitée.  Il  fait 
«  pleuvoir  les  offi'andes  ». 


SAN 

TS.4  .Y 

Louanges. 


Bécilation  de  gàtliàs  à  la  louange  des  quatre 


Intelligences  des  liouddhas  ', 


1.  Voir  le  sceau  ii"  1 4  4. 
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HIÂKOU  DJI  SAN 

PO   TSEU  TSAN 

Éloge  en  cent  mots. 

Même  sceau  que  celui  de  l'Epée  de  Daï 
Niti  ',  Le  prêtre  fait  l'éloge  de  Daï  Niti  Nie- 
rai en  prononçant  une  gàthâ  de  cent  mots. 

KON  PON  IN 

KEN  PEN  YIN 

Sceau  de  la  racine  fondamentale. 

^      C'est  encore  le  sceau  de  la  Grande  Epée 
de  Daï  Psiti  Nioraï  ^ 

HO  DJOU  MAN 
PHONG   TCHOU  MAN 

Offrande  de  la  guirlande  de  perles. 

L'officiant  fait  ce  geste  au  moment  de 
réciter  la  dhâranî  de  Daï  Niti  du  Kongô-Kaï. 
La  Guirlande  de  Perles  est   simplement  le 

chapelet.  Le    prêtre    parfume  le   chapelet  ;    le  prend   avec 

ses  deux  médius  et  le  porte  à  son  front  '\ 


¥ 


CHO  NEN  DJOU 

TCHENG  ISIEN  SONG 

Vrai  Nen  Djou. 

Voir  le  sceau  n"  148. 


1.  Voir  le  scenii  210. 

2.  Pour  rexplication.  voir  213. 

3.  Voir  le  n"  147. 
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.  :        GUEN  CHOU  HO 

HO  AN  TCHOU  FA 
Règle  pour  reposer  le  chapelet. 

Voir  le  sceau  n'*  149. 

NIOU  SAMMADJI. 

JOUSAN  MEITI. 

Entrer  en  Samâdhi. 

Voir  le  sceau  n°  150. 


_^  KON  PON  IN  M 10 

J^  KEN  PEN  YIN  MING 

"^  Sceau  de  la  racine  fondamentale. 

ffl       Voir  le  sceau  n"  263. 
B^      Le  mol  Miô,  ajouté  ici,  indique  que  l'offi- 
ciant récite  la  dhârani  de  Kongù-satt'a. 


BOU   MO  IN  MIÔ. 

POU  MOU  YIN  MING 

Sceau  de  la  Mère  des  classes. 

Même  sceau  que  celui  du  n**  152. 

Kl  BOSATSOU 
HIPHOU-SA  ■ 

Bodhisattva  de  Joie. 

Voir  le  sceau  n"  256. 
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MAN  BOSATSOU 
M  AN  PHOU-SA 
Bodhisattva  à  la  guirlande. 
Voir  le  sceau  n°  257. 


579 


KA  BOSATSOU. 
KO  PHOU-SA 
Bodhisattva  de  chant. 

Voir  le  sceau  n"  258. 

BOU  BOSATSOU 
OOU  PHOU'SA 
Bodhisattva  de   danse. 
Voir  le  sceau  n"  259. 


f 


CHÔ  KO  BOSATSOU 

CHAO  HIANG  PHOU-SA 

Brûler  des  parfums  pour  les 
Bodhisattvas. 

Voir  le  sceau  n"  260. 

KÉ  BOSATSOU 
EGA  PHOU-SA 
Fleurs  pour  les  Bodhisattvas 
Voir  le  sceau  n"  261 . 


SCEAUX  DE  KONGOKAI  131 

TÔ  BOSATSOU 

TENG  PHOU-SA 

Lumières  pour  les  Bodhisattvas. 

Voir  le  sceau  n°  262. 

-r  ZOU  KO  BOSATSOU 

â.  THOU  HIANG  PHOU-SA 

^     Oindre  de  parfums  les  Bodhisattvas. 

Voir  le  sceau  n°  263 


BON  DJIKI  IN 

FAN  cm  YIN 

Sceau  des  nourritures. 

Voir  les  sceaux  n"^"  193  et  264. 

FOU  KOU-YÔ 

PHOU  KONG  YANG 

Offrande  universelle. 


Voir  les  sceaux  n"'  142  et  26o. 

Ces  dix  sceaux  sont  identiques  à  ceux  des 
n"'  256  à  26o  et  correspondent  à  une  nou- 
velle série  d'olîrandes. 

AKKA 

0  KIA 

Eau. 

Voir  les  sceaux  n°'  121  et  136. 
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HOTSOU    GAN 

FA    YUEN 

Manifestation   des  désirs. 

Voir  le  sceau  n°  154. 


GHÉ  KAÏ 

Kl  AI  Kl  AT 

Libération   du   monde.  Sceau   de 
Gosanzé   '. 

^       Par  les   sceaux   195    à  199,  l'officianl 
n*    est  entré  clans  le  Samaya  de  Gosanzé  afin 
(le  chasser  les  démons.  En  formant  de  nouveau  ce- sceau,  il 
«  délie  »  le  monde  qu'il  avait   «  lié  »,  parce  que  les  Boud- 
dhas sont  sur  le  point  de  rentrer  dans  leurs  Cieux  respectifs. 


BOU  DZO 

FONG  SONG 

Reconduire  respectueusement  (les 
Bouddhas). 

Voir  le  sceau  n"  159. 

CHÔ  NIORAÏ  KADJI 
TCHOU  JOU-LAI  KIA  TCHI 
Kadji  de  plusieurs  Tathâgatas. 

Môme  sceau  et  môme  sens  que  le  n**  214,  les 
cinq  iMoraïs  étant  considérés  comme  repré- 
sentant l'ensemble  de  tous  le.s  Bouddhas. 


i.  Voir  le  sceau  n"  laS. 
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-     TÔ  BOUTSOU 

TOISG  FO 
Bouddha  de  l'Est. 

Voir  le  sceau  n"  215. 


i 


NÂN  BOUTSOU 

IVAIV  FO 

Bouddha  du  Sud. 

Voir  le  sceau  n"  210. 


SAÏ  BOUTSOU 

SI  FO 

Bouddha  de  l'Ouest. 

Voir  le  sceau  n"  217. 

HÔKOU  BOUTSOU 

f 

;  PE  FO 

Bouddha  du  Nord. 
'       Voir  le  sceau  n"  218. 

'  DAÏ  NITI  NIORAÏ 

L  OOU  JOU-LA[  KO  AN  TINC,    YIN 

Sceau  de  l'Épée. 

Voir  le  sceau  ii"  219. 


9^k 
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TO  BOUTSOU 
TChW    FO 

Bouddha  de  l'Est. 


Voir  le  sceau  n"  21  o. 


NÂN  BOUTSOU 

NAN  FO 

Bouddha  du  Sud. 

Voir  le  sceau  n°  216. 

SAÏ  BOUTSOU 

.S7  FO 

Bouddha  de  l'Ouest. 

Voir  le  sceau  n"  217. 


HOKOU  BOUTSOU 

PE  FO 

Bouddha  du  Nord  '. 

En  exécutant  ces  Kadji  (rites  de  puri- 
fication) des  Bouddhas,  l'officiant  devient 
de  plus  en  plus  pur  et  saint. 


l.  Voir  le  sceau  n<'218. 


Planche   AT//. 


FOL'KO['-rU()-r).)nU  \I0RAI  (Amog-ha  SiHHha). 
Hois  ,loi-.'-. 
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HO  IN 

PAO  YIN 

Sceau   du  Trésor. 

Va\  faisant  ce  sceau  /officiant  ac- 
([Liiert  une  pureté  parfaite  et  obtient, 
-M*  quand   il  sort  du  temple,  le  respect 

et  Tamour  de  tous  les  êtres  vivants.  C'est  le  sceau  de  Hô- 
chô  Nioraï,  le  Bouddha  du  Sud,  qui  a  précisément  {)our  fonc- 
tion spéciale  de  donner  aux  êtres  vivants  ces  deux  vertus  de 
respect  et  d'amour. 


NIORAÏ  HATCHIOU 

JOU-LAI  Kl  A  TCHEOU 

Armure  de  Tathâgata. 

Voir  les  sceaux  n"^  6,  34  et  228. 

ON  TON 

AN  TIEN 

Attacher  l'armure. 

Voir  les  sceaux  n"'  7,  33  et  229. 

KONGÔ  HÂKOU 

PHO  TCHANG 

Battement  de  mains  de  Vajra. 

Voir  les^sceaux  n"'  13  et  230. 


■g 
fi 
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SôZ 


SI  RAÏ 

SEU  Ll 

Quatre  saluts. 

Voir  le  sceau  n"  180. 


SCEAUX 

DU     RITE     DE     GOMA 


Nous  avons  déjà  dit  que  le  terme  Goma  est  sanscrit'  et 
se  traduit  par  <-  tîanime  brûlante  ».  Ce  rite  a  été  pratiqué 
dans  rinde  antique.  Le  Yéda  en  cite  quarante-quatre  formes. 
Mais  ici  le  sens  du  rite,  pratiqué  d'après  le  Goma  du  Daï  ÏNiti 
Kiô  (Goma  du  monde  présent  et  du  monde  futur),  est  tout 
différent  de  celui  que  lui  attribue  le  Yéda,  qui  considère  le 
Feu  comme  le  Corps  de  la  Divinité  et  lui  fait  des  offrandes 
afin  d'écarter  les  maux  et  d'acquérir  des  biens.  Pour  les  boud- 
dhistes, le  Feu,  purifié  et  consacré  par  l'eau  sainte  d'après  le 
rite  de  Kadji  ^  est  considéré  comme  le  Feu  de  l'Intelligence 
(ou  Sagesse)  de  Bouddha.  A  l'aide  de  ce  feu,  le  prêtre  détruit 
(brûle)  les  passions  ^  des  êtres  vivants  et  les  rend  tous  égaux 
des  Bouddhas.  Tel  est  le  Goma  du  bouddhisme  mystique. 

Il  y  a  deux  Gomas  :  le  Goma  intérieur,  sans  forme,  et  le 
Goma  extérieur,  avec  forme.  Le  premier  est  un  rite  par  lequel 
l'officiant  purifie  le  monde  au  moyen  du  Feu  de  l'Intelli- 
gence en  s'établissant  dans  le  Samàdhi  *  ardent  du  mot 
Ram  '.  Le    second   consiste  à    faire   brûler   dans  un  foyer 

1.  C'est  le  Homa  védique,  l'holocauste  spécialement  consacré  à  Agni,  le 
dieu  du  Feu. 

2.  Voir  les  mudrâs  3,  10,  12  et  153. 

3.  Bhumika. 

4.  Méditation  intense,  extatique, 
o.  Voir  pages  33  et  65. 
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(les  morceaux  de  bois  arrosés  d'une  huile  spéciale  suivant  des 
règles  très  nombreuses . 

Le  Goma  de  notre  livre  appartient  à  cette  dernière  caté- 
gorie, appelée  Ghé  Goma  et  subdivisée  en  douze  rites.  Il 
s'agit  ici  du  second  rite  de  Goma,  dit  de  la  «  Cessation  des 
maux  ».  Ces  maux  sont  de  deux  sortes  :  ceux  qui  viennent  du 
dehors  '  et  ceux  (jui  proviennent  de  linlérieur  des  êtres 
vivants.  Parmi  les  règles  de  ce  rite,  il  y  en  a  qui  ressemblent 
beaucoup  au  rituel  dont  il  est  question  dans  le  Véda. 


Le  dessin  ci-dessus  représente  la  disposition  et  l'ornemen- 
tation de  Tautel  pour  le  rite  de  Goma,  avant  la  célébration 
de  la  cérémonie. 


I .  Du  inonde  extérieur. 
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305 

Celui-ci  montre  la  disposition  de  l'autel  pendant  le  cours 
de  la  cérémonie.  Nous  ne  pouvons  entrer  dans  une  explica- 
tion détaillée  de  ces  deux  dispositions  qui  nous  entraînerait 
trop  loin. 

De  même  qu'il  est  subdivisé  en  douze  rites,  le  Goma  a  plu- 
sieurs formes.  Celle  qu'indique  le  dessin  porte  le  nom  de 
Rokou  dan  siki,  «  Forme  des  six  phases  ou  six  degrés  ».  A 
chaque  phase  de  la  cérémonie,  l'officiant  met  du  bois  sur 
le  feu  et  brûle  des  offrandes.  De  ces  six  phases,  les  trois 
premières  ont  pour  objet  d'inviter  les  Ka-tens  '  et  de  les 
prier  d'écarter  les  obstacles;  la  quatrième  est  le  Goma 
principal;  pendant  la  cinquième,  oit  fait  des  offrandes  aux 
Houddhas,  aux  lîodhisattvas  et  aux  Dévas  supérieurs,  à 
l'exception  de  la  Divinité  principale;  la  sixième  a  pour  but 
de  faire  participer  aux  bienfaits  de  ce  rite  les  Tens  -  de  ce 


1.  Dieux  du  feu. 

2.  Dieux  du  ciel,  Dévas. 
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monde  et  les  démons  du  monde  de  te'nèbres.  Tel  est,  résumé, 
le  rite  de  Rokou  dan  siki. 

^        KONGÔ-KAROUMA    BOSATSOU   IN 
Ci  KIN  RANG  Kl  A  MO  PHOU-SA  YIN 

Mudrâ  du  Bodhisattva  Vajra-Karma. 

Ce  sceau  doit  s'exécuter  avant  d'allu- 
mer le  feu.  Pour  le  former,  Tofficiant 
^  replie  les  annulaires  des  deux  mains  en 
les  retenant  par  les  pouces,  étend  les  trois  autres  doigts  (qui 
figurent  le  Vajra  à  cinq  dards,  ou  gokô)  et  croise  les  bras. 
Ce  geste  signifie  que  le  prêtre,  plongé  dans  le  Samàdhi  du 
Bodhisattva  Kongô-Karouma  (Vajra-Karma),  construit  le 
foyer  et  Fautel  du  sacrifice  au  moyen  d'un  instrument  com- 
posé de  trois  vajras. 

Karouma  *  est  un  mot  sanscrit  qui  se  traduit  par  «  tra- 
vail ou  œuvre  »  et  le  Bodhisattva  Kongô-Karouma  est  l'in- 
génieur qui  exécute  les  travaux  à  faire  dans  le  monde  des 
Bouddhas  et  des  Bodhisattvas '. 


KA-TEN  TCHO   SHO  IN 

HO  THIEN  TCHAO  TSHING  YIN 

Mudrâ  de  rinvitation  de  Ka-ten. 

C'est  le  premier  acte  de  la  célébration 
du  Goma,  une  invitation  à  Ka-ten  ^ 
Dieu  du  feu,  de  venir  prendre  place  au 
milieu  du  fover  pour  recevoir  sa  part  des  offrandes.  A  cet 
effet,  l'otliciant  prononce  la  dhàranî  de  circonstance  et  fait 
le  geste  d'appel  avec  la  main  droite.  Ka-ten  est  le  Déva 
appelé  ((  Agniana  »   ou  «  Jnàna  »,  incarnation  de   «  Bora 

1.  Kanna. 

2.  Ce  rôle  est  plutôt  celui  de  Viçva-Karnian. 

3.  ka  «  feu  «  =  Agni;  ten,  «  Déva,  Dieu  ». 


Planche   X\]ll. 


VAKuL'SHi  Murai 

Bois   noir. 
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Kâma  *  ».  On  invite  ce  Déva  avant  de  procéder  au  Goma 
principal,  afin  qu'il  n'apporte  aucun  obstacle  à  la  cérémonie. 

YÔ-CHÔ   DJÔ   IN 

YAO  TCHAO   TSHING    Y  IN 

Mudrâ  de  l'invitation  des  Astres. 

^  L'invitation  adressée  aux  Astres  est  la  se- 
conde phase  de  la  cérémonie .  Elle  a  le  même 

$ci  but  et  le  même  sens  que  la  formalité  précé- 

dente. Les  astres  sont  les  sept  Planètes  (auxquelles  s'applique 
plus  spécialement  le  terme  Yô-cho)  :  Soleil",  Lune  ^  Feu  \ 
Eau  %  Bois  %  Métal  \  Terre  '  (ou  neuf,  si  on  y  ajoute  Ragô  '  et 
Keito  '")  et  les  Douze  Kious  ^'  ou  Palais. 

Le  sceau  se  fait  en  réunissant  les  mains  en  forme  de  coupe, 
les  index  repliés  s'appuyant  contre  les  pouces.  Les  pouces 
sont  les  instruments  d'appel  pour  l'invitation. 

1.  Il  nous  a  été  impossible  cridentifier  ce  dieu,  qui  pai'aît  être  une  forme 
d'Agni. 

2.  Niti  yô-chô  (Sûrya). 

3.  Gatchi  yô-chô  (Candra).  • 

4.  Ka  yô-chô  (Mangala),  Mars. 

0.  Soui  yô-chô  (Budha),  Mercure. 

G.  Mo-kou  yô-chô  (Brihaspati),  Jupiter. 

7.  King  yô-chô  (Çukra),  Vénus. 

8.  Dô  yô-chô  (Çani),  Saturne. 

Ces  cinq  dernières  planètes  sont  assimilées  aux  cinq  éléments  cycliques. 

9.  Râhu,  planète  invisible. 

10.  Kétu,  planète  invisible. 

H.  Constellations  ou  signes  du  Zodiaque.  Ce  sont  : 

1.  Hô-biô-gou  (Kumbha),  le  Verseau;  2.  Sô-guiô-gou  (Mina),  les  Poissons; 
3.  Biakou-yô-gou  (Mesa),  le  Bélier;  4.  Gô-mitsou-gou  (Vrsan),  le  Taureau  : 
5.  Nan-niô-gou  (Kanya),  la  Vierge;  6.  Bô-gué-gou  (Karkota),  TÉcrevisse; 
7.  Si-si-gou  (Siiiiha),  le  Lion;  8.  Sô-niô-gou  (Mithuna),  les  Gémeau.x:: 
9.11iù-riô-gou  (Tulâ), la  Balance  ;  10. Kat-tchien-gou(Âli),  le  Scorpion;  ll.Kou- 
gou  (l)hanus),le  Sagittaire;  12.  .Ma-Katsou-gou  (Makara),  le  Capricorne. 
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CHIKOU  TCHÔ   SHÔ   IN 

SOU  TCHAD  TSHING  IN 

Mudrâ  de  l'invitation  des 
Constellations. 

L'intention  et  Tobjet  de  cette  invi- 
tation sont  les  mêmes  que  précédem- 
ment. Le  mot  Ghikou  désigne  les  constellations.  Il  y  a  vingt- 
huit  Chikous  '  :  sept  à  TEst,  sept  au  Sud,  sept  à  l'Ouest  et 
sept  au  Nord.  L'officiant  les  invite  à  venir  prendre  place  au 
foyer  en  récitant  une  dhàranî  et  en  faisant  avec  la  main 
droite  le  geste  du  Sabre  '.  L'index  et  le  médius  dressés  sont 
les  instruments  d'appel.  La  main  gauche  fait  le  Poing  de 
Vajra  et  se  place  sur  la  cuisse  gauche. 


HONDZON  BOU  DJO  NO  IN 
PEJS  TSOEN  FONG  TSHING  YIN 


^       Mudrâ  de  la  réception  du  Hondzon 
4^  ou  Dieu  principal  -'. 

"r  Ce  quatrième  acte,  le  plus  important,  de 
la  cérémonie  a  pour  but  d'inviter  Foudô  Mio-hô,  le  Dieu 
principal  du  rite  de  Goma,  à  venir  prendre  place  au  milieu 
du  foyer.  A  ce  moment,  l'ofticiant  médite  sur  la  destruction 

1.  Ce  sont  :  1.  Kaknu  (Citrâ)  :  2.  Ko  (Svâti)  ;  3.  Téi  (Viçâkhâ);  4.  B6  Anu- 
rûdhâ)  ;  o.  Sïn  (Jyesthâ);  6.  Bi  (Mûla);  7.  Ki(Parvâsâdhâ  ;  8.  Tô  (Uttarâsâdhâ); 
9.  Gô(Abhijit)  :  10.  Niô  (Çravanal  ;  11.  Kiô  (Çravisthâ);  12.  Kié  'Çatabhisaj)  ; 
13.  Sitsou  (PQrvabhâdrapadâ);  14.  Héki  (Uttarabhâdrapadâ)  ;  15.  Kéï  (Revatl)  ; 
16.  Rou  (Açvinl)  ;  n.  1  (Bharanî);  18.  Bô  (Krt|ikâ)  ;  19.  Hitsou  (Rôhini)  ; 
20.  Si  (Mrgaçlrsâ)  ;  21.  San  (Ardrà);  22.  Séï  (Punarvasu)  ;  23.  Ki  (Pusya)  : 
24.  Riou  (.Tçlcsâ)  ;  25.  Siô  (Maghâ)  ;  26.  Tchô  (PhalgunT):  27.  Yô-Kou  (Utta- 
raphalgunl);  28.  Sïn  (Hasta). 

2.  Voii-  le  sceau  n°  109. 

3.  Le  Hondzon  est  le  Dieu  patron  du  Temple,  ou  bien  celui  auquel  le  prêtre 
sest  voué  particulièrement.  Quelquefois  le  Hondzon  est  un  Dieu  quelconque 
choisi  pour  présider  à  la  cérémonie.  Ici,  Foudô  Mio-hù  est  considéré  comme 
président  attitré  de  ce  rite  de  Goma. 
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(combustion)  complète  des  passions  *  des  êtres  vivants.  Le 
sceau  exécuté  ici  est  le  même  que  le  112. 


yv 


n 


CHOSSON  TCHO   SHO  NO  IN 

TCHOU  TSOE^  TCHAO  TSHING  YIN 

Mudrâ   de  rinvitation  de  toutes  les 
divinités. 


\  £ij  Les  divinités  auxquelles  s'c^dresse  cette 
invitation  forment  trois  groupes  :  le  groupe 
de  Boudha,  le  groupe  de  Lotus  et  le  groupe  de  Kongù  ou  de 
Vajra  ".  L'oificiant  les  prie  de  venir  prendre  place  «  dans  le 
foyer  »,  afin  de  leur  procurer  la  satisfaction  résultant  de  l'ho- 
locauste. Le  sceau  est  le  même  que  le  précédent. 


SÉ-TEN  TCHÔ  SHÔ  NO  IN 

cm  THIEN  TCHAO  TSHING  YIN 

Mudrâ  de  l'invitation  des  Dieux 
des  mondes. 

3'<^  Se    signifie    «    vie   ou   monde   »,    et   ten 

«  déva,  dieu  »,  par  conséquent  le  terme  Sé-ten  comprend 
toutes  les  divinités  célestes  qui  existent  dans  les  divers 
mondes.  Parmi  les  Sé-tens  sont  compris  :  Foudô-Mio-hô,  le 
dieu  à  quatre  bras,  chef  des  divinités  célestes  ^,  qu'il  ne  faut 
pas  confondre  avec  Foudô  Mio-hô,  Dieu  principal  du  rite  de 
Goma  ;  Taï-Chakou-ten  ^  ;  Ka-ten  ^  ;  Yemma-ten  '^  ;  Ra-setsou- 


1.  Bonnô,  en  sanscrit  Bhumika. 

2.  Voir  page  102,  note. 

3.  C'est  celui  qui    préside  le  groupe  des  Mio-hôs  ou  Tenibous,  placé   à   la 
droite  de  celui  des  Nioraïs  dans  le  Mandara  du  musée  Guimet. 

4.  Çakra  ou  Indra,  est. 

5.  Agni,  sud-est. 

6.  Yania,  sud. 
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ten  *;  Soui-ten  ^;  Fou-ten  ^;  Bishamon-ten  ^;  Ishana-ten  ■' ; 
Bon-ten'^;  Dji-len  '  ;  Niti-ten  *;  Ga-ten'';  les  neuf  Planètes  *"  ; 
les  vingt-huit  Constellations  ''  et  les  Dieux  célestes  qui  en 
dépendent.  Le  sceau  de  cette  invitation  consiste  à  joindre  les 
mains  en  repliant  les  pouces.  Les  pouces  servent  à  faire  le 
geste  d'appel  aux  Dieux  invités  à  jouir  de  la  satisfaction  que 
doit  leur  procurer  la  célébration  du  rite  de  Goma. 


HO  KAl  SHOU  DJO  GOMA 

FA  KIAI  TCHONG  CHEm  HOU    MO 

Goma  pour  tous  les  êtres  vivants 
du  Monde  de  la  Loi. 


f^      Par  ('   Monde  de   la  Loi  »   on  entend 

Tensemble     de     tous    les    mondes    qui 

existent;  car  les  lois  sont  des  règles  et 

tous  les  mondes  existent  en  vertu  des  règles  du  Karma  *^ 

Les  êtres  vivants  dont  il  est  question  ici,  sont  les  misérables 

créatures  de  ténèbres,  telles  que  les  Gakis  '^  et  les  Shouras  '* 


1.  Nakrti,  sud-ouest. 

2.  Varuna,  ouest. 

■i.  Vâyu,  nord-ouest. 

4.  Vaiçravana,  uord. 

5.  Icana,  nord-est. 

6.  Brahmâ,  zénith.  ,  . 

7.  Bliumi-devl  ou  Pithivî,  nadir. 

8.  Àditya,  le  soleil. 

9.  Candra,  la  lune. 

10.  Voir  page  141.  ■ 

11.  Voir  page  142. 

12.  Conséquence  fatale  des  actes  bons  ou  mauvais  qui  règle  la  transmigra- 
tion des  âmes. 

13.  Bhûtas,  Prêtas  et  Piçâcas. 

14.  Dans  l'Inde,  le  terme  Sin-a  désigne  lesdévas;  ici  ce  sont  les  démons 
Asuras  qui  sont  visés.  Il  est  intéressant  de  constater  que  les  Japonais  ont  con- 
servé au  terme  Asura  sa  signification  védique  de  Dieu;  car  ils  ont  dans  leur 
Panthéon  un  Ashoura-hô,  déva  ou  génie  bienfaisant,  qui  fait  partie  de  la  classe 
des  Kongôs. 
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qui  remplissent  ces  mondes.  Le  but  du  rite  est  de  leur  don- 
ner les  reliefs  des  offrandes  (jui  sont  dans  le  feu,  et  de  leur 
inspirer  l'amour  de  la  Loi.  C'est  là  ce  qu'on  appelle  le  «  Goma 
de  tous  les  êtres  vivants  du  Monde  de  la  Loi  ».  Le  sceau  de 
ce  rite  est  le  môme  que  celui  de  Sé-mëi  \  La  main  gauche 
fait  le  <'  Poing  de  Vajra  -  ». 

KADJI  BON  DJIKI  IN  MIÔ 

KÏA   TCHI  FAN  CHI  YIN  MING 

Mudrâ  de  la  purification  du  riz. 

Par  la  vertu  de  ce  sceau,  rotficiant 
rtFl  procure  du  riz  aux  êtres  misérables 
dont  il  vient  d'être  question.  Tandis 
qu'il  récite  une  dhâranî,  il  détend 
l'index  de  sa  main  droite  que  le  pouce  maintenait  replié,  ce 
qui  produit  un  léger  son,  signal  du  réveil  de  ces  êtres  et  de 
la  permission  qui  leur  est  accordée  de  se  repaître  du  restant 
des  offrandes  '\ 


31 U 


SHOUMI  SEN  HO  IN 

SIU  MI  GANG  YIN 

Mudrâ  du  Shoumi,  roi  des  monts. 

Le    mont    Shoumi,   ainsi   que    nous 
l'avons  déjà  dit  %  est  le  Suméru  sans- 
crit   que    Ton    nomme   aussi   Mio-kô 
«  llaule  Merveille  ».  On  l'appelle  Roi,  parce  qu'il  est  supé- 
rieur à  toutes  les  autres  montagnes. 

La  main  droite  levée  représente  le  mont  Shoumi  \  Ce  geste 
a  pour  objet  de  disli'il>uer  ce  ([ui  reste  des  oITrandes  aux  êtres 

\.  Voir  le  sceau  n"  11. 

2.  Voir  le  sceau  n»  IC. 

3.  Voir  le  sceau  n"  264. 

4.  Voir  page  118. 

»,  Voir  le  sceau  n"  240. 

10 
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misérables,  vivant  sur  le  mont  Shoumi  et  dans  ses  environs, 
qui  n'ont  pas  pu  se  rendre  à  l'invitation  du  Goma  de  tous 
les  êtres.  C'est  également  le  sceau  de  Sé-méi  '  et  on  peut  le 
considérer  comme  le  complément  de  la  mudrà  313. 


3ifi 


ITCHI  DJI  SOUI  RÏN  KOUAN 

YI  TSEU  CHnFA  LOEN  KOAN 

Méditation  d'un  mot  sur  la  Roue 
de  l'Eau. 

Ce  mot  est  Ban,  essence  de  l'Eau. 
En  méditant  sur  ce  mot  et  en  le  renfer- 
mant dans  le  sceau  de  Sé-méi,  l'officiant 
produit  du  «  lait  »  qu'il  distribue  aux 
êtres  vivants  du  monde  des  ténèbres. 


1.  Voir  le  sceau  n"  '\ . 
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DES    DIX-HUIT    RITES 


Le  nom  de  Djoii-hatchi  Du  a  été  donné  à  ce  rite  parce 
qu'il  a  pour  éléments  essentiels  dix-huit  sceaux  fondamen- 
taux, savoir  : 

1"  Boutsou  bon  sammaya,  «  Samaya  du  groupe  de  Boud- 
dha »  ; 

2°  Renghé  hou  sammaya,  «  Samaya  du  groupe  de  Lotus  »  ; 

3°  Kongô  hou  sammaya,  «  Samaya  du  groupe  de  Vajra  »  ; 

4°  Kétsou  gô  shïn,  «  Formation  de  la  mudra  de  la  défense 
du  corps  »  ; 

3°  Kiù  gakou,  «  Réveil  »  ; 

6°  Dji  kétsou,  «  Consolidation  du  terrain  »  ; 

7°  Kongô  chô,  «  Mur  de  Yajra  »  ; 

8"  Dû  djù  kouan,  «  Méditation  du  temple  »  ; 

9°  Su  cha  rô,  c  Envoi  de  chars  »  ; 

10°  Sliù  cha  rô,  «  Prière  pour  faire  monter  dans  les  chars  »  ; 

11°  Ghé  chô,  «  Réception  »  ; 

12°  Djô  (1  jou  ma,  «  Poursuite  des  démons  »  ; 

13°  Kongô  mô,  «  Filet  de  vajra  »; 

14°  Ka  In,  «  Maison  ceinte  de  tlammes  »  ; 

15°  Niou  sammadji,  «  (Première)  entrée  dans  le  Samàdhi  »  : 

16°  Kon  pou  In,  «  Mudrà  de  la  racine  fondamentale  »  ; 

17°  Chô  Nen  djou,  «  vrai  Mendjou  '-; 
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18"  Mou  sammadji,  «  (Deuxième)  entrée  dans  le  Samàdhi  )>. 

1  out  rite  religieux  s'adresse  à  une  divinité,  et  eette  divi- 
nité quelconque  s'appelle  Hondzon,  Dieu  principal,  ou  Divi- 
nité fondamenlale.  Dans  le  rite  de  Taïdzo-Kaï,  le  Hondzon  est 
Daï  Niti  Nioraï  de  Taïdzô-Kaï;  dans  celui  de  Kongô-Kaï,  c'est 
Daï  Niti  Nioraï  de  Kongù-Kaï  ;  mais  pour  le  Djou-hatchi 
Dô  il  n'existe  point  d.e  Hondzon  déterminé.  11  est  au  choix 
de  Tofiiciant,  qui  s'adresse  à  celui  des  Dieux  dont  les  fonc- 
tions sont  le  plus  en  rapport  avec  les  causes  ou  les  motifs 
variables  de  la  cérémonie.  En  tout  cas,  le  Hondzon  n'a  qu'un 
corps  de  raison,  sans  forme  matérielle.  Ce  ne  peut  donc 
jamais  être  une  image  de  bois,  de  pierre,  de  terre  ou  de  bronze. 


KADJI  I 

Kl  A    TCm  YI 

Purification  des  vêtements. 

Voir  le  sceau  n"  \ . 


^ 


DJO  SAN  GO 

TSING  N.41Y  YE 

Purification  de  trois  choses. 


Voir  le  sceau  n"  9. 


^ 


BOUTSOU  BOU  SAM  MAYA 

FO  PlJlJ  SAS  M  El  YE 

Samaya  du  groupe  de  Bouddha. 

Selon  la  doctrine  mystique,  les  Dieux 
se  répartissent  en  trois  grandes  classes  : 
«  Groupe  de  Bouddha  », 


SCEAUX  DE  DJOU-HATCHI  DO 


149 


'<  Groupe  de  Lotus  «, 

«  Groupe  de  Vajra  »  '. 

Le  groupe  de  Bouddha  renferme  tous  les  Bouddhas  ou 
Tathâgalas  des  Dix  Quartiers  du  monde;  le  Groupe  de  Lotus, 
tous  les  Bodhisattvas  ;  le  (iroupe  de  Vajra,  tous  les  Dévas 
(Mio-hôs  et  Tens).  Cet  ensemble  se  nomme  le  «  Monument 
des  trois  Groupes  ».  Il  s'agit  ici  du  Groupe  de  Bouddha,  qui 
constitue  la  première  classe. 

Pour  taire  le  sceau  on  exécute  la  Jonction  de  mains  de 
l'Esprit,  qui  consiste  à  former  une  sorte  de  coupe  avec  les 
mains,  les  auriculaires,  les  annulaires  et  les  médius  se  tou- 
chant, les  index  appliqués  sur  la  face  dorsale  des  médius, 
et  les  pouces  appuyés  à  la  base  des  index.  L'officiant  applique 
sur  son  front  ce  sceau  qui  symbolise  le  Front  de  Boud- 
dha. Les  doigts  de  terre,  d'eau  et  de  feu  "  représentent  le 
Front  de  Bouddha  recouvert  de  cheveux  frisés  '.  Les  index  '' 
figurent  les  rayons  de  lumière  éclatante  qui  illuminent  le 
Front  de  Bouddha  '. 


RENGHÉ  BOU  SAMMAYA 

LIES  IIOA    POU  ^AS  MEI  YE 

Samaya  du  groupe  de  Lotus. 

-^        ^'*^  sceau,  récipient  des  Vertus  "  de  tous 
les  Bodhisattvas,  est  le  même  que  celui 


32  0 


m 


de  Huit  Feuilles '.  Le  prêtre  l'applique 


sur  son  épaule  droite. 


1.  Voir  pagi's  10:i  et  14'). 

2.  Auriculaires,  annulaires  et  médius. 

;{.  On  se  rappelle  c]ue  la  frisure  des  clicveux  est  une  des  beautés  caracté- 
ristiques des  Bouddhas. 
4.  Ou  doigts  de  l'air. 
0.  Le  Nimbe,  Auréidc  ou  Gloire  qui  entoure  la  tiHc  des  Bouddhas. 

6.  Ici   le   mot  Vertu  implique  le   double  sens  de  »  qualité  »  et  de   «  puis- 
sance ». 

7.  Voir  le  sceau  n°  6o. 
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ar  KONGO  BOU  SAMMÂYA 

'^  Kl. y  RANG  POU  SAN  M  El  YE 

j2J  Samaya  du  groupe  de  Vajra. 

^x       Ce  sceau  contient  toutes  les  Vertus  ' 
"^r  des  Mio-hôs  et  des  ïens  ^,  et  sa  lormc 
est  la  même  que  celle  de  la  mudià  22. 
L'officiant  l'applique  sur  son  épaule  gauche  \ 


3'i-'. 
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^  KÉTSOU  GÔ  SHÏA  SAMMAYA 

^  KIE  HOU  CHEN  SAN  MEl  YE 

f  Samaya  de  la  formation  de  la  Mudrâ  de 
la  défense  du  corps. 

■^^       Celle  Mudrâ  est  identique  au  sceau  de 
"^r   Hi-Kô  'JaseuledifTérenceest  danslenom. 

/Mg^  SAN  GHÉ  KÉ 

'mr  TCHHAN  HOEI  KIE  PHOU  YIN 

^   Confession  et  récitation  de  la  formule  Ké. 

Ml        Voir  le  sceau  n"  8. 


1 


DJO-SAN  GO 

TSING  SAN  YE 

Purification  de  trois  choses. 

Voir  le  sceau  n°  9. 


d.  Même  observation  que  ci-dessus. 

2.  Dieux  de  tous  ordres. 

3.  L'ensemble  de  ces  trois  gestes  fait  une  sorte  de  signe  de  croix. 

4.  Voir  le  sceau  n"  6. 


A> 
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KADJI  K('»    SOUI 
Kl  A   TCHI  HIANG  CHOEI 
Consécration  de  l'eau  parfumée. 
Voir  le  sceau  nMO. 


CHO   DJO 

CHAI  TSING 

Purification   par    aspersion. 

Voir  le  sceau  n"  Il 


KADJI  KOU   MOTSOU 
Kl  A  TCHI  KOm  OOU 
Purification  des  offrandes. 
Voir  le  sceau  n°  12. 


HAKOU  CHO 
PHO  TCHANG 
Battement  de  mains. 
Voir  le  sceau  n"  13. 

TAN   DZI 

TAN  TCHI 

Lancer  le  doigt. 

Voir  le  sceau  u"  14. 
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KO    KOU 

KHir  KEOU 

Enlever  les  impuretés. 

Voir  le  sceau  n"  lo. 

CHÔ    DJ() 
TSHING  TSING 
Purification. 

Voir  le  sceau  n°  16. 


KO   TAKOU 

KOANG  TSE 

Lumière  brillante. 

Voir  le  sceau  n"  17. 

SHOU  MA  Kl  GÂN 

CHEOU  MO  KHI  YUEX 

Prière  après  s'être  frotté  les  mains. 


-r<f  Mudrà  de  môme  forme  que  le  sceau 
n*^  18.  On  lui  donne  ce  titre  parce  que  le 
prêtre   récite   la  dhàranî    en  croisant  ses 


■î 


doigts  après  s'être  frotté  les  mains. 
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de  mains  do  Yajra 


RÉI  HÔ  KON  DZOU  KOU 

LING  FA  KIEOU  TCHOU  KIU 

Vœu  de  la  durée  éternelle  de  la  Loi. 


'jjj^       Mudrà  identique  au  sceau  n°  19.  Son  nom 
y-|  vient  de  ce  que  le  prêtre  émet  à  ce  moment 
le  vœu  que  la  Loi  ait  une  durée  éternelle. 


KIO  GAKOU 

KING  KIO 

Éveil. 

Voir  le  sceau  n°  21. 

KOU  HÔBEX 

KIEOU  FANG  PIEN 

Neuf  moyens  (de  devenir  Bouddha). 

Ce  sceau  unique  remplace  les  neuf  mu- 
dràs  que  fait  le  prêtre  dans  le  rite  de  Taïdzo- 
Kaï*.  C'est  le  Sceau  universel,  la  Jonction 
Le  dessin  est  mal  fait. 


it 


BOUTSOU  BOU  SAM  MAYA 

FO  POU  SA^   M  El  YE 

Samaya  du  groupe  de  Bouddha. 

Voir  le  sceau  n°  .319. 


1,  Voir  les  sceaux  do  22  à  'M. 

2.  Voir  le  sceau  n"  S. 
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RENGHÉ  BOU  SâMMÂYâ 
LIES  HO  A    POU  SA.\  M  El   YE 
Samaya  du  Groupe  de  Lotus. 

Voir  ]o  sceau  n°  320. 

KONGO  BOU  SAMMAYA 

A7.V  KANG  POU  SAN  M  El  YE 

Samaya  du  Groupe  de  Vajra. 

Voir  le  sceau  n"  321. 

KETSOU  GÔ  SHÏN 

KIE  IIOU  CHEN  SAN  MET  YE 

Samaya  de  la  formation  du  sceau  de  la 
défense  du  corps. 

Voir  le  sceau  n"  322. 

DJI  KÉTSOU 

ri  KIE 

Consolidation  du  terrain. 

Ce  rite  a  pour  but  de  faire  pénétrer  le 
Vajra  de  Diamant  dans  le  sol  du  Temple, 
5Ui  alin   de   le   consacrer  et  de   lui   donner 

la  solidité  du  diamant. 

Le  sceau  consiste  à  faire  croiser  les  annulaires  et  les 
médius, —  les  index,  les  auriculaires  et  les  pouces  se  touchant 
respectivement  par  leurs  extrémités.  L'oliîciant  l'applique  sur 
sa  poitrine  et  incline  trois  fois  les  pouces  vers  la  terre  en 
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récitant  lu  cIliHi-anî  appropriée.  La  mudrà  est  celle  du  Vajra 
à  trois  dards  ou  San-kô. 

KONGÔ  CHÔ 

KIN  AMiVG  LOU 

Murs  de  Vajra. 

Môme  sceau  que  le  précédent,  mais 
retourné.  Le  prêtre  le  dirige  vers  sa 
droite  tout  en  récitant  une  dhâranî.  Par 
ce  moyen,  il  élève  autour  du  tem|)le  des  Murs  de  Yajra  ', 
afin  d'empêcher  les  démons  de  pénétrer  dans  son  enceinte. 


343 


DO    DJn  KOUAN 

rAO  TCHHAiyG  KO  AN  TING  YIX 

Méditation  du  temple. 

Voir  le  sceau  n"  9(>. 

SAN  RIKI  GHÉ 

SAN  LI  KIE  PHOU  YIN 

Trois  Forces.  Sceau  universel. 

Voir  le  sceau  n°  97. 

FOU  TSOU  KOUYÔ 

PHOU  THONG  KONG  YAXG 

Offrande  universelle. 

Voir  le  sceau  n"  98. 


1.  Ici  Vajra  suiiible  devoir  signifier  «  diamant  ». 


l?fi 
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SHÏN  RÉI 

rCHEN  LING 

Sonner  le  grelot. 

Voir  le  sceau  n"  111. 


SO  CHA  RO 
SOiNTÏ    TCHHE   LOU 
^^^  Envoi  de  chars. 

""'^^^ClJ'  ^h^       l^ai'  ly  vertu  de  sa  méditation  et  de  la 
•^  *7  récitation  de  la  dliàranî,  le  prêtre  envoie 

dans  les  Paradis  des  Dix  Quartiers  du  Monde  des  chars  des- 
tinés à  servir  de  véhicules  aux  Bouddhas  qu'il  a  invités  à  se 
rendre  dans  le  temple  préparé  à  leur  intention.  Le  sceau 
consiste  à  croiser  les  doigts  des  mains  ouvertes  la  paume 
tournée  en  dessus,  les  index  se  touchant  par  leurs  extrémités 
et  les  pouces  appuyés  sur  la  base  des  index.  Les  auriculaires, 
les  annulaires  et  les  médius  représentent  le  char.  Le  départ 
des  chars  est  symbolisé  par  la  détente  des  pouces. 


SHU   CHA  RO 

TSHIIS(i  TCHHE  WU 

Réception  (des  Bouddhas  arrivant 
dans)  des  chars. 

Même  sceau  que  le  précédent;  mais,  en 
34S  prononçant  la  dhàranî,  le  prêtre  ramène 

ses  pouces  dans  l'intérieur  des  mains  et  médite  sur  la  récep- 
tion des  Bouddhas  arrivant  dans  les  chars. 
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"^  GHÉI  SH()  CHÙ  SHOU 

^  YING  TSHfAG  CHESG   TCHOSG 

^W"  Réception  des  Saints  Bouddhas. 


M 


Miulrà  identique,  comme  l'orme  et  sens, 


au  sceau  n'*  115. 


Réception  des  Bodhisattvas. 
Voir  le  sceau  n**  113. 


354 


Réception  des  dieux  et  des  génies. 

Même  mudrà  que  le  n°  114.  Il  faut  remarquer 
cependant  que,  dans  la  figure  114,  les  pouces  sont 
placés  en  dehors,  tandis  qu'ici  ils  sont  à  Fintérieur 
des  mains. 


DJO  DZOU  MA  KO  KOU  IN 
TCHHOU  TSHONG  MO  KHllJ  KEOU  YIX 


-^ 
^\    Mudrâ  de  l'expulsion  des  démons  et  de  la 

"^K  purification  des  impuretés. 

tLe  geste  se  fait  avec  la  main  gauche,  dont 
l'index,  le  médius  et  l'annulaire  dressés  figu- 
rent un  Yajra  à  trois  dards  San-Ko).  Tout 
en  récitant  la  dliàrani  le  prêtre  dirige  le  sceau  vers  sa  droite 
pour  effectuer  un  double  acte  de  purification  ayant  pour  but 
—  d'un  côté,  de  mettre  en  fuite  les  démons  qui  ont  pu  tenter 
de  pénétrer  dans  le  temple  à  la  suite  des  Bouddhas,  des 
Itodhisattvas  et  des  Dieux,  —  de  l'autre,  de  détruire  les 
impuretés  qui  peuvent  se  Irouver  dans  l'enceinle  consacrée. 
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DJI  SAMMAYA 

TCHI  SAN  M  El  YE 

Manifester  le  Samaya. 

Exécutant  le  mémo  geste  avec  sa  main  droite, 
le  prêtre  achève  et   parfait   l'acte   qu'il  vient 
d'accomplir  de  la  main  gauche.  Pour  l'explica- 
tion du  terme  Dji  Sammaya,  voir  la  Mudrà  n°  120. 

KONGÔ  MO 
KIN  KANG  GANG 
Filet  de  Vajra. 

Une  fois  la  cérémonie  de  réception  des 
Boudhas,  Bodhisattvas  et  Dévas  termi- 
née, le  prêtre  tend  dans  l'espace,  autour 
du  temple,  dos  «  filets  de  Yajra  (diamant)  »,  afin  de  l'orner 
et  de  le  protéger.  A  cet  efFet,  il  reproduit  le  sceau  n"  342 
qu'il  porte  à  son  front  en  récitant  une  dhâranî. 


^ 


KA  IN 

HO    YUEN 

Édifice  entouré  de  flammes. 


Afin  d'effrayer  les  mauvais  esprits  et  les 
éloigner  du   temple,  le  prêtre   édifie,  par 
355  ga  méditation,  des  Murs  de  Flammes  qui 

entourent  les  Murs  de  Diamant.  Pour  ce  l'aire,  il  pose  le  dos 
de  sa  main  droite  sur  la  paume  de  sa  main  gauche,  formant 
ainsi  le  triangle  qui  symbolise  le  «  corps  du  feu  »,  tandis 
que  les  pouces  écartés  représentent  l'espace  vide.  Puis  il 
prononce  une  dhàranî  et  dirige  le  sceau  vers  la  droite.  Alors 
se  produit  une  flamme  qui  forme  une  enceinte  autour  des 
Murs  de  Vajra. 
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AKKA 

0   KIA 
Eau. 

Voiries  sceaux  n°'  121  et  136. 

KÉ-ZrV 

HUA  TSO   PA    YE   YIN 
^    Tapis  de  Lotus.  Mudrâ  de  Huit  feuilles. 

Voir  le  sceau  n°  122. 

ZEN  RÂÏ  GHÉ 
CHAN  LAI  KIE  PHOU  YIN 


Paroles  de  bienvenue. 
Jonction  de   mains  de  Vajra. 

Voir  le  sceau  n°  123. 

DJOU  KÉTSOU   DÂÏ  KAÏ 

TCHHONGKIE  TA  Kl  AI 

Double  construction  du  Grand  Monde. 

Lorsque    toutes    les    divinités   occupent 
leurs  places,  l'officiant  prend  une  nouvelle 
mesure  pour  les  protéger  en  édifiant  le  mur 
^^^  dit   de  Triple  Vajra.   Il  en   fait  la    mudrà 

en  réunissant  ses  mains  par  les  annulaires  et  les  auriculaires 
croisés,  tandis  qu'il  dresse  les  médius  et  appli<iuo  les  index 
sur  leur  face  dorsale  ;  les  pouces  se  dressent  parallèlement 
aux  médius.  Ce  geste  —  qui  est  le  sceau  des  Trois  grands 
Vajras —  accnnipli.  il  le  lait  loiirnci-  trois  fois. 
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ZOU   KO 

THOU  HIANG 

Oindre  de  parfums. 

Voir  le  sceau  n°  137. 

KÉ  MAN 

HO  A  M  AN 

Guirlande  de  fleurs. 

Voir  le  sceau  n"  138. 

CHÔ  KO 

CHAO  HIANG 

Brûler  des  parfums. 

Voir  le  sceau  n"  139. 


BON  DJIKI 

FANCHI 

Riz  cuit. 

Voir  le  sceau  n°  140. 
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'       TL)   M 10 

Lumière. 

Voir  le  sceau  n°  141. 


FOU  KOUYO 

PHOU  Koya  yanct  phou^yin 

Offrande  générale. 
Voir  le  sceau  n"  142. 

S\N 

TSAN 

Louanges. 

Voir  le  sceau  n°  143. 

SI  TCHI  SA.N 
SELJ  TCni  TSAN  PHOU 
Éloge  des  Quatre  Intelligences. 

Voir  le  sceau  n"  144. 
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mou  SÂMMADJI 

JOU  S  LY  3/n  Tï 

Entrer  en  Samâdhi. 

^       Voir  le  sceau  n'M 50. 


11 
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KON  PON  IN 

JvE.Y  P£iY  Y  m 

Mudrâ  de  la  Racine  fondamentale. 

Le  sens  et  l'intention  sont  les  mêmes  que 
pour  le  sceaun^liG;  seulement,  leDicuprin- 
cipal  du  rite  deTaidzô-kaï  étant  Daï  Niti  Nio- 
rai,  on  fait  le  geste  du  (lO-ko  ou  Vajra  à 
cinq  dards,  tandis  qu'ici,  le  Dieu  principal  étant  Foudô  Mio- 
hù,  on  fait  le  geste  du  Sabre,  figuré  par  les  index  dressés 
au-dessus  des  mains  jointes.  Ce  sabre  de  Foudù  Mio-liù 
tranche  et  détruit  les  erreurs  du  Dan-ken  (théorie  de  Fanéan- 
tissement)  et  du  Djo-ken  (théorie  de  la  permanence)  et 
ramène  les  êtres  vivants  dans  la  "  Voie  moyenne  de  l'éga- 
lité ». 


KADJI  SHOU 

Kl  A  TCIII  TCHOU 

Purification  du  chapelet. 

Voir  le  sceau  n"  147. 


HÔ  DJOU  MAN 

PHONG  TCHOU  MAN 

Offrande  de  la  guirlande  de  perles. 

Voir  le  sceau  n"  269. 


SCEAUX  DE  DJOU-IIATCIII  Du 


163 


CHÔ  NEN-DJOU 
TCHENG  NIEN  SONG 
Vrai  Nen-djou. 
Voir  les  sceaux  n°^  148  et  270. 


GUEN  SHOU  HÔ 
HO  AN  TCHOU  FA 
Règle  pour  reposer  le  Chapelet. 
Voir  le  sceau  n°  149. 


NIOU  SAMMADJI 
JOU  SAN  MO  TI 
Entrée  en  Samâdhi. 
Voir  le  sceau  n"  loO. 


^c 


KON  PON  IN 
KEN  PEN  YIN 
Mudrâ  de  la  Racine  fondamentale. 
Voir  le  sceau  n"  14G. 


fp 


BOU  MO  ÏN  MIO 
P(IU  MOU  YIN 
Mudrâ  de  la  Mère  des  classes. 
Voir  le  sceau  n"  152, 
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ZOU-KO 

THOÏJ  HI\yG 

Oindre  de  parfums. 

Voir  le  sceau  n*^'  137, 

KÉ  MAN 

no A    MAX 
Guirlande  de  fleurs. 

Voir  le  sceau  n*^  138. 
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CHU  KO 

CHAO  III ANG 

Brûler  des  parfums. 

Voir  le  sceau  u"  139. 

BON  DJIKI 
Fi. Y  TCIII 
Riz  cuit. 

Voir  le  sceau  n°  140. 

TO  MIÔ 
TEyO  M  [y  G 
Lumière. 

Voir  le  sceau  n"  141. 
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FOU  KOUYÔ 

PHOU  KO^G  YANG  PHOLJ  YIS 

Offrande  générale. 

Voir  le  sceau  n"  142. 

SAN 
TSAN 
Louanges. 
Voir  le  sceau  n°  143. 


ifi.". 
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SI TCHI  SAN 
SEV  TCHI  TSAN  Pllnr  Ff.Y 
Éloge  des  Quatre  Intelligences. 


sàL 

i^       A  oir  le  sceau  n"  l  i4. 
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AKKA 
il  Kl  A 
Eau. 

Voir  le  sceau  n*^  136. 

SHÏN  RÉI 

TCHEN  LI^G 

Sonner  le  grelot. 

A'oir  le  sceau  n"  III. 
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YÉKÔ  HÔBEN 

HO  El  HIAm  FANG  PIEN 

Moyen  de  faire  tourner. 

Voir  le  sceau  n°  153. 

GHÉ  KAÏ 
Kl  AI  KLM 
Destruction  de  l'enceinte. 


La  cérémonie  de  la  réce|)tion  terminée  et 
dSS  les  Bouddhas  étant  sur  le  point  de  se  retirer, 

H  faut  rompre  Tenceinte  de  Murs  enflammés  créée  par  la 
mudrâ  355.  Dans  celte  intention,  l'officiant  reforme  le 
même  sceau,  mais  en  le  portant  vers  sa  gauche,  et  prononce 
une  dhàranî  par  la  vertu  de  laquelle  le  feu  s'éteint. 
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BOU  DZ() 

FoiiG  som 
■^L  Reconduire  respectueusement. 

ff$9  ^^      L'intention  est  la  môme  que  colle  qui 

préside  à  la  mudrà  159;  mais  ici  on  emploie  de  nouveau  le 
sceau  348  et,  en  lançant  ses  pouces  à  rextéricur,  rotîi- 
ciant  fait  remonter  les  IJouddhas,  les  Bodhisattvas  et  les 
autres  divinités  dans  les  chars  qui  les  ont  amenés. 

GHÉl  SH()  CH()  SHOU 

YISG  TSIII^G  CHENG  TCHONG 
Départ  des  Bouddhas. 


L'officiant  reforme  ici  les  mudrâs 
^    3 il)   et    350    et  dégage    ses    pouces, 
geste  qui  fait  partir  les  Bouddhas  et 
les  divinités  pour  leurs  Paradis  respectifs. 
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Mise  en  fuite  des  démons.  —   T.  14.  K.  172. 
Dj.  329;  pp.  15,  93,  1,51.  • 


OfTraride   de  lumières.   ~  T.   141.   Dj.  364, 
381;  pp.  78,  161,  164. 


6ê 


IV.ing  de  Vojra.  —  T.  68;  [».  W. 


no 


Sl-DO-IN-DZOU 
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Poing  de  Vajra.  (Ce  sceau  diffère  légèrement 
du  n"  68).  -  T.  69;  p.  41. 
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^^        Poing  de  Vajra.  —  Purification  des  ornements 
sacerdotaux.  —  Dj.  317;  p.  148. 


i 

Poings  de    Vajra.  —  Purification.  —  T.   16. 
K.  174.  Dj.  331;  pp.  10,  93,  152. 
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Ma-ta  ?  —   Poings    de    Vajra.   -—  K.  188; 
ït        p.  07. 
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C^     Grelot  ou  sonnette.  —  T.  111.  Dj.  346, 
^-        386;  pp.  00,  150,  105. 
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Manifestation  du  Samaya  de   Vajra-Saltva. 
—  K.  238;  p-  ilH 


Distribution  aux  Prêtas  des  restes  de 
l'offrande  de  riz.  —  K.  314;  p.  145. 
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Offrande  deau.  —  T.  121,136.  K.  253, 
^  285.  Dj.  356,  385;  pp.  70,  76,  122, 
"^       131,  1.j9,  lOo. 
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l'oings  de  Colère.    —  Samaya  de  Trélokya- 
vijâya.  —  K.  195,  196;  pp.  100,  101. 
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Poings  de  Colère.  —  K.  197;  p.  101, 
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Poings  de  Colère, 
pp.  101,  13-2. 


—  K.  198,  199,  287; 
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^      Miidrà  de  la  chaîne.  —  T.  117;  p.  68. 
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\^       Otîrandc  (U'  miisicpie  et  de  liuiiiùre.  —  K.  256, 
262,  275,  281;  pp.  123,  125,  129,  131. 
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y^2       Croisement  de  doigts  de  Vajra.  —  Manifes- 
ft|l]  talion    de    riniclligence   de  Vajra-Sattva. 

K.  189,231;  pp.  î»8,  115. 


^ 


Mudrà  de  la  IMeine  Lune.  —  T.  18.  K.  184. 
Dj.  333;  pp.  17,  96,  152. 
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i 

rjJ        Miidi'à  du    Disque  de   la   Lune   de    l'esprit. 


^n 


K.  192:  1».  99. 


v^         Mudi'à   du   Disque   lunaire  de  l'esprit. 
^  191  :  p.  98. 


—  K. 


^9  A 


^     Saniaya    de  Vajra-Satlva. 
pp.  103,  104. 


K.  202,  203; 


^o«î 


Sceau  de  la  réception  des  Bodhisaltvas. 
p.  I.jT. 


Dj.  350; 
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Mudrà  de  Congédiement  des  Divinités. 
Dj.  390;  p.  1(>7. 
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X,      Miiflrâ  de  la  Réception  des  Bouddhas. 
^^  349;  p.  157. 


-Dj. 


^léO 


^>Ns     Miidrà  de  la  Réception  des  Dieux. —  Dj.  351;  p.  157, 


35< 
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vil     Mudrâ  du  mont  Mérou.  —  K.  240  ;  p.  118. 
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-^^       Mudrâ  de  la  Réception  des  Bouddhas.  — T.  113: 
p.  ()7. 


m 


Miidrà  de   la    Réception   des    Bodhisattvas.  — 
T.  114;  p.  67. 


AAl) 
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1 

A      Mudrâ  de  la  Réception  des  Dévas.  —  T.  115 ; 
p.  G7. 


n 


î 

-A-      Mudrâ  du  Grand  Océan. 
7^  pp.  .17,  118. 


T.  92.  K.239 


Mudrâ  de  Chanl.  —  K.  277  ;  p.  130. 


Mudrâ  de    Prière  instante.  —  T.  29,  112. 
G.  310,  311  ;  pp.  23,  G7,  142,  143. 


fiî      MudrA  de  la  Corde  de  la  grande  compassion  du 
^  ralhàgala.  —  T.  74;  p.  45. 
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^      MudrâdelaCorde.  — T.116,  132:  pp.(j8,  74. 


369 


Mudrà  du  Sal)re.  —  Dj.  369,  375:  pp.  16^2,  163. 


± 

m. 


Mudrà    de   rE.sprit    ou  de   rintelligence  de 


^7^  Bouddha.  —  T.  75  ;  p.  45. 


î 


Mudrà  de  Congédiement  respectueux. 
159.  K.  288;  pp.  87,  132. 


jÊ 


^  Mudrà  de  la  feuille  de  Lotus.  —  Sceau  d'Âmità- 
bha.  —  K.  217,  222,  227,  292,  297  ;  pp.  111, 
112,  113,  133,  134. 
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^       Mudrâ   du   Nombril   de  Bouddha,   ou  de  la 
^  Mer  de  Vie.  —  T.  76;  p.  4G. 


w 

•fit 

m 

^      Mudrà  du  Dai.K.la  (l)âtou).  —  T.  130;  p.  7.3. 


^30 


^ 


Mudrà  des  Reins  de  Bouddha.  —  T.  77;  p.  iO. 


:f«i 


^00 


20^ 


Sceau  du  Samaya  de  Lolus.  —  Mudrà  d'Âmî- 
lài)ha.  —  K.  200,  207  ;  pp.  102,  Mo. 


^ 


Miidi'à    de   hi    Boue   de   hi   Loi. 
1».  lt»-2. 


K.  201 


12 
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h 


551^ 


1 


Mudrà  de  Lumière.  —  K.  236,  251;   pp.  117, 


î 


Miidri\   de   Liiniière.  —  K.  234,  249:  pp.  116, 
l±2. 


I 


Mudrà  de  Lumière.  — K.  235,  250;  pp.  117 
122. 


Mudrà  de  rOfîrande  de  sa  propre  personne.  — 
Sceau  du  Samaya  de  Bodlii.  —  Miidrà  d'Ak- 
sobhya.— T.25.  i\.  193,  215,  220,225,232, 
264.  283,  290,  295;  pp.  .iJ,  Vi'J,  110,  112, 
113,  llo,  12(i,  131,  133,  131. 


>[ndrà  de  la  Manifeslalion  du  Samaya  de  Yajra- 
Sallva.  —  K.  237:  p.  117. 
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1-Jy 


Miidrà  do  I  Offrande  de  Fleurs  et  de  Parfums. 
-  K.  257,  263,  276,  282;  pp.  im,  120, 
130,  131. 


À^^-' 


m: 

M 

IJJ     Afudrà  d.'  la  Prise  de  possession  du  sol. 
—  T.  39:  p.  27. 


î 


•j^  Mudrà  des  Grandes  Flèches.  —  Sceau 
«les  Douze  parties  du  corps.  —Mudrà 
•In  Trésor  de  la  Roue.  —  Mudrà  du 
Karma.  _T.  48,  94;  pp.  31,58. 


f 

^ 


^         Mu.lrà  <lu  Triple  Va.jra.  -  Sceau  du  Filel 
de  Vajra.  —  Dj.  354;  p.  158. 


* 


•>f'i<lfà  d.'  rilluminaiiondes  Dix  Quartiers 
j^;;;^       (in  M,.iid<\  —  K.  190;  p.  î),s. 
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Mudrà  du  Triple  Vajra.  —  Dj .  341  ;  p.  154. 


Madrà    du    Samaya    d'extrême   joie.    — 
Sceau  d  .\mo,^hnsiddlla.  —  K.  194,  218, 
^        223,  293,  298;  pp.  100,  111,  112,  133, 
J3i. 


il     Mudrâ  du  Triple  Vajra.  — Murs  de  \ajra. 
*         Dj.  342:  p.  135. 


j^  Mudrà  du  Triple  Vajra  et  du  Trident.  —T.  22, 
jjg  41.  K.  181.  Dj.  321,  339:  pp.  19,  27,  93. 
r^         130,  134. 


y^1^Ç~\     âfc       Mudrà    d'Invulnéral.ililé.    - 
/^^"^      ^  Tripitaka.  —  T.  91  :  i).  3(;. 


Sceau    du 
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579 


f 

p^         Mudrù  de  l'Offrande  de  parfums.  — 
%  K.  279;  p.  l.'ÎO. 


Miidrà  de  Chant.  —  K.  258;  p.  124. 


'?  .A.< 


•2^3-1 


f 

.jL^      Mudrà    de    l'Offrande    de    fleurs    aux 
Bodhisaltvas.    —    K.     261,     280; 
^p"  PP-  1-5,  130. 


Mudrà   de  la  Méditation.  —  T.  26.  K. 
208,  209;  pp.  21,  lor.. 


96 


Mudrà  de  la  Méditation,  ou  do.  Saniàdhi. 
—  T.  96,  101,  145,  150.  K.  241,  272. 
.J   ^%  \y\.  343,  368,  374;  pp.  .V.>,  (1-2.  80,  «.î. 

HO,  120,  lo:3,  101,  !();{. 


t 
^P 
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Miulrà  du   Vase    de  Yo^s.  ou    du    Pâlra. 
^        —  T.  70;  p.  il. 


Miidrâ  de  Vajra-Karma.  —  G.  306;  p.  140. 


Miidrà  de  l'Armure.  T.  7.  -  K.  229;  pp.  11, 
lli. 


^       Miidrà  de  lÂrmiire.  —  T.  7,  35,  127, 
-!^'  164.  K.  301  ;  [.p.  M.  -lo,  ~r2,  8H,  13.j. 


1¥^ 


'1?U 


W  :\!iidrà  du  Poing  de  Vajra  el  du   Poing  de 
f?^      eolùre.  —  T.  134;  p.  75. 
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/^ 


^. 


f^t^j  -^  Mudrà  du  Poinp;  de  Colère  et  du   Poing 
r^       de  Yaji-a.  —  T.  135;  p.  76. 


135 


Mudrà  des  Poings  de  Vajra.  — T.  10;  p.  10. 


\ 


th 


Mudrà  de  la  Méditation  sur  la  grantle  As- 
semblée des  Bouddhas.  —  K.  246  ;  p.  1-21, 


/ 

0  u 


* 


% 

^  M 


nn 


Mudrà   de    Trailokyavijàya.   —  Lumière  magi- 
que. —  K.  233.  248;  pp.  110,  P21. 


1233 


■K 


9? 


+ 

^    Mudi'à  de  la  Houe  de  \ajra 
A       242;  pp.  «U,  110. 


T.99.K 
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Poings  (le  colère.  —  Mudrà  de  Foudô 
Mio-hù.  —T.  104;  p.  6i. 


eu 


Poings   de  Vajra.  —  Mudrà  de    rOiivertiire 
des  portes  du  Caitya.  —  K.  244;  p.  120. 


Mudrà  de  Fia,  ou  du  Feu.  —  T.  105;  p.  r»:i. 


Mudrà  du  liéveil  des  Divinités. 
Dj.  335;  pp.  18,  93,  153. 


T.  21.  K.179. 


Mudrà  Du  Feu.  —  De  la  Production  de  la 
l'^laniuie.  —  De  Ra.  —  De  la  Roue  du  Feu. 
—  T.  3,  32,  36,  45,  51,  54,  57,  61,  161, 
166;  pp.  8,  21,  25,  28,  30,  33,  34,  36,  37, 

88,  89. 
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18.1 


W^       Mudrà  du  Feu  ou  de  Ilit.  —  K.  176  ;  p.  lli 


S 

X 


Jonction  de  mains  de   Yajra   dessin  mal  exé 
cuté  .  —  Dj.  365:  p.  161. 


Mudrà  do  la  Jonclion  de  mains  do  Vajra.  — 
Sceau  commun.  —  Sceau  universel,  — T. 8, 
24,  27,  28,  30,  49,  53,  97,  123,  142, 
143,  144,  153,  154,  155,  158,  165. 
K.  178,  180,  183,  186,  187,  247,  260, 
266,  271,  286,  303.  Dj.  344,  358,  365, 
366,  367,  382.  383,  384,  387:   pp.   IJ. 

:io.  -1-1,  -j;j,  -Ji,  ;u,  :rj,  .v,»,  ti,  ~\\  s:;,  <sri, 

«'.),  ÎM,  Oo,  9»),  97,   1-21,    l-i:i,   1-27,   129,   132,  i:i(î,  loo,  159, 
,165,   166. 


-t 


\a^  ■louclion  de  mains  de  Vajra. 
^       lession.  1)1.  323:  \^.  15(1. 


Mudrà  de  Cou- 
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f^ 


Miidrà    (le    la  Jonclion  de    mains  de  Yajra. 
T.  20  :  p.  18. 


Mudrà  de  la  Jonclion  de  mains  de  Vajra  ?'i 
T.  149.  Dj.  373;  pp.  H3,  1(13. 


^i*9 


)L 


r^ 


_j^       .Mudrâ   de   Piiritication.  —  Jonction    de    mains 
^  (In  boulon  de  Lolus.  —  T.  9.  G.  77.  Dj.  318, 

324;  pp.  13,  94,  148,  150. 


^ 


± 


m 


Miidrà  de  la  Langue  de  Bouddlia.  —  T.  81  rp.  48. 


Mudrà  du  Samaya  de  Bouddha.  —  T.  2,  31,  60, 
120,  157,  160.  (i.  312:  pp.  8,  ^2i,  30,  fiO, 
87,  88,  l'i3. 
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Miidrâ  des  Dix  Forces  de  Bouddha.   — T.  85: 
p.  50. 


îV§    Miidrà  du  Yajra  de  Boulon  de  Lotus.  — K.  212: 

p.  lus. 


? 


Mudrà  de  la  Jonction  de   mains  du  Bouton  de 
k>       Lotus.  —  T.  37  :  p.  :i5. 


I 

"^       Mndrà   de    la  Dent  de  Bouddha.  —  T.  83; 
p.  40. 


Mudfà   du    Sabre   de   Grande    lulidligcnce.    — 
T.  131;  p.  7i. 
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î 


~tài     Mudrà  de  la  Manifestation  du  Dharma-Kàya,  et 
^.        de  la  Destruction  de  l'Erreur  et  de   Tlgno- 
rance.  —  T.  78,  129,  156;  pp.  i",  73,  86. 


Mudrà  de  la  Parole  véridique  des  Bouddhas 
—  T.  82;  p.  49. 


t 


"yJ      Grand  Sceau  de  la  Conversion  des  Être: 
^  T.87;p.  :ii. 


^'        Otrraude  générale. 
^  11- 


—  K.  265,  284;  p.  l-iT, 


î 


.loiiclion  de  mains  di;  Vajra  [1rs  mains:  snni 
vppnheulérs  rlt^  face  nu  lien  de  [rire  de 
profil).  —  Dj.  336;  p.  153. 
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ko 


Offraiule  la  (iiiirlande  de  perles. 
l)j.  371  ;  pp.  1-28,  lG-2. 


K.  269  : 


Sceau  du  Bol  ou  de  la  Coupe.  —  OfTrande  de 
fleurs.  —  Offrande  de  riz.  —  T.  40,  140. 
Dj.  363,  380;  pp.  27,  78,  IGO,  10 i. 


^       Sceau  de  la  Coupe.   —   Mudrà  de   l'Invitation 
des  .\stres.  —  G.  308:  p.  lU. 


f9 


7>ci 


PU  Jonction  de  mains  de  l'Esprit.  —  Samaya  du 
Groupe  de  Bouddha.  —  Dj.  319,  337; 
pp.  148,  io:^. 


Sabre  de  Grande  Intelligence.  —  Roue  de 
l'Ellierou  du  Vide. —  Verin  d'intelligi'uce. 
—  T.  23.  47,  63.  K.  206  :  [.p.  ^20,  30,  ;{7, 

lo:;. 
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Pensée  de  TaUiàgala.  —T.  86;  p.  o3. 


^ 


Miidrà  de  rArmure.  —  T.  34,  80.  K.  228, 
300;  pp.  -25,  48.  114,  13:;. 


Éloquence  de  Talhàgala. 
la  Loi.  —  T.  84;  p.  49. 


-> 


—  Prédication  de 


•^  Pierre    précieuse    Mani.   —   Mère  des 

£L  classes.    —  Sceau    des   cin(j    Yeux. 

M  —  T.  88,  152.  K.    274.  Dj.  376; 

#*  pp.  54,  8i,  129,  1G;J. 


3* 


Mudrà  du  Danda.  —  T.  133  ;  p.  75. 
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-^     Piorre  précieuse  Mani.  —  Offrande  universellt 
—  T.  98.  Dj.  345:  pp.  60,  155. 


t 


'^        Sceau   (lu    Slùpa. 
^  —  T.  89;p.  oo. 


Mu  (ira    de    Maitréya. 


pu 

Mudrà  de  la  Conque. 
'^  —  T.  64  ;  p.  38. 


Vertu  de  Prédication 


Dt^struclion  des  Crimes.  —  K.  205:  p.  lO.j 


Aj)pei  des  Crimes.  —  K.  204;  p.  lOi, 


ick 
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Miidrà  du  Trésor.  —  Pierre  précieuse  Mani.  — 
Sceau  de  Ualua-Sanililiava.  —  K.  216,  221. 
226.  291,  296.  299:  pp.  JIO,  112,  11.], 
i:i3.  i:j't,  13:.. 


^2i3 


Mudrâ  de  lÉpée  de  Vairocana.  —  Vertus 
des  Cinq  Dhyàni-Bouddhas.  —  Inlelligence 
suprême.  —  OIVrande  d'une  i;iiirlande  de 
Heurs.  —  K.  213.  214.  219,  224,  268, 
273,  289,  294:  pp.  108,  lUU,  111,  113,128, 
129,  132,  133. 


Mudrà  de  IWrmure.  —  T.  6,  126,  163.  Dj. 
322.  340:  i>p.  11.  72,  88,  150,  l.j-i. 


5o 


Front  de   Bouddha.    —  Mudrà  du   Xirvâna. 
—  T.  50,  67,  90,  167  ;  pp.  32,  40,  50,  89. 


iUb 


j^  Sceau  de  la  prière.  —  Mudrà  dti  Triple  Vajr; 

^  —  K.  245:  p.  120. 


f^ 
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VJi 


T 


Roue  do  la  Terre.  —  .Grande  Intelligence  de 
Vajra.  —  Sceau  du  Oidntuple  Vajra.  — 
Mudrà  de  Yairocana.  —T.  43.  59.  66.93. 
100.  102,  125.  146,  151:  i-i).  iS.  ;](',.  311, 
.jS,  (il.  {\1.   1-2.  Si,  Si. 


A 


3'H 


Mudrà  de  1  "Armure.  :Ce  geste  est  le  même 
(iu(^  celui  du  sceau  n<^  0.)  —  Dj.  _322. 
340:  pp-  IjO,  loi. 


Mudrà  du  Triple  Vajra.  —  Dj.  359;  p.  KiO. 


Lumière  éternelle.  —  T.  79;  p.  i", 
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Miidi'à   d'impaliencf.   [Ce  sceau  esf  le  même 
que  le  ii°  ,'i7 ,  quoique  le  dessin  diffère  par 
jêt^  /«  position  des  Index).  —  T.  129;  p.  "3. 


Mudrâ  du  Boulon  de  Lotus.  —  [Même  sceau 
que  le  ji°  07  ;  Ici  le  dessin  est  mal  falt\ 
—  G.  77.  Dj.  324;  pp.  94,  150. 


Roue  de  rE.ui.  —  ^rndrà  du  Lotus.  —  T.  44, 
58,  65,  95,  122.  K.  254.  Dj.  320,  338, 
357;  pp.  :>9.  .'{(j,  39,  5S,  71,  1-23,  IW,  154, 
lo9. 


Itone  de  la  Loi.  —  Roue  de  Taii-.  — T.  4,  33, 
46,  56,  62,  162;  pp.  9,  21,  30,  35,  37,  88. 


-/V^ 


Mudrâ  de  Prédication.  —  T.  148.   1\.   270. 
l)j.372;  pp.  8-2,  1-28,  103. 
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I 
t 

J^      Piinticationdu  Chapelet.  —T.  147.  Dj.  370 
pp.  82,  102. 


OlTrande  de  parfums.  —   T.  139.   Dj.  362, 
379:  pp.  77,  100,  lOi. 


^     Guirlande  de  fleurs.  —  T.  138.   Dj.  361. 
Ç:         378:  pp.  77,  100,  10 i. 


Envoi  de  chars.  —  Dj.  347:  p.  150. 


Ht 


•^  *      Réception  et  Congédiement  des  Boudhas. 
Dj.  348,  389;  p.  loO,  100. 
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C^      Miidi-A  du  Corps  du  Feu. 
L^         pp.  158,  KUi. 


—  Dj.  355.  388: 


355 


^ 


Mudrâ  du  Triple  Vajra.  —  Dj.  352;  p.  lo7. 


353 


ET 


t 


Danse  du  Vajra.  —  K.  182:  p.  00. 


ASi 


^ 


Miidrà   de   la    Danse.    —    K.   259,    278; 


550 


(      i 


î 


j^       pp.  \i'i.  i:i(i. 


-iS 


*fe       Mutliil  dn  Tiidonl.  -  T.  15.  K.  173.  Ilj. 
^  330;  pp.  13,  93,  13-2. 


INDEX   DES  SCEAUX 


197 


Miidià   du  Trident.  —  T.  17.  K.  175.  Dj. 
332;  pp.  10,  9i,  l.yj. 


i(  j         Mudrà  du  Sabre  de  Fou-dô.  —T.  109  :  p.  00. 


\0^} 


Mndià   du  Sabre.  —  T.   106,  108,  110,  119, 
124;  pp.  05,  00,  OU,  71. 


Mudrà    du    Sabre.  —  T.    107 
p.  05. 
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Éveil  des  êtres.  —  Dj.  328;  p.  loi. 


3^^ 


Î?>C 


f 

^     Bvoildosélreb.—K. 230,252,302;  pp.  114, 

m     i-îi,  133. 


+ 


-^       Éveil  des  êtres.  —  T.  13.  K.  171  ;  pp.  14,  93. 


^ 

¥ 

W 


MudrA  dn  Triple  Vajra.  —  Dj.  353;  p.  158. 


353 


? 


fî    Mudrâ 


du  Triple  Yajra.  —  K.210;  p.  107. 
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Mudrà  du  Triple  Vajra. —K.  211  ;  p.  108. 


Onction  de  parfums.  —  T.  137.  G.  307.  Dj. 
377;  pp.  77,  140,  160,  104. 


/ii5 


X 


fr 


Grelot  ou    Sonnette, 
pp.  08,  123. 


—  T.    118.    K.  255: 


1 


^     Victoire  sur  les  démons.  —  T.  128;  p.  73. 


^      Yeux  de  Pitié. 
4Ë.  p.  '<4. 


—  Yeux  de  Bouddha.  — T.  73 
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m 
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Iiivilulioii    des    conslellalions.    —   G. 


309;  p.  14-2. 


T'CO 


-^ï*: 

^ 


A 


^     Miidrà  de  Charilé  et  d'Aiiinùne.  —  Mudrà 

fdii  niout  Mérou.  —  G.  313,  315,  316; 
PI-,  lii,  li5,  140. 
M 


v^<3 


"-"^^  -1     l      /     fô^       Cliarilédlnlrépidité 


T.  71:  p.  4; 


f.Miulrà    de    Cliarile     .Salisraclioa    dos 
désirs  des  èlres).  —  T.  72;  p.  44, 


Kvfil  di's  divinilés  terrestres  et  puriiicalion 
du  sul.  —T.  38;  p.  20. 
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iirificnlion  ol  Consécration  de  leau  et  des 
ollVandes.  —  T.  10,  12.  K.  168.  Dj.  327; 
pp.  16,   lï,  9-2,  loi. 


Purification    par   aspersion.  —  T.  11.  K, 
169.  Dj.  326;  pp.  14,  92,  151. 


Olli-ande.— T.  19.  K.  185.  Dj.  334:  pp.  17, 
'^        9G,  l.>3. 


J\ 


l'réparation  du  cliemin.  —  T.  103;  p.  (»;{. 


II 
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Aïzen  Mio-hù,  pp.  100,  101 . 
Akka,  pp.  70,  76,  12-2,  131,  lo9, 

163. 
Amida  et  Aniida  ^'ioraï,  pp.  102, 

103,  111,  121. 
Anafoulù,  p.  2. 
Anriou,  p.  Xi. 

Anriou  moukou  g'hen,  p.  33. 
Ashikou,   Ashikoii   Nioraï,   pp. 

110,  121. 
Ashoura-hù,  p.  lii. 

Bakou  djù  in,  p.  106. 
Ban,  pp.  116,  117,  122, li6. 
Bi,  p.  112. 

Biakoii-yn-gou,  p.  lil. 
Binayakia,  p.  10. 
Binayakia-yama,  p.  10. 
Bio  d(")  du')  Iclii,  pp.  63,  7!). 
Birousliana,  [).  t'I. 
Bishamon  Ton,  p.  14i. 
Bô,  p.  112. 
Bodaï,  pp.  3,  21,  105,  107. 


Bô-gué-gou,  p.    141. 

Bon  djiki,  pp.  78,  160,  104. 

Bon  djiki  ïn,  pp.  126,  131. 

Bonnù,  p.  143. 

Bon  Tcn,  p.  144. 

Bosatsou,  pp.  21,  oo,  85,  121, 

123,  124,  125,  126,  129,  130, 

131. 
Bon  Bosatsou,  pp.  12'(,  130. 
Bou  djô  hôben,  p.  23. 
Bou  dzô,  pp.  87,  132,  166. 
Bou  inô  ïn,  p.  84. 
Bou  mô  ïn  mio,  pp.  12!t,  163. 
Boutsou,  pp.  24,  36,  87,  88,  1)4, 

110,  111,  112,  113,  114,  121, 

133,  134. 
Boutsou  bou  saniinaya,  pp.  147, 

148,  153. 
Boutsou  sïn  yoni-iuan,  p.  106. 
Boutsou  tclu'i,  p.  5. 

Chc  kiaï,  p.  86. 
Chikou,  p.  142. 
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Chikou  tchû  cliù  ïii,  p.  142. 

Chô,  p.  82. 

Chû  Boulsou  fou  ni,  p.  8. 

Chôdjô,  pp.  li,  10,  92,  93,  152. 

Chô  djù  hossoii.  p.  50. 

Chu  (Jzaï,  p.  10 i. 

Chô  ko,  pp.  77,  160,  10 i. 

Chô  ko  Bosalsou,  pp.  125,  130. 

Chô  kongô  renglié,  p.   108. 

Chô  kongcj  shïn,  p.  100. 

Ch('»  mon,  p.  85. 

Chô  nen  djoii,  pp.  82,  128,  HT, 

103. 
Chô  Nioraï  kadji,  p.  132. 
Chô  Nioraï  shou  \é  djou-rokoii 

dai  Bosalsou,  p.   121. 
Chô  raï,  pp.  18,  97. 
Chô  shilsou-dji,  p.  i)7. 
Chosson  tchô  shô  no  in,  }).  Ii3. 
Chôlchi,  p.  98. 
Chou-ri,  p.  18. 

Daï,  p.  01. 

Daï  Biroushana  djoun  bon  kadji 

kiô,  p.   91. 
Daï  kaï,  pp.  57,  118. 
Daï  Nili,  DaïNili  Nioraï,  p[>.  10, 

02,  03,  79,  80,  81,  82,  83,81. 

99,   100,    101,    102,   103,   108, 

109,  111,  113,   128,  133,  li8, 

102. 
Daï  MU  kiô,  p.   137. 
Daï  rakou,  p.  lOi. 
Daï  rïn  dan,  p.  01. 
Daï  yen  kiô  Ichi,  pp.  03,  79 
Daï  yé  tô,  pp.  20,  iO. 
Daï  yé  lô  no  ïn,  p.  37. 
Daï  yokou,  pp.  103,  104. 
Dan,  p.  120. 


Dan  dji  ki,  p.  120. 

Dan  ken,  p.  102. 

Djakou,  p.  110. 

Dji,  p.  117. 

Dji  dji  ïn,  p.  95. 

Dji  kakou,  p.  21. 

Dji  kélsou,  pp.  117,  154. 

Dji  rïn,  pp.  28,  30. 

Dji  rô,  p.  03. 

Dji  sammaya,  pp.  09,  87,  117, 

1.58. 
Dji  shi  Bosalsou.  p.  55. 
Dji  shïn  dji,  p.  27. 
Dji  len,  p.  144. 
Dji  U  ïn,  \).  27. 
Djô,  pp.  <)2,  83,  97,  107. 
Djô  Bodaï,  p.  105. 
Djô  chô  Ko  gô,  p.  71. 
Djù  chô  sa  Ichi,  pp.  03,  79. 
Djô  dji,  p.  9'( . 
Djô  dji  go  shïn,  p.  72. 
Djô  djou  ma,  p.  147. 
Djô  djou  ma  kôkou  ïn,  p.  157. 
Djô  Foudô,  p.  04. 
Djô  gô  chô,  p.  105. 
Dj<'»  ken,  p.  102. 
Djô  kongô,  p.  107. 
Djô  kongi'i  shïn,  \>.  100. 
Djô  renglio,  p.  107. 
Djô   San  gô,   pp.    13.   90,    148, 

150. 
Djou,  p.  82. 
Djou-halclii    dô,   pp.   1,  2,    12, 

147. 
Djou  kélsou  (kiï  kaï,  p.  159. 
Djou  ni  koudji  shïn,  ]).  58. 
Djou  ni  koushi  dji  shïn  ïn,  p.  31. 
Djou  sa  san  milsou  dji,  p.  89. 
Dô  dj("),  p.  59. 
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Dû  djô  kouan,  pp.  50,  119,  117, 

155. 
Do  ko,  pp.  r.i,  17,  18,  %,  :>7. 
I)ù  sen,  p.  A. 
Dô  yû-chô,  p.  141. 

Fou,  p.  99. 

Foudô  ken,  p.  (\'i. 

Foiidô  Mio-liû,  pp.  Oi,  05,  09, 

71,  142,  143,  102. 
Fouguen,  p.  54. 
Fouguen   Bosatsoii    ni(')    isliuii, 

p.  54. 
Fouguen  sammaya,  pp.  99,  120. 
Fou  ken  Lchû  su,  p.  40. 
Fou  kû,  p.  47. 
Foukou-dj('»-djou,  Foukou-djû- 

djou  Nioraï,  pp.  111,  121. 
Fou   kouyû,   pp.   79,   127,   131, 

101,  105. 
Fou  rïn,  pp.  30,  35. 
Fou  slii  ghi,  p.  SO. 
Fou  Ten,  p.  Ii4. 
Fou  tsou  kou-yù,  pp.  00;  155. 

Gakis,  p.  14'(. 

Gatchi  yô-chù,  p.  lU. 

G  a  Ten,  p.  144. 

Ghé  hakou  go  kù,  p.  29. 

Glié  chô,  }).  117. 

Ghé  Goma,  p.  138. 

Ghé  gô  rïn  kouan,  p.  31. 

Ghé  ïn,  p.  75. 

Ghéi  shô  chô  shou,  pp.  157.  107. 

Ghé  Uaï,  pp.  132,  100. 

(  illCM,   p.    1  1.5. 

G  hou  Ichi  shïn,  p.  1 15. 
Gni('i  kaUou    voir  Ki(~»-gakou). 
G 6,  p.  142. 


Go  ko,  pp.  01,  00,  72,  118,  140, 

102. 
Go  ko  ïn,  p.  02. 
Gokou  ki  sammaya,  100. 
Goma,  pp.  2,  137,  138,  1.39,  140, 

141,  142,  143,  144,  115,  140. 
Go-mi Isou-gou,  p.  141. 
Gô  Nioraï  kadji,  p.  109. 
Gon  roui,  p.  10. 
Go-san-7.é  Mio-hô,  pp.  100,  101, 

110,  117,  132. 
Gô  sô,  p.  41. 
Gô  sô  djô  shïn,  ]»    100. 
Goussokou,  ]).  28. 
Guen,  p.  99. 
Guen  shou,  p.  8!}. 
Guen  shou  hô,  p.  129,  103. 

Ilakou  chô,  p]).  14,  93,  151. 

Han-gnia,  p.  97. 

Hatchi,  p.  41. 

Ha  tchiou,  p.  25. 

Héi  shïn,  p.  99. 

Iléki,  p.  142. 

Hi,  p.  .50. 

Hiakou  dji  sau,  128. 

Hiakou  ko  liô,  p.  31. 

Hi  ch<'»,  p.  44. 

Hi  chô  glien,  p.  44. 

Hi  ko,  pp.  11,  72,  88,  150. 

Hiô  hakou,  p.  17. 

Hiô-riô-gou,  1-41. 

Hitsou,  p.  142. 

Hô-l)i('i-gou,  p.  141 . 

Hôchô,  Hôchô-Xioraï,   pp.  110, 

121,  135. 
H('.  (Ijuu,  p.    1  10. 
Hô  djou  man,  pp.  128,  102. 
Hô  ïn,  p.  135. 
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llokaï  chu,  pp.  8,  9,  2i,  28,  35, 

42,  88. 
llokaï  shou   djA  (loma,  p.  lii. 
Ilokaï  laï  chô  Ichi,  p.  G3. 
Ilokoii  BoutsoLi,  pp.    m,  112, 

114,  133,  134. 
Hon  dzoii,pp.  108,  142,  148. 
Hon  dzon  bon  djô  no  in,  p.  142. 
Hoppù  yié  cliô  fou,  p.  74. 
Hora,  p.  38. 
Hora  no  in,  p.  38. 
Hô  rïn,  p.  102. 

HotsoLi  Bodaïshïnliùl)en,  p.  21. 
IIolsoii  gan,  pp.  8G,  132. 

I,  p.   142. 

In,  pp.  1,  5. 

Ishana  ïen,  p.  144. 

Issaï  hû  Ijio  dû  kaï  gô,  p.  54. 

Ilchi  dji  soni  rïn  koiian,  p.  1  40, 

Ka,  p.  140. 

Ka  Bosalsou,  pp.  124,  130. 

Kada,  p.  79. 

Kadji,  pp.  13,   10,  48,  01,  109, 

112,  132,  134,  137. 
Kadji  bon  djiki  ïn  miô,  p.  l'(5. 
Kadji-i,  pp.  7,  148. 
Kadji  ko  soui,  pp.   13,   14,  92, 

151. 
Kadji  koii,  p.  80. 
Kadji  kou  motsou,  pp.  14,  15, 

92,  151. 
Kadji  shou,  pp.  82,  162. 
Kaï,  p.  91. 
Kaï  mon,  p.  120. 
Ka  ïn,  pp.  147,  158. 
Kaï  shïn,  p.  98. 
Kakou,  p.  142. 


Kan-Lchn,  p.  112. 

Ka  rïn,  pp.  30,  30. 

Karouma,  pp.  51,  140. 

Ka  Ten,  pp.    140,  143. 

Ka  Tens,  p.  139. 

Ka  Ten  lch<'»  shù  ïn,  p.  140. 

KaL-tchien-gou,  p.  141. 

Ka  yen  ch('i,  pp.  8,  89. 

Ka  yû-chû,  p.  141. 

Ké,  pp.  12,  150. 

Ké  Bosalsou,  pp.  125,  130. 

Ké  daï,  p.  58. 

Kégon,  pp.  4,  34. 

Kégon  kiô,  4. 

Kéi,  p.  142. 

Kéi  biakoii,  p.  90. 

Kéi  biakou  ïn,  p.  120. 

Kéi  djô,  p.  119. 

Keïto,  p.  141. 

Ké  man,  pp.  77,  100, 104. 

Kon,  p.  115. 

Kendj('i  Binayakia,  p.  10. 

Kendjù  djou  ma,  p.  09. 

Kengniô,  pp.  2,  3. 

Ken  tclii  sliïn,  pp.  115,  117. 

Késa,  pp.  42,  43. 

Kelsou  gô  shïn,  pp.  147,  154. 

Kelsougô  shïn  sammaya,  p.  150. 

Ké  za,  pp.  71,  123,  159. 

Ki,  p.  142. 

Ki  Bosalsou,  pp.  123,  129. 

Ki  chô,  p.  39. 

Kié,  p.  142. 

Ki-i  hôben,  p.  20. 

Kinibéi,  p.  44. 

King  yô-chô,  p.  141. 

Kiô,  p.  142. 

Kiô  gakou,  pp.  18,  95,  147,  153. 

Kiô  gakou  dji  shïn,  p.  26. 
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Kit)  hiû  riscndji,  p.  33, 
Kiou,  p.  141. 

K6,  pp.  ^29,  30,  30,  58,  iiïl. 
Ko  koa,  pp.  lo,  03,  l.j-2. 
Kokou,pp.  110,  117,  12-2. 
Kongô,  pp.  10,  10,  28,  30,  71, 

92,  100,  107,  108,  143. 
Kongô  bakou,  p.   98. 
Kongô  bakou  ïn,  p.   o3. 
Kongô  bou  sammaya,  pp.   147, 

loO,  1.j4. 
Kongô  ch('),  pp.  147,  l."35. 
Kongô  daï  yé,  p.  39. 
Kôngô  dji  daï  ïn,  p.  9o. 
Kongô  gôcliô,  pp.  12,  89. 
Kongô  hakou,  pp.  114,  133. 
Kongô  hakou  chô,  p.  122. 
Kongô-kaï,  pp.  2,  91,  102,  100, 

115,  118,  128,  148. 
Kongô-kaï  slii-ki,  p.  100. 
Kongô-karouma    Bosalsou    ïn, 

p.  140. 
Kongô  mi'),  pp.  147,  158. 
Kongô  rïn,  p.  119. 
Kongos,  pp.  102,  144. 
Kongô-satra,  pp.  72,   103,  115, 

110,  117,  118,  129. 
Kongô  slii  dji  ké,  p.  58. 
Kongô  Ichô  kiô,  p.  91. 
Kon    pon   ïn,   pp.  81,  84,  128, 

147,  102,  103. 
Kon  pon  ïn  miô,  p.  129. 
Ko  lakou,  pp.  iO,  9i,  152. 
Kouaa  Boutsou,  p.  94. 
Kouan  Hoiilsou  daï  yé,  p.  121. 
Kouan  ch('t  IkMmmi.  p.  2.'}. 
Kouan  djô,  p.  ()7. 
Kouan  mandara,  p.  02. 
Kouan-non,  pp.  3,  34. 


Kouan-on,  p.  10. 

Kouan  Ra,  p.  94. 

Kouan  Ra  dji,  p.  25, 

Kouan  shïn  i  Hondzon,  p.  103. 

Kou-gou,  p.  141. 

Kou  hôben,  p.  153. 

Kou  rïn,  pp.  30,  35. 

Kou-yô,  pp.  17,  00. 

Kou-yô-mon,  p.  17. 

Ma-Kalsou-go,  p.  141. 

Man  Bosalsou,  pp.  123,  130. 

Mandara,  pp.  7,  59,  02,  03,  71, 

91,  115,  118,  119,  120. 
Man  gan,  p,  44. 
Mashi  ghé  bakou,  pp.  17,  90. 
Ma  ta,  p.  97. 

Mi  bé  renghé  gachô,  p.  13. 
Mi  fou  renglié  gachi'»,  p.  20. 
Mikiô,  pp.  2,  3. 
Mio,  pp.  50,  110. 
Miô,  pp.  52,  129. 
Mio-hô,  pp.  38, 100, 102, 143, 149. 
Mio  kan  sa  tchi,  pp.  03,  79, 
Mio  ko,  pp.  118,  145. 
Mio  renghé  hô,  p.  58. 
Miô  zen  fou  hen,  p.  54. 
Mirokou,  p.  55. 
Milani-dji,  p.  0. 
Mokou  yô-chô,  p.  141. 
Mou  chô,  p.  32. 
Mou  chô  mou  métsou,  p.  32. 
Mou  kouan-nïn,  p.  23, 
Mou  nô  chô  djô,  p.  50. 
Mou  nô  chô  shou  gi'>,  p.  75. 
Mou  nô  gai  riki  mio  iii,  p.  50. 
Mou-rô,  p.  52. 

Naï  gô  rïn  kouan,  pp.  28-31. 
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Namppû  mou  kan-nïn  fou   gô, 

[).  75. 
Nan  Boulsou,  pp.  110,  112,  113, 

13;{,  ÏM. 
Nan  kan-nïn,  p.  "3. 
Nan-nio-gou,  p.  141. 
Nen,  ]).  31,  8-2. 
rsen  djon,pp.82,  83,128. 
Nen  man  zokon  kon  ïn,  p.  34. 
Niô,  p.  1-42. 
Niù  ishou,  p.  oo. 
Nierai,  pp.   40,  A:\,  40,  83,  100, 

121,  132,  133,  135,  143,  102. 
Nioraï  ben  zetsou,  p.  -40. 
Nioraï  tljoa  riki,  p.  50. 
Nioraï  ga,  p.  49. 
Nioraï  gétsou,  p.  48. 
Nioraï  gû,  p.  -49. 
Nioraï  iKilchion,  pp.  114,  135. 
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Nioraï  kc  nian,  p.  113. 
Nioraï  kû,  p.  48. 
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Niou   sammadji,    pp.    83,    129, 

147,  148,  101,  103. 
Nili  Tcn,  p.  1  4  4. 
Niti  yô-cliô,  p.  141 . 

On  Ion,  pp.  12,  25,  72,88,  114, 
133. 


0  rio  ki,  p.  42. 
Oiin,  pp.  110,  122. 

Uag-sp.  141. 

Kaï  Ronlsou,  p.  87. 

lla-selsou  Ton,  p.  143. 

Réi,  pp.  118,  123,  150,  105. 
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Réi  ïn,  p.  08. 
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Rcnglié  1)0U  shou,  p.  102. 
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Ronglié  kongô  si i in,  p.   100. 
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Rïn,  pp.  28,  119,  140. 

Rïn  l)ô,  p.  58. 
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133,  134. 
Saï  dzaï,  p.  105. 
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p.  74. 
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Sammadji,  pp.  129,    147,    148, 
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Sammaya,  p|).  09,  87,   88,  99, 

100,  102,   117,  120,  148,  149, 

150,  153,  154,  158. 
San  (n.  p.),  p.  142. 
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San,  pp.  12,  79,  1-27,  101,  165. 

Sandjù,  pp.  11,  16. 

Sanghé,  p.  12. 

Sanghé  ké,  p.  150. 

San-kù,   pp.   19,   28,   107,  108, 

120,  155,  157. 
San-kû  chù,  p.  19. 
San-kù  chû  kongù  no  ïn,  p.  28. 
San  mitsou,  pp.  3,  89. 
San  riki  ghé,  pp.  59,  155. 
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Salt'a,  p.  115. 
Se,  p.  143. 
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Sé-méi,  \)\).  145,  146. 
Se  mou  i,  p.  42. 
Se  shïn  hùben,  p.  21. 
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ShikoQ  miù,  p.  52. 
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S[rïn  Ichi  mou  ch*'»  kou,  p.  32. 
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Shou  ma  ki  gan,  p.  152. 
Shoumi,  pp.  118,  119,  146. 
Shou[ni-sen,  p.  1 18. 
Shouini-son  liTi  ïn.  p.  I  '(."i. 
Slioura,  p.  1  '(4. 
Si,  p.  142. 
Si  dji  mi(..  pp.  I  16.  117,  121. 


Si  dû,  p.  1. 

Si  hù  si  daï  kagù,  p.  73. 

Si  ïn,  p.  3. 

Sïn,  p.  142. 

Sïn-gon,  pp.  1,  2,  3,  6,  22. 

Siù,  p.  142. 

Si  raï,  pp.  95,  136. 

Si-si-go u,  p.  141. 

Si  tchi  San,  pp.  79,  161,  165. 

Sitsou,  p.  142. 

Su  charù,  pp.  147,  156. 

Sù-guiù-gou,  p.  141. 

Sùkù  shou  gù,  p.  7(). 

Sr)-niù-gou,  p.  141. 

Soui,  p.  151. 

Soui  rïn,  pp.  29,  36,  58,  146. 

Soui  Ten,  p.  144. 

Soui  yù-chr»,  p.  141. 

Taï  Chakou  Ten,  p.  143. 

Taï  dzù,  p.  92. 

Taïdzù-kaï,  pp.  2,  7,  59,  61.  81, 

89,  90,  91,  92,  102,  114,  148, 

153,  162. 
Taïdzù-kaï  shi  ki,    pp.  59,   61, 

62,  79. 
Ta  kakou,  [)p.  21,  22. 
Tan  zi,  ])p.  15,  93,  151. 
Tchù,  p.  142. 
Tcli('»-chù  dji  Ten.  p.  27. 
Téi,  p.  142. 
Tembou,  p.  1 43. 
Ten,  pp.  38,  85,  102,   139,  140, 

143,  149. 
Ten-daï,  p.  2. 

Ten  hù  rïn,  pp.  9,  24,  35,  37,  88. 
Tù,  p.  142. 
Tri-bi'i  nimi  i,  p.  7  4 . 
ïô  [iosalsou.  pp.  125.  131. 
1 1 
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Tû  Boutsou,  pp.  110,  112,   H3, 
i;i3,  13  ^ 

Tô     BoulsoLi    zen    sanghé    ké, 

p.  1-2. 
Tu-jiin  Daï  shi,  p.  i. 
Tù  mio,  pp.  78,  161,  164. 
Tsoii  daUoLi  Bodaï  shïn, pp.  106, 

107. 

Yékô  hôbcn,  pp.  21,  8.5,  166. 
Yemma  Ten,  p.  143. 
Yen  gakou.  p.  85. 


Y6-chô,  p.  141. 
Yû-chA  djô  ïn,  p.  141. 
Yoga  dji  liatchi,  p.  41 
Yogan,  p.  44. 
Yô-kou,  p.  142. 

Zén  ïn,  p.  11. 

Zen  raïghé,  pp.  71,  139. 

Zilsou-roui,  p.  10. 

Zoui  ki  hoben,  p.  22. 

Zou  ko,  pp.  77,  160,  164. 

Zou  ko  Bosalsou,  pp.  126,  131. 
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An  lehen,  pp.  7^,  8S. 
An  lien,  pp.  2.3,  114,  135. 
An  li  oou  keoii  yen,  p.  'S'A. 
Chai  tsing,  pp.  l-S,  9-2,  loi. 
Chan  lai  kie,  p.  71. 
Chan  lai  kie  phou  yin,  p.  1.j9. 
Chao  hiang,  pp.   77,    IGO,  1G4. 
Chao  hiang  Phou-sa,  pp.  12.j, 

130. 
Clieng  si  li,  p.  97. 
Gheou  mo  khi  yuen,  p.  l.'i^. 
Chi  chen  l'angpien,  21. 
Chi  eul  Ichi  kiii   Iseu  chen  vin. 

p.  31. 
Chi  oou  oei,  p.   42. 
Chi-thien,  p.  113. 
Chi-lhien     Ichao     Ishing     yin, 

p.  143. 
Clioci  locn,  [ip.  29,  .'{(), 
Chou  lien  hoa,  p.  Hj7. 

Fa   kiai   elieng,   pp.  .S,  24,    37, 
88. 


Fa  kiai  ichong  cheng  hou  nio, 

p.  144. 
Fa  loen,  p.  102. 
Fa  lo  yin,  p.  38. 
Fan  chi,  pp.  78,  1(10,  164. 
Fan  chi  yin,  pp.  126,   131. 
Fa  phou  Ihi  sin  fang  pien  p.  21. 
Fa  yuen,  pp.  86,  132. 
Fo,  pp.  24,  36,  87,  88,  94,  110, 

111,  112,  113,  114,   121,  133. 

134. 
Fong  loen,  i)p.  30,  3."). 
Fong  song,  pp.  87,  1;J2,  166. 
Fong  Ishing  lang  pien,  p.  23. 
Fo  pou  san  mei  yé,  pp.  148,  l.")3. 
Fo  ling  yin.  ])[>.  89,  106. 

Ilao  siang  yin,  p.  41 . 
Ilien  tchi  chen,  p.  ll.'i. 
lli  Phou-sa,  pp.  123,  129. 
Iloa  num,  p]».  77,  160,  16i. 
lloan  Ichou  la,  p|..  88,  129,  163. 
Hoa  Pii(.u-sa.  p|».   I2.'"..  130. 


212 


Sl-DO-IN-DZOU 


Hoa  Ihai,  p.  58. 
Hoa  tso,  pp.  71,  1-23. 
Hoa  tso  pa  ye  vin,  p.  159. 
Hoei  hiang  fang  pien,  pp.  "ii,  8.j, 

166. 
Ho  loen,  pp.  30,  36. 
Ho  Ihien  tchao  tshiiig  vin,  p.  140. 
Ho  vin,  p.  89. 
Ho  vLien,  [).  158. 

Jou  Fo  san-mei-ye,  pp.  8,  2i, 

36,  88. 
Jou-lai,  pp.  40,  45,  121,  132. 
Jou-lai  cho  siang,  p.  48. 
Jou-lai  clii  li,  p.  50. 
Jou-lai  hoa  mon,  p.  113. 
Jou-lai  kia,  p.  48. 
Jou-lai  kia  tclieou,  pp.  114,  135. 
Jou-laï  kia  tchi,  p.  109. 
JoLi-lai  nian  lehhoii,  p.  53. 
Jou-lai  pien  eboe,  p.  'i9. 
Jou-lai  sin,  p.  45. 
Jou-lai  so,  p.  45. 
Jou-lai  tin  g,  p.  40. 
Jou-lai  Isliang-,  p.  -47. 
Jou-lai  tshi,  p.  46. 
Jou-lai  va,  p.  49. 
Joii-lai  yao,  p.  46. 
Jou-lai  yu,  p.  49. 
Jou  peu  tsoen  koan,  jt.  80. 
Jou  san-mei-ti,  p.  129. 
Jou  san-mo-li,  p|>.  83.  16!,  163. 

KtMi  pen   yin,   pp.  81,  8'i,   128. 

162,  163. 
Ken  pen  yin  minp,',  p.  129. 
Khai  sin,  p.  i»8. 
Khia  tchi  kong  oou,  \).  li. 
Khicu  trlioii  Pi-na-yé-kia.  p.  10, 


Khien  Ichhou  Tsheng  mo,  p.  69. 

Khi  po,  p.  96. 

Khi  po  yin,  p.  120. 

Khi  tshing,  p.  119. 

Khiu  keou,  pp.  15,  93,  152. 

Khongloen,  pp.  30,  35. 

Kia  hou,  p.  73. 

Kiai  kiai,  pp.  86,  132,  166. 

Kia  tcheou,  p.  25. 

Kia  Iclii  fan  chi  yin  ming,  p.  145. 

Kia  tchi  hiang  choci,  pp.    13, 

92,  151. 
Kia  tchi  kiu,  ]).  86. 
Kia  tchi  kong  oou,  pp.  92,  151. 
Kia  Ichi  tchou,  pp.  82,  162. 
Kia  tclii  yi,  pp.  7,  148. 
Kie    hou    chen    san  -  mei  -  yé  , 

pp.  150,  15i. 
Kieu  tchi  sheu,  p.  115. 
Kieou  fang  pien,  p.  153. 
Ki  hi  san-mo-yé,  p.  100. 
King  fa  li  chen,  p.  26. 
King  kio,  pp.  18,  95,  153. 
Kin-kang,  pp.  39,  108. 
Kin-kang  cheou  tchi  hoa,  p.  58. 
Kin-kang  Fo,  p.  98. 
Kin-kang  Kia-nio    Phou-sa,  p. 

140. 
Kin-kang  loen,  pp.  119,  155. 
Kin-kang  oang,  ]).  158. 
Kin-kang  pho,  \).  Hi. 
Kin-kang  pho  tchang,  p.  122. 
Kin  -  kang    pou   san  -  mei  -  yé  , 

l>p.  150,  154. 
Kin-kang  ta  hoei,  \k  39. 
Kin-kang  tchi  ta,  \).  95. 
Kiong  piao  li  jan  Iseu,  p.  33. 
Ki  siang,  p.  39. 
Koc'in  chen  oei  pen  Isoen.  ]».  108. 


INDEX  DES   TERMES   CHINOIS 


213 


Koaii   Fo.  p.  Oi. 

Koan  Fo  liai  hoei,  p.  1:21. 

Koan  lo  tseii,  p.  2.j. 

Koanoan  kong  lo,  p.  Cri. 

Koang  Isé,  pp.  Ki,  94,  Vil. 

Koan  Ishing,  p.  (17. 

Koan  tshing  fang  })ien,  p.  l'.i. 

Koei  yi  fang  pien,  p.  :20. 

Kongyang  oen,  p.  17. 

Ko  Phoii-sa,  pp.  lli,  130. 

Lien  lioa,  pp.  58,  107,  KKS. 

Lien  lien  hoa,  p.  108. 

Lien    hoa   pou    san  -  mei  -  yé  , 

pp.  149,  1.3  i. 
Lien  hoa  san-mo-yé,  p.  lO'i. 
Li  Fo,  p.  87. 

Ling  fa  kieou  (chou  kiii,  p.  V-VA. 
Ling  yin,  p.  68. 
Loen,  pp.  9,  2i,  28,  29,30,  34, 

35,  30,  37,  88,  102,  119,  140. 

Man  Phou-sa,  pp.  123,  130. 
Man  y  Lien  yin,  p.  44. 
Miao  lien  hoa  sang,  p.  58. 
Mo  cheoii  oai  fo,  pp.  17,  OO. 
Mo  tclia,  p.  97. 

Nan   l'ang  ooii    khan    jen   ]thou 

hou,  p.  75. 
Nan  Fo,  pp.  110,  112,  113,  133, 

134. 
Nan  khan  jeu,  p.  73. 
Nei  oou  loen  koan,  p.  28. 
Nien  man  Isou  kiu  yin,  p.  3'(. 

Oai  oon  loen  koan,  p.  .34. 
0  kia,pp.70,  7(1,  122,  131,  159. 
105. 


OouJou-lai  koan  lingyin.p.  133. 

Oou  khan  jen,  p.  25. 

Oou  kou  yin,  p.  02. 

Oou  neng  liai  li  ming  fei,  p.  50. 

Oou  Phou-sa,  pp.  124,   130. 

Oou  siang  tchheng  clien,  p.  106. 

Pao  y^in,  p.  135. 

Pe  fang  hoai  tchou  pou,  p.  74. 

Pe  Fo,  pp.  111,  112,  114,  133, 

134. 
Pei  cheng  yen,  p.  44. 
Pei  kia,  pp.  11,  72,  88. 
Pen  tsoenfongtshingyin,p.  142. 
Phong  Ichou  man,  pp.  128,  162. 
Pho    tchang,   pp.    14,  93,   135, 

151. 
Phou  koang,  |).  47. 
Phou  kong  yang,  pp.   79,  127, 

131. 
Phou     kong    yang    phou    yin, 

pp.  101,  165. 
Phou-sa,  pp.  121,  123,  124,  126' 

129,  130,131. 
Phou  li,  p.  105. 
Phou  Ihong  kong  yang,  pp.  60, 

155. 
Phou-yen  jou  yi  tchen,  p.   54. 
Phou-yen  san-mo-yé,  p.  99. 
Phou  yin,  p.  89. 
Pi-na-yé-kia,  p.  10. 
Pi  sin,  p.  99. 
Po  hoang  oang,  p.  31. 
Po  tseu  Isan,  p.  128. 
Pou  mou  yin,  pp.  84,  163. 
Pou  mou   yin  ming,  p.  129. 

San  chi  oou  "ai  li  Tuingfei,  p.  5<>. 
San  li  kie,  p,  59. 
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San  li  kie  phoii  yin,  p.  155. 
San-mei-Li,  p.  1"2U. 
San-mei-yé,    pp.    09,   88,    117, 

148,  li9,  150,  153,  154. 
San-mo-U,  pp.  161,  163. 
San-mo-yé,    pp.   09,    100.    102, 

158. 
Seu  fang  seu  ta  kia  lioii,  p.  73. 
Seii  li,  pp.  95,  136. 
Seu  Ichi  Isan,  p.  79. 
Seu  Ichi  tsan  i)]iou,  p.   161. 
Seu  tchi  tsan  pliou  yin,  p.  165. 
Seu  tseu  niing,  pp.  116,  121. 
Si  an  g,  p.  40. 

Sianghiangcheouhouyin.  p.  76. 
Sien  oou  neng  cheng  cheou  hou 

yin,  p.  75. 
Si  fang  nan  kiang  fou  hou  Iclié, 

p.   ~\. 
Si  Fo,  pp.   111,   11-2,   113,   133. 

134. 
Sin  Ichi  oou  cheng  kiu,  p.  32. 
Siu-mi  chan,  p.  118. 
Siu-mi  oang  yin,  p.  145. 
Soei  hi  fang  pien,  p.  22. 
Song  tchhe  hiu,  p.  156. 
Soo  yin,  p.  68. 
Sou  tchao  Ishing  yin,  p.  1  42. 
So  yin,  p.  68. 

Ta  hai,  pp.  57,  118. 

Ta  hoei  tao  yin,  p.  37. 

Ta  ji,  p.  111. 

Ta  lo.  p.  104. 

Ta  loen  tlian,  p.  61 . 

Tan  tchi,  pp.  15,  93,  151. 

Tao  Fo  tshien  tclihan  hoei  kie, 

p.  12. 
Tao  Ichhang  koan,  pp.  59,  119. 


Tao    Ichhang    koan     ling   yin, 

p.  155. 
Ta  yu,  p.  103. 
Tchao  tchi,  p.  98 
Tchao  Ishing  ti  thien,  p.  27. 
Tchao  Isoei,  p.  104. 
Tcheng     kin-kang     lien     hoa, 

p.  108. 
Tcheng  nien  song,  pp.  128,  163. 
Tcheng  nien  yong,  p.  82. 
Tchen  ling,  pp.  66,  156,  165. 
Tchen  ling  yin,  p.  123. 
Tchhang  li,  pp.  18,  97. 
Tchhan  hoei,  p.  12. 
Tchhan    hoei     kie     pliou    yin, 

p.  150. 
Tchheng  chi  ye  chen,  p.  72. 
Tchheng  phou  ti,  p.  105. 
Tchheng  pou  long,  p.  6i. 
Tchhen  san-mei-yé,  p.  117. 
Tchhong  kie  ta  kiai,  p.  159, 
Tchhou    tchang    kia    hou    pou 

tong,  p.  71. 
Tchhou  Isheng  me  khiu  keou 

yin,  p.  157. 
Tchhou  tsoei  fang  pien,  p.  20. 
Tchi  lou,  p.  63. 
Tchi  san-mei-ye,  p.  158. 
Tclii  ti  yin,  p.  27. 
Tchoan  fa  loen,  pp.  9,  24,  37, 

88. 
Tchong  se  kiai  tao,  p.  61. 
Tcliou   tsoen   tcluio  tshing  yin. 

p.  143. 
Tchou  Jou-lai  kia  tchi,  p.  132. 
Tchou  Jou-lai  Isi  hoei  chi    lou 

ta  Phou-sa,  p.  121. 
Ten  ming,  pp.  78,  161,  164. 
Teng  Phou-sa,  p.  125. 
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ThoLi  hiang,  pp.  77,  100,  16i. 
ThoQ  hiang   Phoii-sa,  pp.  126, 

131. 
Ti  cheii  tchi,  p.  :27. 
Ti  kie,  p.  loi. 
Ti  loen,  pp.  :28,  3r>. 
Tong  Fo,  pp.  110,11-2,  113.  133, 

13  i. 
Tong  Phou-sa,  p,  131. 
Tsan,  pp. 79, 127,  161,  163. 
Tschi  chi  san-mei-ye,  p.  87. 
Tseu  chi,  p.  55. 
Tshien  vin,  p.  11. 
Tshing  tchlîG  luu,p.  156. 
Tshing  Ising,  pp.  16,  93,  152. 


Tshoei  fou  Ichou  mo  vin,  p.  73. 

Tshoei  Isoci,  p.   105. 

Tsing  San  ye,  pp.   13,  94,  148, 

150. 
Tsing  li,p.9i. 
Tsing  ye  tchang,  p.  105. 
Tso  li  fang  pien,  p.  19. 

Yao  tchao  tshing  yin,  p.  141. 
Ying     tshing     cheng     Ichong, 

pp.  157-167. 
Yi  Ishie  l'a  phing  teng,  p.  54. 
Yi  tseu  choei  loen  koan,  p.  146. 
Yu  kia  tchi  po,  p.  41. 
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AU  TEXTE    CHINOIS 


:■)! 

(;8 

70 
71 

87 

90 
î)i 

w 
loi 

10 '( 


^. ,  yi,  mettez  ^fM. ,  khien. 
RH  ,  mettez  1!^  ,  hiony-. 
yj  ,  li,  mettez  yJ  ,  lao. 
/p, ,  mettez  iM  ,  ting. 


/V/. 


irf. 


à  la  fin  ajoutez  Tp  ,  siang. 

Wi  ,  mettez  m  ,  vu. 

JE,  mettez  tH ,  elii. 

a    la    lia   ajoutez    nT     Ici  , 
kiai  oou. 

^  ,  mettez  feH  ,  "ai. 

^  ,  mettez  ^  ,  (iiai. 

>ix,  mêliez  ^  ,  than. 

/i  ,  mettez  -^sl ,  oan. 

74^,  mettez  iy^,  Icliha. 

^  ,  mettez  ^  ,  loug. 


l-2()   ^  ,  elien  mettez   q^  ,  kia. 

131  Xu  ,  pi  mettez   du  ,  pe. 

ïtîlï,  mettez  l'ïfj,  pou. 

138  ^r?  ,  mettez    !^  ,  man. 

173  1/5^ ,  mettez  ^Jët  ,  keou. 

102   F^  ,  mettez   ffl  ,  pi. 

212  ^,  mettez  :ê^,  lien. 
22 i  voir  n"  138. 

2ioyI  M,  mettez  P.  if, 
siu  mi. 

2îi    suppléez      119     PI,     khai 

men. 
237  voir  u"  138. 

2(;'(   i^   yiii.  mettez  flS ,  fan. 

2<ii)  voir  n'^  138. 

27G  /(/. 

283  voir  n"  2r.'(. 


3li(i 


^, 


mettez 
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314  voir  11°  2()4. 

315  voir  n"  240. 

318  ^.  ineltez  ^ ,  ^e. 

3-2'J  ^^  ,  niellez   /i?o  ,  k 

32(>  /^■',  melte/. 
341  voir  11"  3iO. 
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35 i  le    dernier 


le. 
.  ehai. 


W5  ,  oang. 
359  voir  n"  3-20. 
3G1  voir  n°  138. 
363  voir  n°  2G4. 
378  voir  n"  138. 
380  voir  n'^  204. 


caraclère    est 
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Abhijit,  p.  142. 

Âçlesâ,  p.  142. 

Açvini,  p.  142. 

Adilya,  p.  144. 

Agni,  pp.  ()o,  140,  141,  143 

Agniana  (?),  p,  140. 

Aksobhya,  p.  110. 

Âli,  p.  141. 

Aloke,  p.  70. 

Amilâbha,  pp.   102,   111. 

Amoghasiddha,  p.  111. 

An  (?  ,  p.  32. 

Anagamin,  p.  11. 

Aniirâdhâ,  p.  142. 

Ârdrâ,  p.   142. 

Arglia,  arghain.  p[).  70,   7(i. 

Ai-hitl,  pp.  Il,  :io. 

Arka,  p.  70. 

Asura,  pp.  23,  03.  144. 

Avatariisaka-siili-a,  p.  4. 

lîharaiii.  p.  I  '(2. 
Bluiini-dovi,  p.  Ii4. 


Bhiimika  f?i,  pp.  137,  143. 

Bhuta,  p.  144. 

Bodhi,  pp.  3,  8,  21,  32,  105,  106. 

107,  110,  Ho,  117,  120,  127. 
Bodhi-drCim,  p.  73. 
Bodliisattva,  pp.  21,  23,  34,  51, 

52,  54,  55,  6(3,  67,  84,  85,  99, 

102,  103,  115,  117,  121,  123, 
124,   125,  126,  129,  130,  131, 

139,  140,   149,  157,  158,  166. 
Bora-kâma  (?),  p.  140. 
Bralimâ,  pp.  41,  144. 
Brhadâranyaka-upanisad,  p.  70, 
Brhaspali,  p.  I  il. 

Biiddha,  pp.  23,  2i,  29,  31,  32, 
33,  34,  37,38,  39,  52,  55,  57, 
.59,  61,62,  64,  m,  82,  84,  85. 
86,  87,89,  î)l,  94,  95,  96,  102, 
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de  1"),  p.  146. 
Eau  (Otlrande  d")  pour  le  bain  des  di- 
vinités, pp.  70,  122,  131,  159. 
Eau  (Ofl'rande  d)  pour  désaltérer  les 

divinités,  pp.  76,  163. 
Eau  parfumée    (Consécration  de   1'), 

p.  92. 
Eau  parfumée  de  Huit  Qualités,  p.  76. 
Eau  parfumée  (Roue  de  1'),  pp.  36,  59. 
Eau  (Vertu  purificatrice  de  V],  p.  29. 
Eaux  de  Huit  mérites,  p.  57. 
Écrevisse  (Signe  zodiacal  de  1"),  p.  141 . 
Édifice  entouré  de  flannnes.  p.  loS. 
Égalité  des  hommes  et  des  Bouildhas, 

p.  7. 
Égalité  et  homogénéité  des  lois,  p.  34. 
Égalité  (Intelligence  de  F)  de  Daï-.\iti 

Nioraï,  p.  99. 
Égalité  de  Trois,  p.  69. 
Égalité  (Voie  moyenne  de  1"),  p.  162. 
Éléments  (Les  Cinq),  pp.  5,  6,  28,  29, 

35,  40,  43,  47. 
Éléments  (Les  Cinq),  symbolisés  par 

les  cinq  doigts,  p.  3. 
Éléments  cycliques,  p.  141. 
Éloge  des  Quatre  Intelligences,  pp.  79, 

161,  165. 
Éloge  en  cent  mots,  p.  128. 
Encensoir,  p.  18. 
Enfers  (Monde  des),  p.  23. 
Enlacement  des  doigts,  p.  17. 
Enlever  les  impuretés,  pp.  15,  132. 
Entrée  en  Samàdhi,  pp.  83,  129,  147, 

148,  161,  163. 
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Entrée  dans  le  Saniaya  de  Bouddha, 
pp.  24,  88. 

Épée  (Sceau  de  1"),  pp.  111,  133. 

Épée  à  deux  tranchants,  p.  109. 

Épée  de  Daï-Xiti  Nioraï,  pp.  109,  128. 

Épée  de  Foudô  Mio-hô,  p.  63. 

Ésotérique  (Enseignement)  du  Boud- 
dhisme, p.  1. 

Esprit  (Jonction  des  mains  deP),  p. 149. 

Esprit  (Fermer  1),  p.  99. 

Esprit  de  Bodhi,  p.  110. 

Esprit  de  Bodhi  (Forme  de  1"),  p.  107. 

Esprit  de  Vajra  (Étendre  1"),  p.  lOG. 

Esprit  de  Vajra  (Manifester  1"),  p.  106. 

Esprit  de  Vajra  (Presser  1"),  p.  106. 

État  du  parfait  mystère,  p.  81. 

Étendre  lesVajras,  p.  107. 

Éther,  élément,  symbolisé  par  le 
pouce,  p.  5. 

Éveil  (Rite  et  mudrà  d),  p.  147. 

Éveil  des  Bouddhas,  pp.  18,  9o,  133. 

Éveil  des  divinités  terrestres,  p.  26. 

Éveil  des  êtres,  p.  14. 

Excellent  résultat,  p.  97. 

Extase,  p.  62. 

Extrême  joie  (Samaya  del"),  p.  111. 

Fermer  l'esprit,  p.  99. 

Feu,  élément,  pp.  .d,  33. 

Feu  (Élément)  symbolisé  par  le  doigt 

médius,  p.  5. 
Feu    de   l'Intelligence    de    Bouddha, 

p.  137. 
Feu  (Roue  dm,  pp.  30,  .36. 
Feu  sacrificatoire,  p.  137. 
Feu  (Sceau  du),  pp.  30,  34,  .36,  89. 
Feu  (Sceau  de  la  production  du),  p.  9. 
Figuier  sacré,  p.  73. 
Filets  de  Vajra,  pp.  147,  138. 
Flamme    (Production   de  la),  pp.    8, 

28,  30,  33. 
Flammes  de  Foudô,  p.  63. 
Flammes  miraculeuses,  p.  32. 
Flammes  (Murs  de),  pp.  1.38,   166. 
Flèches  (Sceau  des  grandes),  p.  31. 
Fleurs    (Guirlande  de),  pp.   129,   IGO, 

164. 


Fleurs  (Tapis  de),  p.  123. 

Fleurs  tenues  dans  les  mains  de  Vajra, 

p.  38. 
Force  (Grande)  du  monde  de  mystère, 

p.  60. 
Force  naturelle  du  monde  de  la  Loi, 

p.  60. 
Forces  des  Bouddhas,  p.  33. 
Forces   (Les  Dix)  de  Bouddha,  p.  30. 
Force  (Trois),  p.  133. 
Forme  (Monde  de  la),  p.  7. 
Formes   (Les  cinq),  pp.  107,  108,  109. 
Formes  (Mauvaises),  p.  30. 
Formés   (Les  -trente -deux    bonnes), 

p.  30. 
Formules    magiques,    pp.   3,  32,  116, 

117,  121,  122,  146. 
Foudô  (Devenir  ou  faire),  p.  64. 
Foudô  (Épée  de),  p.  63. 
Foudô  (Flammes  de),  p.  63. 
Foudre,  pp.  10,  lo,  19,  39. 
Foudre  à  cinq  dards,  pp.  62,  66. 
Foudres  (Cinq),  p.  58. 
Frapper  des  mains,  p.  93. 
Trotter  les  mains  (Se)  et  enlacer  les 

doigts,  pp.  17,  96. 

Gange  (Eau  du),  p.  70. 

Gardien    de    l'ouest,    vainqueur    des 

démons  difficiles  à  vaincre,  p.  74. 
Gardien  universel,  sans  patience,  du 

sud,  p.  73. 
Gardiens  de  face,  p.  76. 
Gardiens  invincibles,  p.  73. 
Gardiens   des  points   cardinaux   (Les 

quatre  grands),  p.  73. 
Gémeaux  (Signe  zodiacal  des),  p.  141. 
Génies  (Monde  des),  p.  23. 
Geste  d'appel; p.  27.  ' 

Gloire  des  Bouddhas,  p.  149. 
Goma  (Rite  de),  p.  137. 
Goma  de  tous  les  êtres,  p.  146. 
Goma  pour  tous  les  êtres  vivants  du 

monde  de  la  Loi,  pp.  144,  143. 
Gosanzé  (Samaya  de),  p.   132. 
Gosanzé  (Sceau  de),  p.   132. 
Grand  bonheur,  p.  104. 
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Grand  océan,  p. 118. 

Grand   sceau  de  la  possession   de  la 

puissance  du  vajra,  p.  93. 
Grande   avidité    d'amour    des   ptres, 

p.  103. 
Grande  compréhension,  pp.  19,  32,  73. 
Grande    résolution    de  convertir  les 

êtres,  p.  100. 
Grande  Roue,  p.  61. 
Grelot  (Sceau  du),  p.  68. 
Grelot  (Sonner  le),  pp.  123,   136,  163. 
Guirlande  de  fleurs   (Offrande  d"une\ 

pp.  77,  124. 
Guirlande  de  fleurs  pour  les  Tathà- 

gatas,  p.  113. 
Guirlande  de  perles   Offrande  dune), 

pp.   128,  162. 

Haute  merveille,  p.  143. 

Holocauste,  pp.  137,  143. 

Hommes  (Égalité  des}  et  des  Boud- 
dhas, p.  7. 

Homogénéité  (Égalité  et)  des  Lois, 
p.  54. 

Hondzon  ou  Dieu  principal  (Mudrâ  do 
la  réception  du),  p.  142. 

Huit  Feuilles  (Sceau  do),  pp.  36,  39, 
71,  149,  139. 

Impatience,  pp.  23,  73. 

Impatience  (Sceau  d'j,  p.  86. 

Index  (L'),  symbole  de  l'air  et  du 
vent,  pp.  5,  10. 

Inspiration  de  l'égalité  et  de  l'homo- 
généité de  toutes  les  Lois,  p.  34. 

Intelligencede  l'accomplissement  par- 
fait des  actes,  p.  63. 

Intelligence  de  Bouddha,  p.  37. 

Intelligence  des  Bouddhas,  p.  78. 

Intelligence  de  contrôle,  de  juge- 
ment et  de  prédication,  p.  63. 

Intelligence  du  corps  de  la  Loi,  p.  81. 

Intelligence  de  Da'i-Niti  Nioraï.  p.  109. 

Intelligence  de  légalité  de  Dai-Niti 
Niora'i,  p.  99. 

Intelligence  de  l'égalité  de  tous  les 
êtres,  p.  63. 


Intelligence  essentielle  du  corps  de  la 

loi,  p.  79. 
Intelligence   du  grand  miroir  circu- 
laire, p.  63. 
Intelligence    du    monde    de    la    Loi. 

p.  63. 
Intelligence  (Vertu  d),  p.  37. 
Intelligences  (Les  cinq),  p.  81. 
Intelligences   ^Les  cinq)   de  Dai  Niti 

Niora'i,  p.  63. 
Intelligences  en  nombre  infini,  p.  SO. 
Intelligences  (Les  quatre),  pp.  80,  81. 
Intelligences  (Les  seize),  p.  80. 
Intrépidité  (Vertu  d),  p.  43. 
Invitation    des  astres  (Mudrâ  de  l"), 

p.  141. 
Invitation  de  Ka-ten    ;. Mudrâ   de    T), 

p.  140. 
Invitation    de    toutes    les    divinités, 

p.  143. 

Jonction  de  mains  de  Kongô,  p.  71. 
Jonction    de    mains    de     Lotus    non 

éclos,  p.  108. 
Jonction  de  mains  de   Vajra.  pp.    12, 

71,  79,  83,  94,  95,  96,  113,  121,   123, 

127.  133,  139. 
Jupiter    la  pianote),  p.  141. 

Ka-ten,  dieu  du  feu  (Mudrâ  de  l'invi- 
tation de),  p.  140. 

Kokou,  formule  magique,  pp.  117, 
122. 

Kongô  (groupe  de  ,p.  143. 

Kongô  (jonction  de  mains  de;,  p.  71. 

Kouan-on  (le  Bodhisattva',  p.  10. 

Lancer  le  doigt,  pp.  13.  131. 
Langue  de  Bouddha,  p.  48. 
Langue  de  Tathàgata,  p.  48. 
Libération  du  monde,  p.  132. 
Lieu  du  chemin,  p.  39. 
Lion  (signe  zodiacal  du),  p.  141. 
Loi  bouddhique,  p.  30. 
Loi  (corps  de  la),  p.  47. 
Loi  (dix  quartiers   du  monde  de  la^. 
p.  107. 
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Loi  (intelligence  du  corps  de  la,  p.  81. 
Loi  (intelligence  essentielle  du  corps 

de  la),  p.  79. 
Loi(intelligeiicedu  monde  de  la),  p.  63. 
Loi  (monde  de  la),  pp.  1,  59,  108. 
Loi  (prédication  de  la),  p.  49. 
Loi  (Roue  de  la),  pp.  102,  103. 
Loi  (Roue  tournante   de  la  ,  p.    103. 
Loi  (vêtements  de  la),  p.  7. 
Loi  (Vœu  de  la  durée  éternelle  de  la  , 

p.  133. 
Lois    (égalité    et    homogénéité    des), 

p.  34.. 
Lois  mystérieuses,  p.  13. 
Lois  mystérieuses  'rite  des),,  pp.  4,-3. 
Lotus,  pp.  29,  102. 
Lotus  (bouton  de),  p.  13. 
Lotus  épanoui,  p.  29. 
Lotus  (étendre  les),  p.  107. 
Lotus  (feuille  de),  p.  111. 
Lotus  'fleur  de\  pp.  18,  58. 
Lotus  (groupe  de),  pp.  120,  143,  149. 
Lotus  (jonction  de  mains  de),  p.    53. 
Lotus  (jonction  de  mains   du  bouton 

de),  pp.  13,  26.' 
Lotus  (monde  de),  p.  107. 
Lotus  f.Mudrà  mère  du),  p.  102. 
Lotus  non  éclos   (jonction  de    mains 

du  Vajra  de),  p.  108. 
Lotus  (presser  les),  p.  108. 
Lotus  (roi  des)  du  monde,  p.  59. 
Lotus  (Saraaya  de),  pp.  102,  lOfi. 
Lotus     (Samaya      du     groupe      de  . 

pp.  147,  149,  154. 
Lotus  (tapis  de),  pp.  71,  159. 
Lotus  de  Vajra,  p.  108. 
Louanges,  pp.  "i»,  127.  101,  105. 
Lumière  brillante,  pp.  10,  94,  132. 
Lumière  éternelle,  p.  47. 
Lumière  dos  quatre   mots,   pp.    110, 

121. 
Lumières  (olîrandes  dei,  pp.  78,  100, 

164. 
Lunaire  (disque:  de  l'esprit,  pp.    98, 

99. 
Lune  (planète),  p.  111. 
Lune    pleine),  p.  17. 


Mandala  du  inonde  de  Vajra,   p.    115. 
Mandera  du  Kongô-Ka'i,  p.  115. 
Mandara  (méditation  sur  \e),  p.  62. 
Mandara  du  musée  Guimet,  p.  143. 
Manifestation  des  désirs,  pp.  86,  132. 
Manifestation  de  l'intelligence  de  Bo- 

dhi,p.  21. 
Manifestation    des    lotus    de     Vajra, 

p.  108. 
Manifestation  de  pureté  et  de  bonté, 

p.  98. 
Manifestation  réciproque  du  Samaya. 

p.  70. 
Manifestation  du  Samaya,  pp.  69,  87, 

117,  138. 
Mantras,  formules  magiques,   pp.   3, 

32. 
Mars  (la  planète),  p.  141. 
Méditation,  pp.  3,  62,  156. 
.Aléditation  afin  de   devenir  Bouddiia. 

p.  80. 
.Méditation   aûn    de    devenir  Doi-Niti 

Nioraï,  p.  108. 
Méditation    des    Cinq     Roues    exté- 
rieures, pp.    28,  34. 
Méditation  du    croisement  extérieur 

des  doigts  (Sceau  de  la',  p.  106. 
;\léditation  de  satisfaction,  p.  34. 
Méditation  du   temple,   pp.    59,    119, 

147,  153. 
Méditation  extatique,  p.  83. 
Méditation  intense,  p.   137. 
Méditation  sur  le  INIandara,  p.  62. 
.Méditation  sur   le  Monde  de   la  Loi. 

p.  81. 
Méditation  sur  le  mol  Ra.  p.  25. 
Médius,  symbole  du  l'eu,  p.  5. 
Mercure  ^La  planète),  p.  141. 
Mer  de  vie,  p.  46. 
Mère  des  classes,  p.  85. 
.Mère  des  classes  (sceau  de  la),  pp.  84, 

129,  163. 
.Merveille  (haute),  p.  145. 
Miracle  du  bonheur  universel,  p.  54. 
Miroir     circulaire     (intelligence     du 

grand),  p.  03. 
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Monde  de  la  Forme,  p.  7. 

Monde  de  la  Loi,  pp.  1,  9,  35,  37,  59, 

108,  144. 
Monde  de  la  Loi  (force  naturelle  du), 

p.  60. 
Monde  de  la  Loi  (Goma  pour  tous  les 

êtres  vivants  du),  pp.  144,  145. 
Monde    de   la   Loi   (intelligence   du), 

p.  63. 
Monde  de  la  Loi  (méditation  sur  le), 

p. 81. 
Monde  de  la  Loi  (pouvoir  mystérieux 

du),  p.  92. 
Monde    de   la    Loi   (production   du). 

pp.  24,  42. 
Monde  de  la  Loi  (sceau  de  la  produc- 
tion du),  pp.  8,  88. 
Monde  de  peur,  p.  43. 
Monde  de  Vajra,  p.  91. 
Monde  de  Vajra  (Mandala  du),p.  115, 
Monde  des  animau.v,  p.  23. 
Monde  des  Bouddhas,  pp.  5,  43. 
Monde  des  Génies,  p.  23. 
Monde  des  hommes,  pp.  5,  23. 
Monde  des  Prêtas,  p.  23. 
Monde  des  Yaksas,  p.  23. 
Monde  (dix  quartiers  du),  pp.  23,84. 

94,  95,  98,  119,  120,  149,  156. 
Monde  du  Mystère  divin,  p.  92. 
Monde    du    mystère    divin   (grande 

force  du),  p.  60. 
Monde  (libération  du),  p.  132. 
Monde  sans  peur,  p.  43. 
Mondes  (les  dix),  pp.  23,  63,  85. 
Mondes  (les  trois  mille),  p.  118. 
Mont  Shoumi,  p.  118. 
Monument  des  trois  groupes,  p.  149. 
Moyen  de  faire  tourner,  pp.  85,  166. 
Mur  de  Vajra,  pp.  147,  155,  158. 
Murs  de  flammes,  pp.  158,  166. 
Mystère  de  lunification  du  corps  du 
prêtre     avec     celui    de    Bouddha, 

p.  86. 
Mystère  divin  (monde  du),  p.  92. 
Mystère  divin  (grande  force  du  monde 

du),  p.  60. 
Mystère  des  sceaux,  p.  4. 


Mystères  (trois),  pp.  3,  89,  90. 

Nen-djou  (vrai),  pp.  128,  163. 

Nimbe,  p.  149. 

Nourriture    de   conscience,   pp.    126, 

127. 
Nourriture  de  consommation,  pp.  126, 

127. 
Nourriture  de  pensée,  pp.  126,  127. 
Nourriture  de  tact,  pp.  126,  127. 
Nourritures    (sceau     des),    pp.    126, 

131. 

Océan  (grand),  pp.  57,  118. 

Offrande    d'eau   pour    désaltérer   les 

Bouddhas,  pp.  76,  165. 
Offrande    d'eau     pour    le    bain     des 

dieux,  pp.  70,  122,  136,  159. 
Offrande   d'une  guirlande   de  fleurs, 

pp.  77,  113,  124. 
Offrande  d'une  guirlande  de  perles, 

pp.  128,  162. 
Offrande  générale,  pp.    79,    127,   161, 

165. 
Offrande  universelle,  pp.  60,  79,  127, 

131,  155. 
Offrandes  antérieures,  p.  80. 
Offrandes  de  choses,  pp. 126,  127. 
Offrandes  de  raison,  pp.  126,  127. 
Offrandes  essentielles,  p.  70. 
Offrandes  postérieures,  pp.  80,  85. 
Onction  de  parfums,  pp.  77,  160,  164. 
Ornements  sacerdotaux  (purification 

des),  p.  7. 
Oun  (formule  magique),  pp.  116,  122. 
Ouvrir  l'esprit,  p.  98. 

Palais  ,      constellations     zodiacales , 

p.  141. 
Paroles  de  bienvenue,  p.  71. 
Patience  difficile,  p.  73. 
Permanence  (doctrine  de  la),  p.  162. 
Personne    accomplissant   les    actes, 

p.  72. 
Pétales  de  ffeurs,  p.  58. 
Peur  (monde  de),  p.  43. 
Peur  (monde  sans),  p.  43. 
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Phrases  de  puriflcation,  p.  86. 

Planètes,  pp.  141,  144. 

Plein  désir,  p.  44. 

Poing  de   colère,  pp.  64,  75,  76,   101, 

116. 
Poing  de  Kongô,  pp.    10,    16,  73,  76, 

78,  97,  118,  120,  142,   14a. 
Poing  de  Lotus,  p.  8. 
Poing  de  Vajra,   pp.    75,   76,  78,    97, 

118,  120,  142,  143. 
Points  cardinaux,  pp.  73,  93. 
Points  cardinaux  (quatre  grands  gar- 
diens des  quatre),  p.  73. 
Poisous  transformés  en  médicaments 

salutaires,  p.  49. 
Poissons  (Signe  zodiacal  des),  p.  141. 
Possession  du  terrain  (prise  de),  p.  27. 
Pouce  (le).  Il  symbolise  l'éthcr  ou  le 

vide,  pp.  3,  11. 
Pouvoir  mystérieux  du  monde  de  la 

loi,  p.  92. 
Prédication  de  la  loi,  p.  49. 
Prédication  en   personne    opportune, 

p.  82. 
Prédication  (intelligence  de  contrôle, 

de  jugement  et  de),  p.  63. 
Prédication  (vertu  de),  p.  102. 
Préparation  du  chemin,  p.  63. 
Presser  les  lotus,  p.  108. 
Prêtas  (monde  des),  p.  23. 
Prière  après   s'être  frotté   les   mains, 

p.  152. 
Prière  (sceau  de  la),  p.  120. 
Production  des  cinq  formes,  p.    107. 
Production  des  cinq  formes   en   soi- 
même,  p.  100. 
Production  de   l'esprit    de   Bouddha, 

p. 103. 
Production    du    monde     de     la    loi, 

pp.  24,  42,  88. 
Production    du    monde     de     la    loi 

(sceau  de  la),  pp.  8,  88. 
Purification,  pp.  16,  93,  132. 
Purification  de  l'eau  parfumée,  p.  13. 
Puriflcation  de  la  place,  p.  94. 
Purification  de   trois  choses,  pp.    13, 

94,  148,  150. 


Purification  des  actes,  pp.  69,  105. 

Purification  des  offrandes,  p.  14. 

Purification  des  vêtements  sacerdo- 
taux, pp.  7,  142. 

Purification  du  chapelet,  p.  82. 

Purification  du  riz  (Mudrà  de  la), 
p.  143. 

Purification  par  aspersion,  pp.  14, 
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PRÉFACE 


Qu'il  me  soil  permis  de  témoigner  ici  ma  vive  recon- 
naissance à  M.  A.  Meillel,  directeur  d'études  adjoint  à  la 
Section  des  Sciences  historiques  et  philologiques  de  l'École 
des  Hautes-Études,  pour  les  années,  pendant  lesquelles 
j'ai  eu  le  privilège  de  suivre  ses  cours  de  l'Avesta,  comme 
pour  l'intérêt  qu'il  a  pris  à  un  travail  qui  ne  rentre  pas 
dans  le  cadre  de  ses  études  de  prédilection  et  des  bons 
conseils  qu'il  a  bien  voulu  me  donner.  M. .) .  Réville,  maître 
de  conférences  à  la  Faculté  de  théologie  protestante  et 
directeur  d'études  adjoint  h  la  Section  des  Sciences  reli- 
gieuses de  l'École  des  Hautes-Études,  avec  un  grand  dé- 
sintéressement, a  sacrifié  bien  des  heures  sur  le  manuscrit 
de  ce  livre,  ce  qui  a  été  pour  mon  travail  un  profit  consi- 
dérable. Qu'il  reçoive  ici  la  faible  expression  de  ma  pro- 
fonde gratitude,  ainsi  que  M.  L.  Marillier,  maître  de  con- 
férences à  la  môme  Ecole  et  associé  depuis  quelques  années 
à  iM.  J.  Réville  dans  la  direction  de  la  Revue  de  l'Histoire  des 
Religions.  M.  Marillier,  entre  autres  choses,  m'a  s,énè- 
reusemenl  offert  ce  que  je  n'eusse  jamais  pensé  à  lui  de- 
mander (voir  p.  191),  je  veux  dire  ses  notes  sur  une  partie 
du  vaste  domaine  dans  lequel  il  possède  une  si  rare  com- 
pétence. 

Comme  j'aurais  aimé  pouvoir  adresser  ici  mes  remer- 
cîments  à  l'homme  à  qui  je  dois  plus  qu'à  personne  autre 
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pour  ma  connaissance  du  mazdéisme,  à  James  Darmes- 
teterl  Je  ne  l'ai  malheureusement  jamais  entendu!  Je  suis 
arrivé  à  Paris  en  1894,  avec  l'espoir  de  me  mettre,  pour 
des  années,  au  nombre  de  ses  élèves.  Au  mois  d'octobre, 
le  maître  fut  enlevé  par  la  mort. 

Si  j'ai  pu,  pour  l'utilité  du  lecteur,  reproduire  la  tra- 
duction littérale  qu'a  publiée  M.  E.  West,  du  Bundahis  30, 
dans  les  Sacred  Boo/^'s  of  the  East,  vol.  V,  je  le  dois  à  la 
bienveillance  de  cetéminent  savant  et  à  celle  des  Délégués 
de  Clarendon  Press  à  Oxford,  qui  m'ont  donné  l'autorisa- 
lion  de  la  faire  entrer  dans  ce  volume.  M.  Paul  Verrier, 
professeur  agrégé  au  lycée  Carnot,  a  traduit  en  français  la 
dernière  partie  de  la  Volospà  qu'on  peut  lire  aux  pages 
207  ss. 

M.  Jacques  de  Coussanges  a  eu  la  très  grande  vaillance 
d'entreprendre  la  traduction  de  mon  gros  et  illisible  ma- 
nuscrit suédois.  M.  F.  Macler  a  consenti  à  lire  un  exem- 
plaire des  épreuves. 

J'exprime  enfin  ma  reconnaissance  très  respectueuse  au 
célèbre  instigateur  des  études  d'histoire  religieuse,  à 
M.  E.  Guimet,  qui  a  bien  voulu  accorder  à  mon  travail 
l'hospitalité  des  Annales  du  Musée  Guimet. 

Pa"«'  isof'-  Nathan  Sôderblom. 
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Les  croyances  iraniennes  sur  lacontinualion  de  la  vie 
mentionnées  dans  notre  premier  chapitre  n'appartiennent 
pas  au  mazdéisme  dont  nous  examinerons,  dans  notre  se- 
cond cliapitre,  les  véritables  idées  au  sujet  du  sort  de  l'âme 
après  la  mort  \ 

En  Iran,  comme  aux  Indes,  en  Chine,  en  Grèce,  chez 
les  Hébreux,  enfin  en  tous  les  lieux  oii  la  religion  a  pris 
conscience  d'elle-même  dans  l'esprit  de  quelques  génies 
religieux,  nous  pouvons  distinguer  deux  éléments  très 
difTérents  l'un  de  l'autre;  d'un  côté,  la  masse  des  rites  et 
des  croyances  populaires,  et  les  idées  de  la  religion  tra- 
ditionnelle de  la  nation,  qui,  surtout  dans  leurs  parties 
élémentaires,  se  ressemblent  plus  ou  moins  chez  tous  les 
peuples  et  dans  tous  les  temps  ;  de  l'autre,  les  religions  d'o- 
rigine historique  déterminées,  de  valeur  religieuse  et 
morale  très  inégale  et  d'essence  très  ditTérente  et  qui  ont 
chacune  leur  caractère  propre  et  distinctif.  Il  est  difficile 
d'opérer  le  triage  dans  tous  les  détails  entre  ces  deux  élé- 
ments, l'élément  ethnique  et  l'élément  prophétique   ou 

1.  De  même  le  inyllic  final,  étudié  au  Iroisièine  chapitre,  n'est  qu'un 
résidu  d'une  époque  antérieure  à  la  théoloi,'ie  aveslique,  résidu  inséré 
par  elle  tant  bien  que  mal  dans  son  jj^rand  tableau  csclialolopiquc,  que 
nous  verroU'^  dans  notre  quatrième  chapitre. 
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révélé  ou  historique  ou  éthique  \  de  quelque  façon  qu'on  le 
désigne,  mais  si  l'on  en  considère  l'ensemble,  leur  diversité 
est  frappante.  Ainsi  devons-nous  distinguer  dans  Flran  ce 
que  E.  Lehmann  a  bien  nommé  le  paganisme  iranien,  du 
mazdéisme  gâthique,  de  la  religion  dite  de  Zaralhuslra. 

Aucun  document  iranien  de  quelque  importance  sur  la 
religion  en  Iran  avant  le  mazdéisme  ne  nous  a  été  con- 
servé. Les  Gàthas,  fragments  de  la  plus  ancienne  litté- 
rature qui  nous  soit  connue  en  Iran,  datent,  en  partie,  au 
moins  du  vu'  siècle  avant  J.-C,  et  constituent  justement 
les  documents  classiques  de  la  réforme  dite  zoroastrienne, 
réforme  qui  a  transformé  la  religion  nationale,  le  maz- 
déisme ethnique  ^ 

Néanmoins,  nous  pouvons  jusqu'à  un  certain  degré  con- 
naître les  croyances  populaires,  antérieures  au  développe- 
ment ultérieur  du  génie  religieux  de  l'Iran.  Nous  les  trou- 
vons dans  le  folklore,  dans  des  usages  et  dans  des  idées 
qui  ont  survécu  jusque  dans  les  temps  modernes  ou  qui 

1.  11  n'y  a  pas  de  terme  tout  à  fait  propre  pour  exprimer  cet  élément. 
A  vrai  dire,  \e  mol  prophétique  s'applique  à  un  fait  unique  dans  l'histoire 
des  religions  :  les  prophètes  d'Israël.  L'adjectif  révélé  présente  deux 
graves  inconvénients  :  l"  il  y  a  des  systèmes  religieux  supérieurs  comme 
celui  de  Kong-tse  qui  ne  se  sont  pas  donnés  pour  révélés;  2°  l'expres- 
sion a  une  application  spéciale  dans  la  dogmatique  chrétienne.  Il  fau- 
drait alors  distinguer  entre  prophétisme  et  révélation  dans  le  sens  pré- 
cis et  dans  une  acception  plus  générale.  Historique  exprime  le  carac- 
tère qu'ont  ces  religions  supérieures  d'être  nées  dans  l'hisloire,  grâce 
à  l'apparition  de  personnages  plus  ou  moins  historiques,  en  opposition 
avec  les  croyances  populaires  qui  se  perdent  dans  la  nuit  des  temps 
préhistoriques.  La  différence  visée  par  nous  est  surtout  marquée  par 
la  place  incomparablement  plus  considérable  qu'occupe  la.  morale  dans  le 
stade  supérieur  de  la  religion. 

2.  Les  inscriptions  acliéménides  qui  révèlent,  d'après  mon  opinion, 
un  mazdéisme  qui  n'est  pas  celui  de  Zaralhustra  et  des  Gàthas,  ne  donnent 
pas  beaucoup  de  renseignements  sur  la  religion.  Et  il  est  fort  probable 
que  ce  mazdéisme  a  déjà  dépassé  les  croyances  que  nous  allons  décrire 
dans  ce  premier  chapitre. 


liNTRODUCTlÔN  3 

ont  élé  observés  parles  anciens  eux-mêmes.  Encore  da- 
vantage, en  trouvons-nous  une  partie  dans  le  mazdéisme 
lui-même,  qui,  après  l'époque  de  sa  première  floraison,  a 
adopté  une  quantité  de  conceptions  ethniques,  ou  bien 
les  a  tolérées,  malgré  leur  désaccord  avec  les  doctrines 
fondamentales  de  la  religion  supérieure.  Même  lorsque  des 
usages  et  des  rites,  les  rites  funéraires  par  exemple^  ont 
été  interprétés  d'une  façon  très  différente,  parfois  con- 
traire à  leur  sens  primitif,  l'œil  attentif  et  expérimenté 
peut,  sans  difficulté,  dégager  les  conceptions  primordiales 
auxquelles  ils  répondent. 

J'ai  essayé  ailleurs'  de  reconstruire  les  croyances  ira- 
niennes antérieures  au  mazdéisme,  au  sujet  du  sort  de 
l'homme  après  la  mort.  Je  reproduirai  d'abord  les  élé- 
ments de  cette  reconstruction  qui  nous  importent  ici  dans 
l'étude  que  nous  entreprenons  sur  l'eschatologie  maz- 
déenne.  Ces  croyances  nous  feront  connaître  le  sous-sol 
sur  lequel  s'est  élevée  la  doctrine  proprement  mazdéenne. 

Nous  chercherons  ensuite  dans  les  autres  religions  les 
croyances  ou  les  pratiques  correspondantes  et  de  même 
ordre,  propres  à  éclairer  par  comparaison  notre  intelli- 
gence des  premières  croyances  iraniennes.  Alors  seule- 
ment, nous  pourrons  aborder  avec  fruit  la  doctrine  maz- 
déenne proprement  dite,  en  ce  qui  concerne  les  destinées 
de  l'homme  après  la  mort. 

De  même,  en  ce  qui  concerne  les  destinées  finales  du 
monde,  nous  trouverons  derrière  l'eschatologie  maz- 
déenne proprement  dite  l'idée  d'une  fin  physique  du 
monde  dépourvue  de  sens  moral  et  religieux,  eschatologie 

1.  IS.  Sùderblom,  Les  Fravaskis,  étude  sur  les  traces  dans  le  Mazdéisme 
d'une  ancienne  conception  sur  la  survivance  des  morts.  Paris,  Ernesl  Le- 
roux, 1899,  (lixtrail  de  l;i  Revue  de  l'Histoire  des  lieiiijions,  l.  XXXIX, 
p.  229-260,  373-418.) 
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physique,  qu'il  nous  faudra  analyser  dans  notre  troisième 
chapitre,  avant  d'aborder  dans  le  quatrième  la  doctrine 
mazdéenne  authentique  d'une  fin  morale  et  religieuse  de 
l'évolution  de  Tunivers  et  de  l'humanité.  Ici  encore  nous 
aurons  grand  profit  à  passer  en  revue  les  principales 
croyances  ou  doctrines  d'autres  religions  pour  les  com- 
parer à  celles  du  mazdéisme. 

Notre  ambition  est  de  présenter  ainsi,  dans  la  mesure 
où  l'état  actuel  de  l'histoire  des  religions  le  permet,  une 
étude  d'eschatologie  comparée  qui,  d'une  part,  éclaire 
pour  nous  les  croyances  mazdéennes  sur  la  vie  future  et  la 
fin  du  monde,  et  d'autre  part  nous  permette  de  reconnaître 
dans  les  autres  religions  les  éléments  correspondants  à 
ceux  que  nous  aurons  dégagés  dans  le  mazdéisme  et  en 
quelque  sorte  l'évolution  générale  habituelle  et  les  formes 
essentielles  de  ces  idées  eschatologiques  dans  les  religions 
de  l'humanité. 

Partant  des  croyances  en  la  simple  continuation  de 
la  vie  que  nous  trouvons  chez  les  Iraniens  antérieure- 
ment au  mazdéisme,  nous  aborderons  ensuite  les  doc- 
trines mazdéennes  comportant  une  rétribution  après  la 
mort.  De  même,  après  avoir  étudié  les  doctrines  sur  la  fin 
et  le  renouvellement  physiques  du  monde,  nous  étudierons 
ensuite  celles  de  ces  doctrines  qui  sont  dominées  par  les 
idées  spécifiquement  religieuses  et  morales.  Enfin,  nous 
couronneronsnotretravail  par  l'étude  d'ensemble  de  toute 
une  série  de  croyances  dans  le  mazdéisme  et  dans  d'au- 
tres religions,  qui,  malgré  leur  diversité  et  malgré  leur 
grande  inégalité  morale,  se  groupent  autour  de  l'idée  d'une 
vie  éternelle  ou  d'une  immortalité  possédée  déjà  dans 
cette  vie  terrestre  par  l'union  avec  la  divinité.  Nous  dési- 
gnerons le  groupe  de  ces  nombreuses  croyances  et  doc- 
trines par  le  nom  qui  appartient  proprement  à  leur  forme 
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la  plus  élevée  dans  le  christianisme  :  la  vie  éternelle.  Le 
point  de  vue  diffère  ici  (dans  notre  v'  chapitre)  de  ceux 
des  quatre  chapitres  précédents. 

La  vie  future  peut  être  considérée  :  T  Du  point  de  vue 
de  la  nature  physique  ou  de  la  métaphysique,  soit  en  ce 
qui  concerne  l'existence  de  l'individu  (chap.  i),  soit  en  ce 
qui  concerne  les  destinées  finales  du  monde  (chap.  m). 
2*^  La  vie  future  peut  être  considérée  du  point  de  vue 
moral  comme  une  sanction  morale  donnée  après  la  mort 
à  la  vie  actuelle  des  individus  et  des  peuples  (chap.  ii  et  iv). 
Enfin  3"  la  vie  future  peut  être  considérée  du  point  de  vue 
religieux,  comme  union  avec  Dieu,  opérée  déjà  dans  cette 
vie  par  des  moyens  très  différents,  depuis  les  rites  ma- 
giques et  le  caprice  des  dieux  jusqu'à  la  communion  dans 
l'amour  enseignée  par  l'Évangile. 

Ainsi  nos  cinq  chapitres  ne  reproduisent  pas  une  évolu- 
tion générale  unique  des  idées  eschatologiques;  il  y  a  une 
évolution,  entre  les  croyances  décrites  aux  i®'  et  ir  chapi- 
tres; il  y  en  a  une  autre  entre  celles  des  iii^etiv''  chapitres, 
et  enfin  une  troisième  dans  les  diverses  idées  traitées  au 
ve  chapitre.  Ainsi  les  trois  groupes  :  L*  chap.  i-ii,  2"chap. 
iii-iv,  3" chap.  V,  représentent  trois  évolutions  distinctes  et 
parallèles,  quipeuventcoexisterauseindelamême  religion. 

11  m'importe  de  faire  remarquer  que  cette  division  de 
mon  travail  n'est  nullement  un  système  aprioristique.  Au 
contraire,  ce  n'est  que  l'analyse  longtemps  poursuivie  des 
croyances  et  des  doctrines  elles-mêmes  qui  m'a  amené  peu 
à  peu  à  voir  leur  groupement  général  au  point  de  vue  de 
leur  sens  religieux.  Lorsque  j'ai  commencé  ces  études,  il 
y  a  huit  ans,  je  n'ai  reconnu  dans  la  religion  iranienne  que 
les  trois  principes  de  la  continuation,  de  la  rétribution  et 
de  Teschatologie  proprement  dite  (chap.  i,  ii  et  iv).  Vins 
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tard,  l'analyse  du  mylhe  Mahrkùsa-Yima  (cliap.  m)  m'a 
convaincu  que  le  sort  du  monde,  tel  que  nous  l'y  trouvons 
est  une  analogie  avec  ce  que  constitue  pour  l'individu  la 
simple  continualion  après  la  mort.  11  y  a  deux  ans  seule- 
ment, le  caractère  distinct  des  croyances  réunies  main- 
tenant au  V''  chapitre  s'est  imposé  à  mon  esprit.  Ces 
croyances  ne  rentraient  pas  dans  le  cadre  des  autres 
grandes  formes  eschatologiques  et  leur  diversité  semblait 
déconcertante  jusqu'à  ce  que  je  me  sois  aperçu  qu'elles 
ont,  malgré  l'apparence,  un  caractère  commun  et  bien 
distinct  :  de  désigner  la  possession  actuelle  de  l'immor- 
talité par  l'union  avec  le  divin. 


CHAPITRE  PREMIER 
LA  CROYANCE  EN  LA  CONTINUATION  DE  LA  VIE 


1 

DANS  LA  RELIGION  DE  l'iRAN.  TRACES  DES  CROYANCES  IRANIENNES 
ANTÉRIEURES  AU  MAZDÉISME.    LES   FRAVASIS. 

1.  —  La  survivance  des  Fravasis. 

«  J'appelle  au  sacrifice  toutes  les  saintes  Fravasis,  quelles 
qu'elles  soient,  qui  sont  sur  cette  terre  après  leur  décès  : 
femme  vertueuse,  enfant_,  jeune  fille  ou  cultivateur  et  qui 
demeurent  dans  cette  maison,  vont  et  viennent,  qui  attendent 
et  doivent  recevoir  de  bons  sacrifices  et  de  bonnes  prières.  » 
Voilà  un  des  passages  de  l'Avesta  {Yas)ia,  23)  qui  révèlent 
l'ancienne  croyance  populaire  de  l'Iran  en  la  continuation  de 
Texislence  des  morts, 

La  mort,  selon  les  idées  les  plus  antiques  de  l'Iran,  comme 
de  tous  les  pays,  n'était  pas  une  décomposition  complète  ou 
un  anéantissement,  mais  seulement  une  séparation  du  corps 
et  de  l'àme  {Vcndidàd,  o,  37;  12,  23  ;  13,  12,  1.^),  si  Ton  veut 
donner  le  nom  d'àme  à  cette  partie  demi-matérielle,  ou  à  ce 
double  do  l'homme  qui  subsiste  et  qui  est  appelé  fravasi. 
Cette  fravasi  avait  une  existence  peu  digne  d'envie  quoiqu'elle 
eût  la  faculté  de  faire  du  mal  ou  du  bien  aux  vivants.  Les 
morts  avaient  besoin  de  boire,  de  manger  et  de  se  vêtir.  Ils 
habitaient  la  maison  qui,  dans  certaines  contrées,  leur  était 
abandonnée,  ou  ils  hal)itaient  dans  les  environs  ou  enfin  dans 
quelque  autre  lieu  de  la  torro.  Ils  avaient  les  mêmes  goûts  et 
les  mêmes  occupations  que  lorsqu'ils  vivaient.  Ils  restaient 
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en  compagnie  de  leurs  parents  encore  vivants,  partageant 
avec  eux  les  peines  et  les  joies,  les  durs  travaux  et  les  amu- 
sements. La  fêle  annuelle  des  morts,  au  printemps,  et  les 
sacrifices  particuliers  pour  ses  propres  morts  sont  des  fêtes 
de  famille.  La  propagation  de  la  race  par  une  nombreuse  des- 
cendance, la  santé  du  bétail,  la  fertilité  des  champs  dépen- 
daient des  morts;  leur  pouvoir  sur  les  corps  célestes  servait, 
en  effet,  s'ils  le  voulaient  bien,  à  faire  fructifier  les  produits 
de  la  terre. 

a)  Ni  cifl  ni  enfer. 

Leur  état  n'était  pas  une  punition  ou  une  récompense  des 
actions  qu'ils  avaient  accomplies  durant  la  vie,  mais  une 
continuation  de  la  même  existence,  des  mêmes  intérêts,  des 
mêmes  habitudes,  un  prolongement  d'existence  oîi  ils  étaient 
privés  de  la  plénitude  et  de  l'éclat  delà  vie,  tout  en  jouissant 
d'une  puissance  mystérieuse;  néanmoins  les  hommes  ne 
paraissent  jamais  avoir  aspiré  au  moment  où  ils  la  posséde- 
ront . 

J'ai  montré,  dans  un  autre  ouvrage \  les  traces  de  cette 
croyance  populaire  dans  le  mazdéisme  de  l'Avesta,  au  milieu 
de  dogmes  tout  dill'érents  sur  le  ciel  et  sur  l'enfer.  Des  idées 
semblables  ont  existé  chez  de  nombreuses  populations,  sous 
des  formes  plus  ou  moins  diverses.  Pouvons-nous  acquérir 
une  connaissance  plus  précise  des  croyances  des  Iraniens 
relatives  à  la  mort,  avant  qu'une  religion  supérieure  y  intro- 
duisît parmi  eux  de  nouvelles  doctrines?  Les  croyances  que 
nous  venons  de  rappeler  sont  incontestablement  certifiées 
par  les  usages  du  culte  des  morts,  que  le  mazdéisme  dut  con- 
server, quoiqu'ils  fussent  en  contradiction  avec  ses  propres 
doctrines,  comme  il  arriva  plus  tard  à  l'Église  catholique,  et 
quoiqu'ils  aient  été  combattus  ou  laissés  de  côté  par  la  reli- 
gion arrivée  à  sa  forme  supérieure,  telle  que  nous  la  trouvons 
dans  les  Gcàthas,  les  parties  de  l'Avesta  les  plus  anciennes  et 

1.   Les  Fravnshh  (Paris,  Loroiix;    1899;  extrait  du   t.    XXXIX   de   la 
1{evue  de  VHhtoire  dvs  Relvjions). 
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les  plus  saillies.  Le  ciille,  l'usage,  pour  mieux  dire,  est  ce 
(ju'il  y  a  de  pins  durable  dans  l'Iiisloire.  Une  conception  qui 
a  pris  corps  en  un  sig-ne  extérieur  se  survit  à  elle- même  en  ce 
signe  pendant  des  siècles,  même  après  que  de  nouvelles  idées 
et  des  dogmes  arrêtés  se  sont  substitués  à  l'ancienne  croyance 
populaire. 

Avec  le  mot  Fravasi  qui  désigne  l'objet  du  culte  des  morts, 
se  poursuit,  à  travers  tout  l'Avesta,  une  représentation  vague 
de  la  continuation  de  leur  vie  dans  la  maison  ou  autour  de 
la  maison,  dans  les  conditions  que  nous  avons  décrites'. 
Quand  il  s'agit  des  morts,  qui  sont  au  ciel  ou  dans  Tenfer, 
d'autres  mots  sont  employés:  l'ame,  lo'vaii;  la  personne, 
la  conscience,  daêna,  etc. 

Grâce  à  l'instinct  conservateur  du  mazdéisme  nous  pouvons 
savoir  encore  autre  chose  sur  l'ancienne  croyance  à  l'égard 
des  morts  que  ce  que  le  culte  lui-même  nous  en  fait  connaître. 
Plusieurs  des  idées  et  des  mythes  relatifs  au  sort  futur  de 
l'âme  ont  leur  racine  dans  une  tout  autre  terre  que  celle  oi^i 
ils  ont  été  plantés.  Quelques-uns  d'entre  eux  au  moins  pro- 
cèdent d'une  pensée  fondamentale,  qui  n'est  point  la  sépara- 
tion tranchée  entre  le  bon  et  le  méchant,  entre  l'homme  pieux 
et  l'impie,  c'est-à-dire  qui  n"a  rien  de  commn.n  avec  le  principe 
de  la  vie  future  telle  que  l'enseigne  l'Avesta. 

b)  Mêmes  difficultés  pour  tous. 

La  mort  était  également  redoutable  pour  tous.  L'usage 
iranien  d'exposer  les  morts  aux  oiseaux  du  ciel  augmentait 
ce  sentiment  naturel.  La  conscience,  selon  le  Dînkart,  IX, 
19,  6  s.,  était  assise  à  côté  du  corps  et  quand  un  chien  ou  un 
oiseau  venait  pour  le  déchirer,  elle  le  leur  interdisait  et  tout 
d'abord  elle  réussissait  à  les  chasser  comme  si  le  corps  était 
vivant.  Mais  lorsqu'il  était  déchiré  malgré  tout,  la  conscience 
venait,  «  comme  une  brebis  auprès  de  ses  agneaux  »  et  elle 
se  rendait  compte  de  l'endroit  oii  étaient  attachés  les  membres. 

1.  Le  .si'joiip  dos  niorls  commi;  leur  activité  sont  aussi  en  relation  avec 
le  soleil,  la  lune  et  les  étoiles. 
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Plus  lard  seulemoiil,  DâlÏKhhi^  l(î,  on  enseigna  que  l'âme  du 
juste,  quand  le  corps  a  été  déchiré,  est  remplie  de  joie  parce 
qu'elle  parvient  à  une  meilleure  existence^  «  tandis  que  le 
corps  merveilleusement  créé  est  détruit  comme  un  vêle- 
ment «. 

Non  seulement  l'homme  devait  abandonner  la  «  terre  créée 
par  le  Seigneur,  l'eau  qui  coule,  le  blé  qui  pousse  et  tout 
autre  bien  »  [Vendîdâd,  19,  26),  mais  après  la  mort  il  devait 
poursuivre  son  chemin  au  milieu  des  gémissements  et  dans 
la  misère  [Vendidàd^  13,  9). 

Pendant  les  trois  jours  et  «  les  trois  nuits  »  sidôs^  ou  bien, 
selon  West,  Pahlavi  texts,  I,  303,  note  1,  simplement  les  trois, 
'>  Iriplet  »  salt}fh\  l'àme  erre  ou  reste  auprès  du  corps,  faible 
comme  un  enfant  nouveau-né  [Dutislân^  28,  2  ss.),  exposée 
à  l'assaut  de  mauvais  esprits  [Bundahis,  28,  18). 

Avant  d'entrer  dans  la  terre  des  morts,  il  lui  faut  tra- 
verser un  large  fleuve  sur  un  pont  vertigineux,  le  pont  Gin- 
val.  Aucune  dilFérence  n'était  faite  entre  les  bons  et  les 
méchants.  Le  fragment  du  Hâtôxt  Nask,  dont  nous  nous  occu- 
perons dans  le  second  chapitre,  accorde  aux  morts  pieux  trois 
premières  nuits  de  bonheur  complet,  après  lesquelles,  pen- 
dant la  quatrième,  ils  sont  introduits  dans  le  ciel  du  Seigneur, 
et  donne  aux  impies  trois  nuits  complètement  malheureuses 
qui  précèdent  leur  entrée  dans  l'horrible  demeure  de  l'esprit 
du  mal.  Mais  à  l'arrivée  du  mort  au  ciel  ou  en  enfer,  le  nar- 
rateur retombe  dans  la  conception  primitive.  Ahura  Mazda, 
«  eu  la  demeure  des  lumières  éternelles  »  et  Aura  Mainyu, 
«  en  la  demeure  des  ténèbres  éternelles  »  plaignent  égalemenl 
le  mort  d'avoir  abandonné  la  terre  «  riche  en  demeures  et  en 


1.  Le  savant  suédois  J.  Hallcnberg,  clans  son  remarquable  ouvrage, 
peu  connu  :  Historiska  anmdrkningar  ufver  uppenbarelseboken,  .Stock- 
holm, 1800,  p.  314,  rapporte  la  croyance  juive,  attestée  par  B'^ré'sU  R. 
7,  Vayyiqrâ  R.  18,  Chhclôt  R.  12,  5,  Tan/jûmû  foi.  47,  1,  que  l'àme 
erre  autour  du  corps  pendant  trois  jours  dans  Tespoir  de  pouvoir  y  rentrer. 
Je  ne  saurais  affirmer  avec  C.  Griineisen,  Ber  AhnenhuUus  und  die  JJrre- 
lirjion  Isracls,  Halle,  1900,  p.  77,  qu'il  y  ait  là  une  influence  parsie. 
Voyez  d'autres  analogies  des  u  trois  jours  »,  satùîh,  dans  mon  travail 
sur  les  Fravasis,  p.  11  s. 
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amours  ".  La  continuation  do  la  vie  n'a  pas  oncoro  été  trans- 
formée comme  elle  lésera  dans  le  livre  d'Artâ-Vîrûf  :  «  Com- 
mentes-tu venu  du  monde  riche  en  mal  dans  ce  monde  sans 
misères?  »  Les  mêmes  expressions  servent  à  décrire  le  che- 
min des  morts  pieux  et  celui  des  impies  dans  le  fragment  du 
llàtôxt  Nask  :  «  H  a  parcouru  l'effrayant,  le  terrible,  le 
pernicieux  chemin  où  sont  séparés  le  corps  et  l'esprit  ». 
D'après  un  autre  passage  [Vendîdnd,  19,  28  s.),  l'âme  du 
mort  pieux  éprouve  aussi  la  misère  dos  trois  nuits  après  la 
mort. 


2.  —  Traces  d  inéjjalité  dans  leur  sort 

a)  D\rprès  les  actions  des  survivanis. 

N'y  a-l-il  donc  pas,  selon  ces  mythes,  de  différence  entre 
les  destinées  de  ceux  qui  ne  sont  plus?  Il  y  en  a  une,  mais 
elle  ne  dépend  pas  de  la  piété  du  mort;  elle  dépend  bien  au 
contraire  des  actes  des  survivants.  Cela  résulte  déjà  do  l'obli- 
gation de  donner  à  manger  et  à  boire  au  mort  et  de  le  vêtir. 
Mais  il  y  a  une  indication  encore  plus  précise.  Quand  le  défunt 
arrive  au  pays  des  morts,  «  ses  parents  le  reconnaissent  et  se 
réjouissent,  s'il  est  bien  habillé,  tandis  qu'ils  rougissent  s'il 
est  mal  habillé.  »  Nous  n'avons  pas  besoin  du  témoignage 
du  Saddar,  87,  2  ss.,  où  se  lisent  ces  paroles,  pour  com- 
prendre que  les  conditions  qui  procuraient  cette  bonne 
réception  au  pays  des  morts  n'étaient  originairement  ni  les 
aumônes,  ni  les  bonnes  actions  du  mort,  selon  la  belle  expres- 
sion de  l'ancien  Avesta  qui  nous  a  été  conservée  dans  le 
livre  pchlvi  Sàyast  là  sâyast,  12,  4.  Ce  n'est  pas  pour 
avoir  agi  ainsi  que  l'àme  est  vêtue  dans  la  vie  future,  mais 
parce  que  le  mort  a  été  pourvu  du  beau  vêtement  neuf  qu'on 
était  obligé  d'ajouter  au  draona,  le  pain  sanctifié,  des  sacri- 
fices célébrés  pendant  les  trois  jours  après  la  mort.  Plus  lard 
soulomont  la  robe  fut  donnée  aux  pauvres.  Dans  son  dange- 
reux voyage,  l'àme  peut  être  aidée  par  Sraosa,  si  cotte  divi- 
nité est  invoquée  et  adorée  par  los  paronis  du  défunt. 

Le  rapport  entre  les  actions  de  la  famille  et  l'étal  du  mort 
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pendant  son  passage  dans  l'autre  monde  est  établi  d'une 
façon  plus  directe  encore.  Au  pont  Cinvat,  le  chemin  est 
fermé  par  un  fleuve.  La  croyance  mazdéiste  que  les  larmes 
qu'on  verse  sur  le  mort  alimentent  le  fleuve  et  en  rendent  la 
traversée  plus  difficile^  était  en  vérité  bien  faite  pour  empê- 
cher l'exagération  dans  l'expression  de  la  douleur,  qui  se 
rencontre  partout  également  dans  les  mœurs  populaires  et 
que  le  mazdéisme  a  combattue  comme  l'ont  fait  toutes  les  reli- 
gions supérieures'.  Ainsi  l'homme  arrivé  à  un  certain  degré 
de  maîtrise  de  soi-même  réprime  les  instincts  de  la  nature. 
Helge  ne  reproche-t-il  pas  dans  le  tumulus  à  son  épouse  affli- 
gée [V  ohnncjakvipa  en  f orna  ou  HelgakvipaHwidingsbana^  II, 
strophe  45)^  : 

Ein  voldr  pu  Signai  (jt'ct'tr  gollvarej) 

frâ  Sevafjollotn.,  grwmiom  târom'^ 

es  Helge  es  sûlbjorL  %nproin 

Jirsedçgg  slegenn.  djjr  sofa  ganger. 

Uvert  fcllr  blôpogt 

à  brjôst  grame 

nrsvall,  innfjaigt, 

ekka  pninget. 

«  Toi  seule  es  cause,  Sigrùn  de  Sevafj(.)l!,  que  Helge  est 
couvert  de  la  rosée  des  cadavres  *.  Avant  d'aller  dormir,  fille 
du  Midi,  parée  d'or  et  resplendissante  comme  le  soleil,  tu 
verses  des  larmes  amères.  Une  à  une,  elles  tombent  comme 
du  sang  sur  la  poitrine  du  prince',  glaciales,  acérées,  char- 
gées de  douleur.  « 

Mais  dans  cette  réaction  contre  l'habitude  des  lamentations 


1.  Voir  Les  Fravashis,  où   l'on  trouvera  de  plus  amples  détails  sur  ce 
sujet, 

2.  Je  cite  VEdda  poétique  d'après  le  texte  de  Finnur  Jônsson  et  d'après 
la  numération  des  stropties,  faite  par  M.  Bugge. 

3.  Pour  des  raisons  pratiques  je  rends  la  longue  voyelle  correspon- 
dante à  y  par  à. 

4.  C'est-à-dire  :  de  sang. 

5.  C'est-à-dire  :  sur  ma  poitrine. 
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après  la  mort  il  y  a  quelque  chose  de  plus,  il  y  a  la  guerre  de 
la  relig-ion  contre  son  ennemi  mortel,  la  superstition  popu- 
laire. Nous  venons  de  le  dire,  toutes  les  grandes  religions  se 
sont  opposées  aux  manifestalions  superstitieuses  du  culte  des 
morts.  Sur  ce  point  le  prophétisme  hébreu  s'est  montré  plus 
rigoureux  que  le  mazdéisme,  de  même  que  l'Evangile  et  le 
protestantisme  se  sont  montrés  plus  intransigeants  que  le  ca- 
tholicisme. Le  mazdéisme,  comme  plus  tard  le  catholicisme, 
a  adopté  la  plus  grande  part  possible  du  culte  des  morts,  les 
cérémonies  qui  durent  trois  jours,  etc.  La  religion  de  Yahvéh 
au  contraire  est  allée  jusqu'à  qualifier  d'impurs  ceux  qui  pre- 
naient part  aux  cérémonies  funéraires (iVom/^yrs,  19,  1-5,  IG; 
Aggée,  2,  13;  Lévitique,  21,  1  s.).  Le  souverain  sacrifica- 
teur ne  devait  pas  assister  à  une  fête  en  l'honneur  d'un 
mort,  etc.  Si  le  mazdéisme  a  représenté  les  lamentations  fu- 
néraires, comme  un  tort  causé  au  mort,  nous  pouvons  con- 
clure que  la  croyance  populaire  que  nous  examinons  était,  au 
contraire,  que  les  lamentations  amélioraient  son  sort. 

b)  Traces  d'inégalité  dans  le  sort  des  morts  d'après  l'habileté 
de  l'individu  sur  le  chemin  de  la  mort. 

La  ditTérence  entre  les  destinées  respectives  des  défunts 
semble  encore  dépendre  d'autres  causes  que  de  la  seule  con- 
duite des  survivants.  L'endroit  le  plus  redoutable  sur  le  che- 
min des  morts  était  le  pont  do  Ginvat.  Le  mythe  assez  ré- 
pandu du  pont  tics  morts  a  été  de  tout  temps  affectionné  du 
mazdéisme.  Dans  les  Gâlhas,  d'où  sont  bannis  tant  d'usages 
et  de  croyances  populaires,  le  danger  du  pont  do  Ginvat  est 
souvent  mentionné  pour  efTraver  les  fidèles  et  pour  les  exciter 
à  raccomplisscmcnt  des  devoirs  de  piété.  Le  pont  est  aiguisé 
comme  la  lame  d'un  couteau.  «  Le  chemin  du  pont  de  Ginvat 
est  effrayant  »  [MmAïxrat,  41,  12).  «  Le  mort  tremble  quand  il 
est  sur  le  pont  »  [Yast,  24,  27).  II  n'y  a  rien  d'étonnant  à  ce 
que  beaucoup  tombent  dans  le  trou  du  démon  ({ui  s'ouvre  béant 
sous  lo  pont.  Quelques-uns  réussissent  à  passer  du  milieu  de 
la  terre,  où  le  pont  commence,  à  l'autre  extrémité  qui  repose 
sur  la  montagne  du  soleil,  qu'habite  Milhra,  dieu  du   soleil 
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[Yast,  10,  50  ss.),  là  où  passent  journellement  le  soleil,  la  lune 
et  les  étoiles  [Bundahiè,  3,  3).  Hara  Barazaiti,  ainsi  s'appelle 
cette  montagne,  entoure  la  terre  et  monte  jusqu'au  firma- 
ment [Biindahié,  12,3).  Dans  le  mazdéisme,  seuls  les  hommes 
pieux  accomplissent  ce  périlleux  passage,  car  pour  eux  le 
pont  Ginvat  est  large  et  commode.  Mais,  pour  franchir  un 
pont  vertigineux  et  effrayant,  la  force  est  de  la  plus  grande 
utilité.  La  différence  du  sort  des  défunts  semble,  en  elfet,  à 
l'origine,  n'avoir  dépendu  que  de  leur  vigueurnaturelle,  sans 
qu'il  fût  en  rien  question  de  leur  piété. 

Je  n'avancerais  pas  une  telle  hypothèse  en  me  fondant  seule- 
ment sur  le  caractère  intime  du  mythe,  mais  j'ajouterai  ce 
que  rapporte  un  Français  qui  a  vécu  dans  le  xvu"  siècle,  au  Ca- 
nada, chez  les  Indiens,  entre  le  Mississipi  et  le  Saint-Laurent. 
Au  chapitre  ix  du  Mémoire  de  Nicolas  Perrot  sur  les  mœurs, 
coustumes  et  rellvjion  des  sauvages  de  f  Amérique  septentrio- 
nale, publié  en  1564  dans  la  Bibliotheca  Americana  par  le  Jé- 
suite Tailhan,  on  lit,  p.  41  :  «  Sur  le  chemin  du  mort  il  se  pré- 
sente une  rivière  fort  rapide  sur  laquelle  il  n'y  a  qu'un  petit 
arbrisseau  pour  la  traverser  et  en  passant  dessus  il  plie  telle- 
ment, que  l'ànie  est  en  danger  d'estre  emportée  par  le  courant 
des  eaux.  Ils  asseurent  que,  si  par  malheur  cet  accident  arri- 
voit,  elle  se  noyeroit;  et  que  tous  ces  périls  sont  évitez  quand 
elles  sont  une  fois  rendiies  au  pays  des  morts.  Ils  croyent 
aussy  que  les  âmes  des  jeunes  gens  de  l'un  et  l'autre  sexe 
n'ont  rien  à  craindre  parce  qu'elles  sont  vigoureuses.  Mais  il 
n'en  est  pas  de  mesme  de  celles  des  vieillards  et  des  enfans, 
qui  manquent  d'estre  assistées  dans  ce  dangereux  passage 
par  quelqu'autres  âmes;  c'est  ce  qui  est  bien  souvent  cause 
qu'elles  périssent.  » 

Lorsque,  plus  tard,  dans  les  récits  des  voyageurs  à  propos 
de  ces  mêmes  Indiens,  il  nous  est  dit  que  la  dilî'érence  faite 
entre  ceux  qui  réussissent  à  passer  l'endroit  dangereux  et 
ceux  qui  n'y  réussissent  pas,  est  liée  à  l'idée  de  piété,  d'im- 
])iété,  nous  pouvons  facilement  nous  rendre  compte  que  nous 
avons  là  une  interprétation  morale  d'un  mythe  qui  en  était 
dépourvu  à  l'origine,  interprétation  dont  nous  avons  été  frap- 
pés chez  les  Iraniens  comme  chez  les  Choctaw  de  l'Amérique 
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du  Nord.  Ils  parlent  d'un  tronc  de  pin  décortiqué,  très  long-, 
et  extrêmement  glissant,  posé  au-dessus  du  fleuve,  qui  coupe 
le  chemin  conduisant  au  royaume  des  morts.  Les  «  mauvais  » 
tombent,  les  a  g-ens  pieux  »  passent'.  D'après  les  Indiens  de 
Dakota,  chez  lesquels  on  peut  constater  une  influence  chré- 
tienne, ce  sont  maintenant  les  hommes  pieux,  non  plus  les 
jeunes  et  les  forts  qui  réussissent  à  traverser  le  fleuve  sur 
un  rocher  pointu  comme  un  rasoir^  et  les  méchants  qui 
tombent  dans  le  fleuve  et  sont  transportés  dans  le  pays  du 
mal-. 

d)  Même  loi  de  vemjeance  que  dans  la  vie. 

L'expérience  nous  apprend  qu'il  faut  nous  mettre  bien  avec 
ceux  dont  nous  voulons  recevoir  de  bons  traitements.  Dans 
l'autre  vie  l'âme  trouvera  à  la  fois  les  hommes  et  les  animaux. 

Dansles  traditions  indo-germaniques  et  jusque  dans  le  maz- 
déisme, il  est  fait  mention  de  chiens  souterrains  qui  gardent 
le  chemin  de  la  mort  et  le  pont  Ginvat\  Mais  ils  ont  perdu 
ce  qu'ils  avaient  d'elfrayant,  puisque  le  chien  est  tenu  en 
haute  estime  par  la  loi  du  Vendîdàd.  Ils  ne  faisaient  pas  de 
tort  au  mort.  Mais  ils  n'aidaient  pas  celui  qui  avait  battu  un 
chien  sauvage  ou  domestique  [Vendidâd,  13,  8).  Il  existait 
un  vieil  usage,  dont  il  est  parlé  dans  le  Saddar,  31,  5  et  qui 
consistait  à  donner  une  portion  de  pain  aux  chiens  trois  fois 
dans  la  journée  en  été,  deux  fois  en  hiver,  pour  s'attirer  leur 
faveur  au  moment  de  passer  le  pont. 

Selon  le  même  chapitre  de  la  loi  du  Vendîdàd,  les  vivants 
s'assurent  aussi  pendant  la  vie,  par  des  dons  de  toutes  sortes, 
de  la  bienveillance  des  esprits  des  morts  pour  en  profiter  au 
moment  du  passag-e  difficile. 

1.  Gatlin,  Lellcrs  and  N'itc:^  on  Ihc  manners,  cmtoms  and  condUlon  of 
the  N.  American  Indinns,  II,  p.  127. 

2.  William  H.  Ivcalini,''  and  Steplien  11.  Long,  Narrative  of  an  Expcdi- 
tionto  the  Source  of  St.  Peter  s  River,  1,  p.  293  ss 

3.  Us  ne  pi'ouveiit  pas  nécessairement  qu'il  s'agisse  d'un  eiiler 
(V.  Rydberg,  Stiidier  i  gcrmansk  mijtobgi,  H,  p.  158  ss.  ;  H.  Oldenberg, 
Die  Religiondes  Vcda,\).538ss.),  mais  seulemcut  d'un  royaume  des  morts, 
d'un  pays  souterrain. 
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Pour  que  celte  dernière  conception  passe  dans  le  dog-me  de 
la  rémunération  morale,  il  ne  manque  qu'une  chose:  à  l'action 
des  esprits  des  morts  qui  récompensent  leurs  bienfaiteurs  ou 
qui  se  vengent  sur  les  vivants  qui  les  ont  négligés,  il  faut 
substituer  l'idée  d'un y'^^^e  divin  qui  distribue  les  punitions  et 
les  récompenses,  comme  dans  le  Saddar,37,  Css.,  où  les  morts 
se  tournent  vers  le  Seigneur  et  disent  :  «  Ceux-là  ne  nous  ont 
pas  oubliés  pendant  qu'ils  étaient  sur  la  terre,  qu'ils  aillent 
dans  le  lieu  réservé  aux  justes!  » 
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II 


LES    CROYANCES    A    LA    CONTLNUATION    DE    LA    VIE    DANS 
LES    AUTRES    RELIGIONS 

Nous  appelons  docliiiie  de  la  continuation  de  la  vie  la 
croyance  populaire  que  nous  avons  cherchée  par  delà  le  maz- 
déisme, dans  les  restes  des  anciennes  coutumes  iraniennes, 
dans  la  nature  intime  de  certains  mythes,  dans  les  analogies 
avec  d'autres  croyances,  et  nous  allons  examiner  quels  sont  ses 
rapports  avec  les  conceptions  semblables  qu'on  trouve  en 
grand  nombre  chez  les  autres  peuples. 

Nous  ne  nous  proposons  pas  de  donner  une  énumération 
complète  des  croyances  de  cette  espèce.  Notre  but  est  seule- 
ment d'arriver  à  une  appréciation  exacte  du  caractère  reli- 
g-ieux  des  notions  elles-mêmes.  Quelle  est  leur  place  dans 
l'histoire  de  la  relig-ion?  Nous  allons  essayer  de  prouver 
qu'elles  ne  sont  pas,  à  vrai  dire,  d'essence  morale  ni  propre- 
ment religieuse.  A  cet  effet,  nous  n'aurons  pas  besoin  d'ap- 
porter plus  d'exemples  qu'il  n'est  nécessaire  pour  n'omettre 
aucun  des  traités  essentiels  et  caractéristiques  en  vue  d'une 
appréciation  exacte  du  sujet. 

La  doctrine  de  la  continuation  de  la  vie  en  opposition  avec 
celle  de  la  rétribution  a  été,  autant  que  je  sache,  émise  pour 
la  première  fois  par  Tyîor  dans  sa  Primitive  culture  :  conti- 
nuation theory  et  rétribution  theory.  M.  Marillier  a  rendu 
cette  expression  par  survivance ^  et  ne  trouvant  pas  de  termes 
plus  satisfaisants^,  je  maintiens  ces  appellations  :  continuation 
et  survivance. 


1.  —  Précision  de  l'idée   «le  la  conliiiuation  ;  eontlnuatiun,  au  p(»inl 
lie  vue  religieux,  nou  matériel. 

La  vie  après  la  mort  est  considérée  ici  comme  un  prolon- 
gement de  l'autre,  sans  qu'il  soit  question  de  ciel  ni  d'enfer. 
Il  faut  pourtant  prévenir   une  erreur.  Ce  qui  distingue  cet 


18  LA    VIE    FUTURE    d'aPRÈS    LE    MAZDÉIS3IB 

ordre  de  croyances  de  celles  où  figure  une  rétribution,  ce 
n'est  pas  le  simple  fait  qu'elles  représentent  la  vie  après  la 
mort  comme  une  simple  continuation  de  la  vie  avant  la  mort, 
c'est  l'absence  de  toute  considération  spécifiquement  morale 
et  religieuse. 

Certainement,  dans  la  plupart  de  ces  conceptions  eschato- 
logiques  dont  nous  avons  connaissance,  l'âme  survit  sous  les 
conditions  de  la  vie  humaine. 

Aussi  loin  que  l'on  puisse  remonter  on  trouve  l'usag-e  de 
donner  à  boire  et  à  manger  aux  morts  en  même  temps  qu'on 
leur  offre  des  habits,  comme  nous  l'avons  vu  dans  le  culte 
desFravasis.  En  Egypte,  on  ouvrait  la  bouche  de  la  momie 
pour  qu'elle  pût  mang-er,  ses  yeux  pour  qu'elle  pût  voir. 

Le  mort  était  dans  la  nécessité  continuelle  de  recevoir  as- 
sistance. Sa  maison  lui  était  abandonnée  pendant  plus  ou 
moins  longtemps  au  Pérou,  en  Chine,  à  Rome,  en  Grèce,  en 
Egypte,  dans  certaines  parties  de  la  Perse  ;  encore  aujourd'hui 
dans  quelques  contrées  de  l'Afrique,  la  famille  quitte  la  hutte 
après  la  mort  du  propriétaire.  La  tombe  qu^on  lui  construit 
est  regardée  comme  une  nouvelle  demeure  oii  le  mort  va  ha- 
biter. 

Qui  ne  connaît  l'usage  sanguinaire  de  sacriiier  ou  de  brû- 
ler les  chevaux  et  le  bétail,  les  femmes  et  les  esclaves  du 
défunt?  Les  Egyptiens,  moins  barbares,  donnaient  à  la  place 
des  images  d'ouvriers  usebti  '.  Les  Tartares,  d'après  Marco 
Polo 2,  peignaient  sur  des  cartes  l'image  des  hommes,  des 
chevaux,  des  habits,  etc.,  et  les  brûlaient  pour  montrer  par 
là  que  ces  objets  appartenaient  au  mort  dans  l'autre  monde. 
Le  mort  avait  aussi  besoin  des  armes  et  des  instruments 
qu'on  mettait  à  côté  de  lui  dans  la  tombe  ;  car  il  continue  sa 
profession  terrestre. 

Les  guerriers  de  Mangaia,  archipel  Hervey,  dansent  et 
rient  dans  l'autre  vie.  Dans  l'Amérique  du  Nord  les  chas- 
seurs y  trouvent  des  buftles  en  quantité,  dans  les  terres  de 
chasse.  Les  Pawnees  doivent  chasser  en  paix  et  fumer  leurs 

1.  C.  P.  Tiele,  Geschiedenisvan  dcn  Godsdienst  in  de  Oudheid,  I,  55. 

2.  Travels  of  Marco  Polo,  éd.  Hugh  Murray,  deuxième  édition,  p.  260, 
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pipes'.  Les  Karens  de  la  Birmanie  se  représentent  Plu,  la 
terre  des  morts,  le  royaume  de  Cootay,  comme  un  lieu  oi^i 
le  mort  construit  sa  hutte  et  cultive  son  riz.  Les  pai- 
sibles habitants  de  la  Nouvelle-Grenade,  après  leur  mort, 
labourent  les  champs  des  pays  lointains*.  L'Esquimau  con- 
tinue à  pêcher  dans  l'autre  monde  ;  les  Mordves  de  la  Russie, 
à  ensemencer  les  champs,  à  voiturer  le  bois,  à  faire  le  com- 
merce de  même  qu'ici-bas  ;  l'ivrogne  boit,  le  veuf  se  remarie, 
la  jeune  fille  attend  son  liancé  ^  Les  guerriers  du  Nord  re- 
trouvent dans  la  ValhçU  les  combats,  leur  plaisir  préféré. 
Au  chapitre  iiO  du  Livre  des  Morts,  chez  les  Égyptiens,  nous 
voyons  le  mort,  dans  les  champs  d'Aalou,  labourer,  puis 
semer,  récolter  et  battre  le  froment.  Le  séjour  d'Aalou  est 
décrit  simplement  comme  la  continuation  du  travail  et  des 
plaisirs  de  la  vie.  Ces  mots  qu'on  lit  dans  un  fragment  de 
l'Avesta  :  «  Comment  as-tu  quitté  la  terre  des  demeures  et 
des  amours?  »  ne  peuvent  pas  être  appliqués  à  ce  paradis 
égyptien.  Chez  les  Égyptiens  et  chez  d'autres  peuples,  on  était 
si  convaincu  que  les  occupations  de  la  vie  ne  devaient  pas 
s'interrompre  au  tombeau,  que  le  corps  était  préservé  de 
toute  mutilation  et  de  toute  corruption. 

Une  autre  preuve  de  cette  idée  se  trouve  dans  lus  expres- 
sions si  souvent  employées  d'une  deuxième,  troisième,  qua- 
trième mort,  etc.  On  mourra  là-bas  comme  ici.  A  Horne  Is- 
land,  en  Polynésie,  les  populations  croient,  d'après  S.  Percy 
Smith  *^  que  ceux  qui  ne  sont  pas  morts  à  la  guerre  et  par  con- 
séquent ne  sontpas  entrés  directement  dans  le  paradis,  doivent 
mourir  trois  fois,  après  quoi  ils  mènent  une  existence  de  plus 
en  plus  misérable.  Dans  la  Nouvelle-Zélande,  les  Maoris,  au 
dire  de  E.  Tregear%  pensent  que  chaque  nouvelle  mort  fait 

1.  V..  A.  Murray,  Travels  in  Nurtk  America,  I,  p.  365. 

2.  D.  Lucas  Fernandez  Piedrahita,  Hisloria  gênerai  de  las  conquestus 
de  nuovoregno  de  Granada.  Part.  I,  iiv.  I,  ch.  m,  p.  17  ss. 

3.  Smirnov-Boyer,  Les  populations  finnoises  des  bassins  de  la  Volga 
et  de  la  Kama.  p.  HTl . 

4.  S.  Percy  Smith,  Futwia  or  Horne  Island  and  ils  pcoplc,  in  Journal 
of  the  Pulyncsian  Sociclij,  l  (189::),  p.  39. 

5.  The  Maoris  of  New  Zeuland  {Journal  of  the  Anthrop.  [nstit.,  l  \IX, 
p.  118  ss.). 
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perdre  à  l'individu  une  partie  de  sa  vitalité.  Pour  nous  ceci 
est  un  axiome  :  «  Si,  une  seule  fois,  vous  franchissez  les  portes 
de  la  mort...,  il  n'y  aura  plus  de  mort  »  (Wall in).  Il  en  est 
tout  autrement  pour  les  peuples  sauvages.  Le  ka,  kelah  ou 
la  psyché,  quel  que  soit  le  nom  qu'on  donne  à  cette  partie  de  la 
créature  qui  survit,  a  plus  de  force  de  résistance  que  le  corps, 
mais  néanmoins  finit  par  mourir.  Les  Hovas  de  Madagascar, 
par  exemple,  supposent  que  l'âme  vit  encore  après  la  mort. 
Mais  la  seconde  mort  est  un  anéantissement'.  L'immortalité 
est  une  conception  parfaitement  étrangère  au  mode  de  penser 
des  peuples  non  civilisés.  L'âme  survivante  risque  de  mourir, 
c'est  pourquoi,  en  Egypte  et  ailleurs^  on  tâche  de  préserver 
le  défunt  de  la  nouvelle  mort". 

Mais  il  ne  faut  pas  nous  imaginer  que  les  croyances,  que 
nous  rassemblons  à  cause  de  leur  parenté  intime  au  point  de 
vue  religieux,  impliquent  toutes  un  piolongement  complet  de 
la  condition  terrestre.  Non!  Combien  veulent  abandonner  cette 
vie  pour  la  vie  future  ?  Quel  peuple  s'est  occupé  plus  active- 
ment que  les  Égyptiens  de  détruire  la  terreur  qu'inspire  la 
mort  et  de  proclamer  la  victoire  de  la  vie  sur  la  mort?  Mais 
même  dans  leur  bouche  des  paroles  telles  que  celles-ci  vous 
frappent  :  «  L'occident  est  une  terre  de  sommeil  et  de  ténèbres 
lourdes,  une  place  où  restent  ceux  qui  y  sont  !  Dormant  en 
leurs  formes  de  momies,  ils  ne  s'éveillent  plus  pour  voir  leurs 
frères,  ils  n'aperçoivent  plus  leur  père,  leur  mère;  leur  cœur 
oublie  leurs  femmes  et  leurs  enfants ^  » 

Il  en  est  de  même  chez  les  deux  peuples  dont  nous  avons 
reçu  notre  civilisation.  L'Ancien  Testament  et  Homère  sont 
d'accord  pour  exciter  notre  pitié  envers  les  morts^  qui  mènent 
dans  le  royaume  des  ombres  une  vie  indifférente  et  lasse  : 
rephaim  et  psychai.  Après  la  mort  il  n'y  a  ni  «  âme  »,  iiepheè, 
ni  «  corps  »,  basar''l  Quand  on  observe  la  ressemblance  entre 

1.  PP.  Abinal  el  Vaissièrc,  Vinyt  ans  à  Madagascar,  p,  200  et  seq. 

2.  G.  Maspcro,  Études  de  rmjUiolojjie  el  d'archéologie  égyptiennes,  I,  2(S9, 
371;  W.  Brede  Kristenseii,  Aegypterncs  forestiltingcr  cm  livelefler  doden, 
33  s. 

3.  (î.  Maspero,  Études  de  mythologie  et  d'archéologie  égyptiennes,  I,  346. 
•i.  W.  Baudissin,  dans  Theologische  Literaturzeitung,  1899,  p.  105. 
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le  Scheôl  ctJ'Hadès  et,  qu'en  même  temps  on  se  rappelle  que 
le  mot  Scheôl  ne  se  trouve  pas  chez  les  antres  peuples  sémiti- 
ques, on  est  tenté  de  supposer  que  cette  représentation  du 
monde  des  morts  a  été  un  emprunt  fait  aux  Grecs.  L'Hadès 
n'aurait-il  pas  communiqué  au  Scheôl  son  obscurité  désolée? 
Mais  ce  n'est  pas  un  emprunt.  Ces  représentations  réalisent 
seulement  une  des  nombreuses  formes  sous  lesquelles,  dans 
ce  stade  de  la  doctrine  religieuse,  on  se  fig-ure  la  vie  future, 
je  veux  dire  :  la  vie  de  la  tombe.  La  différence  est  celle-ci  :  les 
Eg"yptiens  utilisèrent  et  développèrent  d'autres  mythes  pour 
expliquer  la  vie  future,  tandis  que  les  Grecs  de  l'époque  homé- 
rique n'avaient  pas  développé  dans  ce  sens  les  mythes  qui 
plus  tard  donnèrent  naissance  à  une  conception  plus  riche  de 
la  vie  d'oulre-tombe  :  les  Champs  Élysées  oi^i  certains  parmi 
les  vivants  sont  transportés  et  l'IIadès  où  Ulysse  voit  Mi- 
nos  juger,  Orion  chasser  comme  sur  la  terre,  et  Titye,  Tan- 
tale, Sisyphe  accomplir  leur  expiation.  De  même  les  Israélites 
n'eurent  que  leur  Scheôl  jusqu'à  ce  que  la  confiance  des 
héros  religieux  en  leur  Dieu  leur  fît  franchir  les  portes  du 
royaume  des  morts  et  y  fît  pénétrer  la  lumière  du  Seigneur. 
La  ressemblance  entre  Homère  et  l'Ancien  Testament  vient 
en  outre  de  ce  que,  chez  Homère,  le  rationalisme  et,  enisraël, 
ridée  de  Dieu  chez  les  prophètes  avaient  amoindri  le  culte  des 
morts  et  avaient  ainsi  dépouillé  ceux-ci  de  leur  puissance  de 
sorte  que  la  mort  devint  plus  désolée.  Jusque-là,  les  habitants 
du  Scheôl,  les  rephaïm,  avaient  été  des  eloliim  et  avaient 
possédé  une  certaine  inlluence  sur  la  vie  des  hommes.  Mais 
peu  à  peu  ils  avaient  disparu  devant  Yahvéh  comme  les 
ombres  devant  le  soleil.  Yahvéh  est  maintenant  le  Seigneur 
dans  le  Scheôl  [Psaumes.,  139,  7).  Mais  il  n'a  pas  encore  fait 
couler  les  sources  do  la  vie  [Psatunes,  30,  10)  jusque  dans  le 
Scheôl.  Le  Scheôl  et  l'Hadès  sont  plutôt  une  continuation  de 
la  mort  qu'une  continuation  de  la  vie. 

Les  formes  de  la  «  continuation  »  autres  que  la  vie  dans  la 
tombe  présentent,  elles  aussi,  une  différence  marquée  avec  la 
vie  terrestre.  Ainsi,  par  exemple,  les  âmes  errant  sur  la  terre. 
Les  pauvres  prêtas  de  l'Inde  ne  gardent  pas  grand'choso  de 
la  vigueur  et  du  bonhein-  de  la  vie  terrestre. 
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D'un  autre  côté  la  vie  future  est  encore  comprise  comme 
une  simple  continuation  de  la  vie  présente,  même  quand  elle 
a  déjà  revêtu  un  caractère  moral  etreligieux  par  l'introduction 
do  l'idée  de  récompense  et  de  punition. 

La  terre  des  morts  des  Egyplions  gardait  son  caractère 
terrestre  et  agricole,  même  lorsque  le  séjour  dans  cel  endroit 
fut  reg-ardé  comme  une  récompense  de  la  piété  ou  un  don 
d'Anubis  ou  d'un  autre  dieu*.  Le  chapitre  suivant  nous  en 
oH'rira  d'autres  exemples.  Nulle  part  le  dogme  de  la  rétribu- 
tion n'a  été  introduit  avec  plus  de  rigueur  que  dans  l'Islam  ; 
son  paradis,  avec  ses  houris  aux  yeux  de  gazelle,  parées 
comme  des  perles  dans  leur  coquille,  avec  ses  arbres,  ses  fruits 
et  ses  rivières,  n'est-il  pas  une  conlinualiou  des  plaisirs  de  la 
vie,  sauf  en  ceci  que  le  vin  n'y  causera  plus  de  maux  do  tête'-? 
Même  lorsqu'une  moralité  plus  haute  et  plus  pure  se  révèle 
dans  l'attente  du  jugement  dans  l'autre  vie  et  de  la  félicité  éter- 
nelle, les  modèles  sont  pris  dans  la  vie  d'ici-bas  pour  représenter 
la  vie  future.  C'est  du  reste  une  nécessité  psychologique.  Où 
prendrait-on  ces  modèles  ailleurs?  Même  le  royaume  messia- 
nique est  dépeint  dans  l'Evangile  comme  une  continuation  de 
l'existence  d'ici-bas.  «  La  vie  y  est  toute  semblable  à  notre 
vie  terrestre  actuelle.  On  y  mange  et  on  y  boit.  Les  conditions 
matérielles  de  Texistence  n'y  sont  point  changées.  Elle  est 
le  prolongement  de  notre  vie  quotidienne'.  » 

La  distance  n'est  pas  si  grande  qu'on  se  l'imagine  entre  les 
pensées  de  l'homme  moderne  ou  celles  de  l'Evangile  et  les 
idées  confuses  des  peuples  soi-disant  non  civilisés,  à  propos 
de  la  mort.  Ils  sont  plus  voisins  de  nous  que  nous  ne  croyons; 
et  leurs  conceptions  que  nous  examinons  froidement,  que  la 
science  traite  comme  des  choses  étranges  et  mortes,  ont  des 
racines  que  nous  ne  pouvons  pas  facilement  arracher  de 
notre  cœur.  Dans  le  Yasl,  chant  de  l'Avesta,  qui  traite  des 

1.  Livre  des  Morts,  Gxx\,  E.  A.  W.  Budge,  Thehook  of  Uic  T)ead,  LowXon, 
1898,  p.  384. 

2.  H.  Grimme,  Muhammed,  H,  160. 

3.  E.  Ménégoz,  Le  salut  d'après  renseignement  de  Jésus-Christ,  dans  P«- 
blications  diverses  sur  le  fldéisme  et  son  application  à  l'enseignement  chré- 
tien traditionnel,  p.  390. 
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Fravasis,  elles  sont  dépeintes  comme  partageant  les  peines, 
les  douleurs  et  les  joies  des  vivants.  Les  morts  vivent  et  se 
meuvent  au  milieu  d'eux.  Que  l'on  compare  avec  cotte  croyance 
populaire  si  répandue  les  paroles  d'un  chrétien  contemporain, 
Jansen  ',  sur  la  vie  éternelle  : 

((  Taudis  qu'il  erre  dans  les  divers  lieux  de  l'univers,  Tesprit 
de  l'homme  se  fatig-uera  vite.  Avec  force,  il  sera  bientôt  attiré 
vers  la  terre.  —  Vers  la  terre? —  Oui,  là,  où  il  a  laissé  ceux 
qui  lui  sont  chers,    où  restent  ses  voisins,  où  demeurent  ses 
amis.  Tous  ceux  avec  qui  il  a  vécu  sur  terre,  tous  ceux  avec 
qui  il  a  pleuré  et  ri,  travaillé  et  souffert,  l'attirent  en  bas  par 
des  fils  invisibles,  d'autant  plus  irrésistiblement  qu'il  y  était 
plus  attaché.  —  Est-ce  donc  que  les  vivants  auraient  encore 
pouvoir  sur  les  morts? —  Certainement;  mais  les  vivants  n'en 
savent  rien,  pas  plus  que  nos  voisins  et  nos  enfants  ne  savent, 
dans  ce  moment,  qu'ils  nous  attirent  —  quoique  notre  corps 
ne  puisse  suivre  le  vol  de  l'esprit.  —  Est-ce  que  vraiment  nos 
anciennes  relations  de  la  terre  nous  sont  encore  après  d'une 
si  grande  importance?  Cependant  on  aimerait  souvent  si  ar- 
demment les  quitter!  —Là  où  nous  avons  travaillé  et   peiné 
pendant  toute  notre  vie  de  toutes  nos  forces  et  donné  notre 
âme  entière,  ce  pour  quoi  nous  avons  combattu  et  souffert, 
pleuré  et  prié,  aimé  et  espéré,  nous  ne  pouvons  donc  l'aban- 
donner soudain,  cela  ne  peut  jamais  nous  devenir  absolument 
indifférent.    »    Jusqu'ici,  ces  paroles  pourraient  aussi  bien 
sortir  de  la  bouche  des  antiques  Iraniens  ou  bien  de  celle  d'un 
sauvage  contemporain.  La  conclusion  seule   est  différente. 
Quelqu'un  objecte  que   la  félicité  des  morts  est  dans  le  ciel, 
près  de   Dieu.  A  quoi  il  est  répondu  :  «  Dieu  est  présent  en 
tous  lieux.  Etre  près  de  Dieu?  N'est-ce  pas  être  dans  /f  ciel-"^  » 


1.  Die  christlkhe  Wclt,  XII,  1081  s. 

2.  Cfr.  E.  Ménégoz,  /.  c,  p.  il3/.  «  Quant  à  notre  futur  lieu  de  repos, 
il  n'est  peut-être  pas  aussi  éloigné  'de  la  terre  qu'on  se  le  figure  volon- 
tiers, et  il  se  peut  que,  sous  ce  rapport  aussi,  la  prédication  d'un 
royaume  messianique  terrcste  soit  plus  près  de  la  réalité  que  les  vagues 
rêveries  d'un  spiritualisme  transcendenlal.  llicn  ne  nous  dit  que  nous  ne 
soyons  entourés  d'un  monde  invisible  dont  la  nature  nous  échappe 
aujourd'hui  ». 
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L'idée  de  la  conlinualion,  comme  nous  avons  appelé  une 
des  principales  formes  de  la  croyance  dans  la  vie  future,  ne 
signifie  donc  pas  l'égalilé  des  conditions  extérieure'^  de  l'exis- 
tence à  venir   avec  celles  de  la  vie  terrestre. 

2.  —  Le  sc'jour  des  morts. 

11  ne  faut  pas  croire  non  plus  que  ce  système  admette  pour 
toutes  les  âmes  le  même  traitement  de  l'autre  côté  de  la 
tombe.  La  croyance  populaire  des  Iraniens  nous  l'a  déjà 
appris. 

a)  Un  seul  lieu  pour  tous. 

En  plusieurs  endroits,  il  est  parlé  d'un  lieu  où  sont  ras- 
semblées et  retenues  toutes  les  âmes.  Ce  royaume  des  morts 
est  pour  tous  également  sombre,  tel  le  Scheôl  des  Hébreux, 
la  terre  des  morts  des  Ghaldéens  et  des  Phéniciens,  ou  égale- 
ment joyeux,  tel  le  pays  de  la  mort  des  Dahoméens',  l'Am- 
bondrambé  des  Malgaches,  le  paradis  des  Péruviens  %  la  vie 
d'outre-tombe  des  Yuracarès,  «  dans  laquelle  ils  auront  abon- 
dance de  chasse  et  oii  tous,  sans  exception,  doivent  se  retrou- 
ver »...  et  où  du  reste  ils  n'ont  rien  à  attendre  d'une  conduite 
plus  ou  moins  vicieuse MMême  chez  lesNorrois,  d'après  Adolf 
Noréen%  laValholl  =  «  la  salle  des  tués  »  n'était  pas  originai- 
rement autre  chose  qu'un  euphémisme  désignantla  Hel=:  «  la 
tombe  »,  llel  ayant  désigné  la  tombe  même  avant  de  devenir 
la  reine  du  sombre  royaume  des  morts.  Mais  il  y  a  pourtant 
des  allusions  à  un  autre  sort  pour  quelques  morts,  ceux  qui 
passent  avec  OpQnn,  dans  la  tempête,  «  la  chasse  sauvage 
d'O^enn  ». 

1.  Voir  L.  Marinier,  La  survivance  de  l'âme  et  l'idée  de  justice  chez  les 
peiqiles  non  civilisés,  p.  3. 

2.  Veiasco,  Ternaux-Compans,  XVIII,  104,  parle  de  «  punition  et  de 
récompense  »,  dans  les  lieux  des  Péi'uviens,  «  pour  l'âme  immortelle  ». 
Mais  rien  ne  prouve  cette  interprétation  chrétienne. 

3.  A.  d'Orbigny,  L'homme  américain  de  l'Amérique  méridionale,  I, 
365,  364. 

4.  Fornnordisk  religion,  mytologi  och  (eologi,  dans  Sveiisk  Tidskrift, 
1892,  p,  178. 
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Mais  bien  plus  souvent,  dans  ce  stade  de  la  vie  future  dont 
nous  traitons  dans  ce  chapitre,  les  morts  occupent  deux  ou 
plusieurs  lieux  el  subissent  plusieurs  conditions. 

b)  Survivance  des  plus  aptes. 

Parfois  la  continuation  de  la  vie  après  la  mort  est  un  privi- 
lège pour  quelques-uns.  Les  autres  s'anéantissent  dans  la 
mort.  M.  Petavel-OHif  qui  a  écrit  deux  gros  volumes  pour 
démontrer  la  thèse  du  condilionalisme,  «  la  survivance  des 
plus  aptes  »  (I,  160),  en  opposition  avec  la  théorie  de  la  sur- 
vivance de  tous,  qui  est  l'immortalité  de  l'âme,  aurait  pu  en 
trouver  des  preuves  chez  beaucoup  de  peuples,  dans  leur  pé- 
riode religieuse  primitive.  Chez  les  anciens  Egyptiens,  à  l'épo- 
que memphitique,  la  survivance  après  la  mort  était  le  lot  des 
riches  seulement  et  non  des  pauvres',  puisqueceprivilège  était 
assuré  par  une  suite  d'usages  funéraires  que  ne  pouvaient  ac- 
complir que  les  riches  et  les  puissants  2.  J'ai  déjà  cité  les 
paroles  de  Perrot  sur  les  croyances  do  certains  Indiens  fixés 
entre  le  Mississippi  et  le  Saint-Laurent  il  y  a  deux  cents  ans. 
Beaucoup  d'âmes  étaient  noyées  sur  le  chemin  du  royaume 
des  morts.  On  trouve  des  idées  semblables  chez  les  Indiens  de 
la  Virginie  au  commencement  du  xvu''  siècle  ^  Les  chefs, 
après  leur  mort,  ont  leurs  armes,  fument  el  dansent  avec  leurs 
ancêtres.  Les  humbles  pourrissent  dans  la  terre  comme  des 
chiens.  De  même,  chez  les  Indiens  Cheyennes*  de  l'Amérique 
du  Nord,  nous  apprenons  que  ceux  qui  ne  sont  ni  pendus  ni 
scalpés  vont  dans  les  heureuses  terres  de  la  chasse.  Le  sort  des 
autres  n'est-il  pas  le  néant?  Si  nous  nous  transportons  dans 
les  mers  du  Sud,  nous  voyons  que  chez  les  habitants  de  Fu- 
tuna^,  ceux-là  seuls  qui  ont  tué  leurs  ennemis  à  la  guerre 

1 .  C.  W  Tiele,  Geschiedenis  van  den  Godsdienst  in  de  Oudheid,  I,  42. 

2.  H.  0.  Lange  clicz  Clianlepie  de  la  Saussaye,  Lehrbuch  der  lieligions- 
geschichte,  2"  éd.,  I,  p.  132. 

3.  J.  Smith,  History  of  Virginia,  (1()27),  p.  36. 

4.  R.  I.  Dodgc,  The  liuniing  grounds  of  the  Great  Wt'sf,  283  s. 

5.  S.  Percy  Smilli,  Futuna  or  Home  Island  and  ils  peoph\  dans  le  Jour- 
nal of  the  Polynesian  Society,  I,  1892,  p.  39. 
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vont  flans  le  paradis,  Pulot/ii.  Tous  les  autres  sont  transportés 
chacun  à  sa  place,  clans  le  royaume  des  morts,  fale-tnate^  et 
ils  meurent  encore  deux  fois.  Aux  îles  Tonga,  les  insulaires* 
pensent  que  les  âmes  des  trois  classes  de  la  noblesse  seront 
admises  Tune  après  l'autre  selon  leur  rang"  dans  la  société  à 
Belotoo,  près  des  dieux.  Les  gens  du  peuple  n'ont  point 
d'âme,  ou  s'ils  en  ont,  elle  périt  avec  le  corps. 

Selon  les  Révérends  Pères  Abinal  et  Yaissière-,  les  Hovas, 
à  Madagascar,  au  commencement  du  xix**  siècle,  auraient  cru 
qu'il  y  avait  un  royaume  dos  morts  ou  montagne  des  morts, 
Ambondrombé,  «  pays  où  les  roseaux  abondent  ».  Les  Betsi- 
leos  l'auraient  appelé  Ratsy,  «  mauvais  ».  11  fallait  une  année 
pour  que  les  âmes  y  parvinssent.  Les  Hovas  auraient  pensé 
que  leurs  propres  âmes  s'anéantissaient  trois  ans  après  la 
mort,  lorsqu'elles  avaient,  chacune  à  son  tour  et  en  ordre, 
passé  les  trois  régions  de  la  montagne  et  lorsqu'elles  se  trou- 
vaient à  son  sommet  dans  les  nuées.  D'après  MM.  Abinal  et 
Vaissière,  les  Hovas  auraient  attribué  un  sort,  différent  de 
celui-là,  aux  âmes  appartenant  à  une  des  tribus  indigènes 
vaincues  par  les  Hovas  :  les  Vazimbas.  Les  membres  de  cette 
tribu  jouissaient  de  la  considération  que  leur  attiraient  leur  soi- 
disant  puissance  secrète  et  leur  réputation  de  sorcellerie.  Ou 
avait  même  peur  qu'ils  ne  redevinssent  les  maîtres  du  pays. 
Les  âmes  de  ces  Vazimbas  étaient  censées  ne  pas  mourir  une 
seconde  fois  comme  celles  des  Hovas,  mais  on  croyait  qu'elles 
demeuraient  dans  des  grottes  et  sous  des  pierres.  Là  elles 
cherchaient  l'occasion  d'exercer  leur  vengeance.  Leurs  chefs 
étaient  de  grands  personnages  dans  l'autre  vie^ 

Ces  notions^  telles  qu'elles  nous  sont  rapportées  par 
MM.  Abinal  et  Vaissière,  semblent  un  peu  confuses  et  contra- 
dictoires. Ainsi:  4"  En  parlant  du  royaume  des  morts,  les  au- 
teurs ont  sans  doute  confondu  deux  idées  différentes,  la  mon- 
tagne de  la  mort,  un  bon  endroit  «  oii  les  roseaux  abondent  »,  et 


1.  I.  Martin,  Histoire  des  naturels  des  lies   Tonga  ou  des  Amis[i^il), 
t.  II,  p.  168  cl  seq. 

2.  Vingt  ans  à  Madagascar,  p.  219. 

3.  L,  c,  p.  253  ss. 
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nn  lieu  sombre  appelé  Ralsy,  «  mauvais  ».  Je  n'ai  pas  trouvé 
celle  dernière  idée  confirmée  par  des  missionnaires  norvégiens 
qui  ont  passé  une  grande  partie  de  leur  vie  dans  le  Belsileo. 
2°  L'idée  d'une  seconde  mort  semble  être  en  opposition  avec 
le  fait  indéniable  que  les  âmes  des  ancêtres  sont  adorées.  Le 
pasteur  Lindoe,  qui  est  resté  pendant  très  longtemps  parmi  les 
Betsileos  et  en  rapports  très  intimes  avec  eux,  n'a  jamais  en- 
tendu parler  des  trois  régions  de  la  montagne  ni  de  la  seconde 
mort.  3"  Je  crois  qu'ici  comme  dans  tant  de  cas  les  voyageurs 
européens  ont  systématisé  des  croyances  qui  oui  cours  chez 
les  indigènes  sans  qu'ils  se  soucient  do  les  faire  concorder  les 
unes  avec  les  autres. 

Quoi  qu'il  en  soit,  d'après  les  croyances  actuelles  des  Ho- 
vas  et  des  Betsileos,  tous  vont,  selon  le  témoignage  du  pas- 
teur Lindoe,  à  Ambondrombé,  après  la  mort.  Il  est  étrange  que 
les  fiers  Ilovas  puissent  s'imaginer  qu'ils  y  demeureront  avec 
leurs  esclaves.  Mais  il  y  aura  un  partage  dans  ce  pays  des 
morts  comme  dans  bien  d'autres.  L'esclave  restera  esclave^ 
le  maître,  maître,  etc.  ;  c'est  une  simple  continualion  des  con- 
ditions de  la  vie. 

c)  Survivrmce  dans;  divers  animaux^  etc. 

Un  autre  système  de  ce  stade  qui  partage  les  morls  en  plu- 
sieurs conditions  a  cours  chez  d'autres  tribus  à  Madagascar 
et  aussi  chez  les  Betsileos,  à  côté  des  idées  que  nous  venons  do 
citer,  d'après  l'ouvrag'e  des  Révérends  Pères  Abinal  et  Vais- 
sière  ;  les  âmes  habitent  le  corps  de  différents  animaux,  et 
l'espèce  d'animal  départi  à  chacun  est  déterminée  par  la  posi- 
tion qu'occupait  l'homme  sur  la  terre.  Les  Birmans'  el 
d'autres  populations  croient,  qu'après  la  mort,  les  âmes  pren- 
nent la  forme  de  chevaux,  d'éléphants,  de  chiens,  de  croco- 
diles, etc.,  même  d'êtres  humains.  Les  nèg-res  d'Ang-ola,  en 
Afrique,  sont  menacés  de  naître  de  nouveau,  s'ils  ne  peuvent 
parvenir  à  l'heureuse  terre  des  morts  (/,  c,  4).  Même  nos  ancê- 
tres Scandinaves  croyaient  que  les  morts  pouvaient  prendre 

1.  Marinier,  loc.  cil.,  p.  33. 
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l'aspect  d'animaux,  sans  qu'il  y  eûl  là  aucune  idée  de  récom- 
pense ou  de  punition  pour  leurs  actes  antérieurs'. 

d)  Z)-?.s  âniP^  fixées  dans  un  lieu  et  des  ornes  errantes. 

Au  lieu  d'aller  dans  le  royaume  des  morts,  quelques  âmes 
peuvent  ne  pas  avoir  de  lieu  fixe,  c'est  une  destinée  regardée 
comme  mauvaise.  La  conception  habituelle  est  que  les  morts 
ne  trouvent  le  repos  dans  un  endroit  déterminé  soit  dans  la 
tombe,  soit  dans  le  royaume  des  morls,  que  par  l'enterrement. 
Autrement,  l'âme  est  condamnée  à  errer.  Sans  cette  croyance 
populaire,  Antigone  n'aurait  pas  été  écrite.  Nous  trouvons 
celte  pensée  dans  toutes  les  parties  du  monde,  même  chez 
des  peuples  chrétiens.  Les  Ashantis  en  Afrique,  et  les  nègres  de 
la  Côte  des  Esclaves  punissent  les  criminels  en  ne  les  enterrant 
pas^.  Les  Karons,  d'après  le  récit  de  Gross^,  croient  que  les  an- 
cêtres divinisés  habitent  un  endroit,  au-dessus  de  la  terre,  et 
sont  gouvernés  par  un  roi,  tout  en  exerçant  leur  pouvoir  parmi 
les  vivants.  Tous  les  hommes  n'entrent  pas  dans  leur  royaume 
des  morls,  Plu;  ce  sont  peut-être  seulement  ceux  qui  ont  été 
enterrés  convenablement.  Ils  appellent  therets  les  âmes  qui, 
par  suite  des  circonstances  de  leur  mort,  ne  peuvent  entrer 
dans  le  royaume  des  morts,  et  doivent  errer;  sekkah^,  les 
âmes  des  enfants  ou  des  vieillards  morls  de  faiblesse.  Cross 
parle  encore  d'une  autre  sorte  de  morts,  \es  kephoos, sorciers; 
ceux-ci,  après  la  mort,  veulent  s'emparer  des  kelahs,  qui  ré- 
pondent assez  bien  aux  fravasis  des  Iraniens  ;  et  enfin  il  nomme 
les /'3'yt-^«s,esprits  de  persécuteurs,  d'adultères, de  Birmans, etc. 
Mais  ilyalàdéjà  une  certaine  idée  de  rémunération  qui  dépasse 
les  limites  du  domaine  que  nous  explorons  dans  ce  chapitre. 

e)  Deux  endroits. 

Plus  fréquente  est  peut-être  la  conception  de  deux  endroits 
destinés  aux  morts,  un  bon  et  un  mauvais.  Souvent  sur  son 

1.  Mogk  dans   Paul,  Grundriss  der  germaniachen  Philologie,  I,  p.  115. 

2.  Marinier,  /.  c,  p.  30. 

3.  Journal  of  the  American  Oriental  Society,  IV,  306. 
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chemin,  l'âme  rencontre  deux  portes,  deux  chemins,  et  au 
lieu  de  l'unique  fleuve  souterrain  qui  sépare  les  vivants  des 
morts  et  empêche  ceux-ci  de  revenir  en  arrière,  deux  l]eQves. 
D'après  les  habitants  de  Tîle  Fakaofu,  dans  l'océan  Pacifique, 
les  rois  et  les  prêtres  avec  leurs  alliés  se  rendent  dans  la  lune, 
les  gens  ordinaires,  dans  un  lieu  éloigné,  moins  pourvu  de 
plaisirs.    Dans   les   îles  Marquises   on  croit  que  les  femmes 
mortes  en  couches,  les  guerriers  tués  à  la  guerre,  les  suicidés 
et  les  plus  puissants  vont  avec  les  dieux  supérieurs  dans  le  ciel 
oi^i  ils  se  trouvent  en  compagnie  de  belles  femmes,  mangent  à 
volonté  du  popoi,  du  porc  et  du  poisson.  Les  autres  morts  et 
les  divinités  inférieures  vont  dans  des  lieux  moins  heureux.  Les 
Indiens  de  Tile  Vancouver  pensent  que  leurs  chefs  sont  trans- 
portés après  leur  mort  dans  une  île  calme  et  ensoleillée;  ils  y 
habitent  une  grande  maison  où  ils  sont  reçus  par  les  dieux; 
et  il  y  a  une  autre  demeure   pour  ceux  qui  ont  péri  sur  le 
champ  de  bataille.   Ceux  qui  sont  morts  naturellement  et  qui 
n'étaient  point  des  guerriers  descendent  dans  un  séjour  sou- 
terrain,  triste  et  misérableV  Hans   Egede^  raconte  que  les 
Esquimaux  du  Groenland  croient  qu'il  y  a  pour  les  morts  un 
lieu  de  délice  oi^i  vont  les  femmes  mortes  en  couches  et  ceux  qui 
se  sont  noyés  en  péchant  la  baleine.  Il  assure  que  les  Esqui- 
maux «  n'ont  pas  de  notion  de  divers  états  pour  les  âmes  des 
morts...   Néanmoins,   ils  assignent  deux  retraites  aux  âmes 
défuntes  ^  »  Léminent  missionnaire  danois  se  trouvait  un  peu 
dérouté  devant  cette  croyance  :  deux  endroits  pour  les  morts, 
mais   aucune  récompense;,  aucune  punition.  Les  Esquimaux 
du  centre  de  l'Amérique  du  Nord,  qui  sont  à  présent  le  plus 
libres  d'influence  chrétienne,  appellent  Sedmr'  ou  Icilircaji- 
jenijet,  la  souveraine  du  royaume  des  morts  sous  la  mer.  Ce 
pays  qui  se  nomme  Adlivun,  et  où  elle  demeure  dans  un  ma- 
g'nifîque  palais,  est  rempli  de  périls.  Les  morts  plus  heureux 

1.  Marinier,  /.  c,  p.  7,  9,  12. 

2.  Hans  Egede,  A  description  of  Grecnland,   London,    1818,  p.  200  s. 

3.  «  Esquimaux  hâve  no  notion  of  any  dilTerent  slute  of  soûls  after 
dealli...  Neverllieless  tliey  assigne  Iwo  relreals  fordeparled  soûls  ». 

4.  Frans  Boas,  The  central  Eskimo  dans  The  6ih  annual  Rep.  of  the  Uii- 
reau  of  Etknology,  p.  589. 
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sont  au  ciel,  Uudlivun,  où  il  n'y  a  pas  de  neige,  ni  de  glace'. 
Pour  certains  Esquimaux,  au  contraire,  le  paradis  est  sous  la 
terre  à  cause  de  la  chaleur  et  Teiifer  au-dessus  do  nous.  Le 
lieu  le  plus  bas  qu'ils  puissent  imaginer  dans  leur  représenta- 
tion du  monde  est  le  meilleur.  Egede  rapporte  (/.  c),  que  le 
ciel  dans  le  Groenland  est  regardé  comme  un  lieu  moins  bon. 
Les  femmes  mortes  en  couches  et  les  no^'és  vont  dans  le  centre 
de  la  terre  oià  ils  jouisseul,  dans  une  terre  délicieuse,  de  la 
chaleur  d'un  soleil  toujours  éclatant  et  se  nourrissent  de  vi- 
vres qu'ils  ont  en  abondance-. 

f)  Plusieurs  endroits. 

D'autres  Esquimaux  ont  deux  séjours  souterrains  et  deux 
séjours  célestes  pour  leurs  morts  ^  Le  départ  des  âmes  en  plus 
de  deux  endroits  se  trouve  aussi  chez  les  Mexicains,  si,  avec 
M.  Marinier*,  on  complète  les  renseignements  de  Sahagun  par 
ceux  de  Torqucmacia.  Les  ùmes  des  guerriers  morts  en  com- 
battant, celles  des  captifs  sacrifiés  et  des  femmes  mortes  en 
couches,  trouvent  au  ciel  un  bonheur  parfait.  Les  lépreux, 
les  goutteux  et  les  hydropiques,  les  noyés  et  ceux  qui  avaient 
été  frappés  de  la  foudre,  jusqu'aux  enfants  sacrifiés  à  Tlaloc, 
vivaient  dans  un  jardin  situé  en  pleine  montagne,  où  crois- 
saient le  maïs,  les  tomates  et  il'aulres  légumes.  Les  Mexi- 
cains qui  mouraient  d'autres  maladies  erraient  sur  la  terre 
jusqu'à  ce  qu'ils  traversassent  le  Ueuve  du  royaume  des  morts. 
Hésiode  aussi,  dans  son  interprétation  factice  des  mythes  grecs, 
donne  aux  morts  plusieurs  demeures  \  Les  hommes  sont  ap- 
pelés en  masse,  selon  Tàge  où  ils  ont  vécu,  à  des  existences 
différentes,  dans  l'IIadès  ou  bien  dans  les  îles  des  bienhcu- 

1.  G.  F.  l^you,  Privalc  journal  durlivj  tkc  récent  voijmjc  of  discovery 
undcr  the  captain  Parry  (1824),  p.  372. 

2.  «  Tliis  lower  retireinent  is  in  tlieir  ophiion  the  pleasantesl,  inas- 
inuch  as  tliey  enjoy  themselves  in  a  delicious  country,  where  the  suu 
.■chines  conllnually,  with  an  inexhausUble  stociv  of  ail  sorts  of  clioice 
provision.  " 

3.  G.  V.  Lyon,  /.  c. 

4.  L.  c,  p.  17. 

5.  "EpYx   y.x\  r,[i£pa'.,  deuxième  mythe,  vers  109-173. 
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reux.  La  systématisation  tliéologique  de  la  croyance  populaire 
et  les  tendances  morales  du  poète  pessimiste  sont  ici  mani- 
festes ;  mais,  en  effet,  la  différence  de  condition  dans  la  mort  n'a 
d'autre  raison  que  l'époque  où  l'on  a  vécu.  Chez  les  Patagons' 
existe  la  croyance  en  plusieurs  séjours.  Sous  la  terre,  dans 
des  grottes^  demeurent  les  totems  des  diverses  tribus,  c'est- 
à-dire  les  diverses  races  d'animaux  avec  lesquelles  elles  sont 
apparentées  et  desquelles  elles  croient  descendre.  Les  morts 
sont  partagés  entre  les  cavernes,  chacun  allant  à  son  dieu- 
totem,  et  ils  y  chassent  et  sont  ivres  éternellement.  On  ren- 
contre la  même  idée  chez  des  tribus  tolémiques  dans  l'Amé- 
rique du  Nord  et  dans  l'Amérique  centrale. 


g-)  Les  jmrties  cl  un  même  Iiomme  partagées  en  plusieurs  lieux. 

Qu'il  y  ait  plusieurs  séjours  des  morts,  cela  n'implique  pas 
nécessairement  que  les  âmes  humaines  soient  partagées  entre 
ces  divers  endroits.  Les  différentes  parties  de  l'esprit  peuvent 
en  môme  temps  être  situées  en  plusieurs  séjours.  Les  Indiens 
de  rOrégon  placent  une  âme  dans  chaque  membre,  les  Ca- 
raïbes, dans  chaque  pouls  qu'ils  sentent ^  Les  Gonds  dans 
les  Indes  pensent  qu'une  des  âmes  disparaît  avec  le  corps, 
une  autre  renaît  dans  la  famille,  une  troisième  plane  au-dessus, 
la  quatrième  est  introduite  dans  le  ciel  de  Bura^  Dans  un 
texte  égyptien  traduit  par  Budg-e  dans  l'introduction  à  sa  tra- 
duction du  Livre  des  Morts,  p.  Lxxxvr,  il  est  dit  :  «  Ton 
âme  est  au  ciel  devant  M,  ton  ka  a  ce  qui  lui  serait  donné 
avec  les  dieux,  ton  sâhu  a  la  puissance  avec  les  khus  et  tou 
corps  [khat)  est  établi  dans  l'autre  monde  {tiiat)  ».  Dans  un 
formulaire  habituel  des  tombes  des  XVIIP  et  XIX'^  dynas- 
ties, donné  par  Maspero*,  le  même  homme  parle  de  son 
ka  qui  continue  à  vivre  dans  la  tombe  en  compag-nie  du 
corps,  et  de  son  âme  qui  s'en  est  allée  dans  l'autre  monde. 

1.  Falkner,  Description  of  Patagonia,  Herelord,  1774,  p.  114. 

2.  A.  Bastian,  Die  Verbleibborte  der  abgeschiedenen  See/e,  p.  32. 

3.  L.  c,  p.  59  s. 
L  Études,  I,  403. 
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Rydberg'  pense  que  les  anciens  peuples  du  Nord  distinguaient 
chez  le  trépassé  un  haugbùi,  «  celui  qui  demeure  dans  le  tu- 
mulus  »  et  une  partie  de  l'homme  qui  demeurait  dans  la  Ilel. 
Helge  repose  chaque  nuit  dans  le  tumulus  au  côlé  de  sa  fidèle 
Sigrim,  qui,  quoiqu'elle  respire,  presse  sur  son  cœur  le  mari 
défunt.  Mais  chaque  matin  à  cheval  et  armé,  il  retourne  dans 
la  Valliç)ll'.  /  Iiehnes  luiugom  :  «  dans  les  tumulus  près  de 
la  maison  »  habitent,  d'après  Ilârbar^r^  les  ancêtres  décé- 
dés. Mais  en  même  temps,  ils  sont  chez  llel,  ou  dans  la  Val- 
hç)ll.  Originairement,  ces  différentes  expressions  ne  dési- 
gnaient qu'une  chose  d'après  l'éminent  professeur  d'Upsala, 
Adolf  Noréen ',  comme  nous  l'avons  vu.  Mais  à  l'époque  à 
laquelle  appartiennent  ces  documents,  elles  désignent  des  en- 
droits bien  distincts  l'un  de  l'autre.  La  même  diversité  dans 
les  expressions  est  usitée  encore  de  notre  temps.  Il  n'est  pas 
nécessaire  de  chercher  dans  des  temps  si  anciens.  Les  Caraïbes 
qui  se  trouvaient  encore,  il  y  a  quelques  dizaines  d'années,  dans 
les  Antilles  et  sur  le  continent  avoisinant,  attribuaient  à 
l'homme  trois  ùmes  :  Tune  avait  son  siège  dans  le  cœur  et, 
lorsque  l'individu  mourait,  allait  au  ciel;  les  deux  autres  de- 
venaient de  mauvais  esprits  ^  Les  Indiens  du  Dakota  donnentà 
«  l'âme  «  de  l'homme  et  à  son  «  esprit  »  des  destinées  différentes 
après  la  mort^ 

3.  —  Séparation  eiilrc  les  morts. 

Môme  dans  le  cas  le  plus  fréquent,  lorsqu'il  y  a  pour  les 
morts  des  conditions  d'existence  différentes,  ces  diverses  con- 
ditions n'ont  aucun  rapport  avec  la  vie  religieuse  présente  de 
l' ho?n7ne  ddins  l'ordre  de  traditions  que  nous  examinons  ici.  La 

1.  Sludier  i  germansk  mytologi,  I,  557;  II,  15'i. 

2.  Vçlsungakvipa  en  forna,  48  ss. 

3.  Hd7'harpiljôp.,  44. 

4.  Fornnordisk  religion,  mylologi  och  icologi  dans  Svensk  Tidskrift, 
1892,  p.  178  s. 

5.  Du  Tertre,  Histoire  lies  îles  Antilles,  II,  p.  372. 

6.  Keating  and  Long,  Narrative  ofa  voyage  fo  thc  source  of  St.  Peter  $ 
River,  I,  p.  393  ss. 
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vie  après  la  mort  n'est  pas  une  conclusion,  ni  une  sanction  que 
les  dieux  donnent  à  la  vie  terrestre  sous  la  forme  d'une  punition 
ou  d'une  récompense;  mais  la  vie  future  est  indépendante  de 
la  piété  de  l'homme  pendant  sa  vie  terrestre  ;  c'est,  an  con- 
traire, la  continuation  d'existence  des  ancêtres  après  la  mort 
qui  oblige  les  vivants  à  faire  preuve  de  piété.  Ce  n'est  religieu- 
sement rien  de  plus,  et  c'est  quelquefois  moins  qu'une  conti- 
nuation de  la  vie  terrestre,  même  si,  en  certains  cas,  les  condi- 
tions extérieures  de  la  vie  future  présentent  des  ressemblances 
avec  celles  de  la  vie  terrestre. 

Une  analyse  des  raisons  qui  ont  fait  attribuer  aux  morts  des 
états  diiïérenls  a  été  entreprise  dans  Touvrag-e  déjà  cité,  La 
survivance  de  rame  et  l'idée  de  la  justice  chez  les  peuples  non 
civilisés^  par  M.  Alarillier.  Kn  me  rattachant  à  cette  remar- 
quable étude  ',  je  me  propose,  avec  d'autres  divisions  et  à  un 
point  de  vue  un  peu  dillérent,  do  rechercher  les  réponses  ty- 
piques à  cette  question:  Pourquoi  les  morts,  selon  les  croyances 
primitives,  ne  subissent-ils  pas  tous  le  même  sort  dans  l'autre 
monde? 

Il  y  a  trois  solutions  successives  à  examiner  :  d'abord  nous 
rencontrons  les  cas  où  il  n'y  a  aucune  connexion  entre  les  di- 
vers états  de  la  survivance  et  la  vie  présente.  En  second 
lieu,  ceux  oi^i  les  destinées  des  morts  sont  différentes  parce 
quHls  rHont  pas  eu  le  même  sort  dans  la  vie,  et  enfin  ceux  où 
les  différences  résultent  de  ce  qu  ils  n  ont  pas  eu  la  même  mort. 
Dans  ces  deux  derniers  cas  les  inégalités  de  la  vie  future  sont 
une  continuation  des  inég-alités  de  la  vie  présente  ou  des  dif- 
férents genres  de  morts,  sans  qu'il  s'agisse  le  moins  du  monde 
de  la  plus  ou  moins  grande  piété  qu'on  y  apporte. 

a)  Caprô.s  le  hasard. 

Comme  exemples  de  la  première  solution  je  citerai  les  habi- 
tants de  Tamana,  une  des  îles  Gilbert,  pour  lesquels  c'est  le 

1.  Je  dois  au  livre  de  M.  Marillier  beaucoup  de  renseignements  sur  la 
religion  des  peuples  sauvages  et  j'ai  suivi  avec  ^beaucoup  de  profit  ses 
conférences  à  ce  sujet,  faites  à  l'École  des  Hautes-Études  pendant  lan- 
néc  1898-1899. 
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hasard  qui  décide  si  l'âme  va  dans  le  paradis  Mané,  lieu  de 
pêches  aboudantes.  Ce  sont  les  survivants  qui  tirent  au  sort 
la  condition  de  l'àme  du  défunt'.  Si  les  petits  cailloux  qu'ils 
jettent  sont  en  nombre  pair,  l'âme  est  dotée  de  la  félicité  cé- 
leste ;  s'ils  sont  en  nombre  impair,  elle  est  écrasée,  à  l'horizon 
occidental,  entre  deux  grandes  pierres.  A  Tahiti',  l'âme 
aveugle  suit  un  chemin  oîi  elle  rencontre  deux  pierres.  Si  elle 
touche  la  pierre  de  la  mort,  elle  est  anéantie  pour  jamais  :  si 
elle  heurte  la  pierre  de  la  vie,  elle  commence  sur  des  rochers 
flottants  une  série  de  voyages  jusqu'à  ce  quelle  aborde  au  ri- 
vage 01)  elle  cueille  des  fleurs  dont  quelques-unes  causent  la 
mort. 

b)  D'après  leurs  différentes  conditions  terrestres. 

Voyons  maintenant  les  différences  dans  la  survivance  qui 
proviennent  des  différences  de  destinée  dans  la  vie  présente. 

La  vie  terrestre  a  fourni  beaucoup  de  différences  qui  ont  été 
transportées  au-delà  du  seuil  de  la  mort  jusqu'à  ce  que  la  re- 
ligion ait  découvert  enfin  que  Dieu  est  aussi  au-delà  de  la 
mort  le  Seigneur,  qui  glorifie  ou  humilie  l'homme  d'après  ses 
propres  lois. 

La  tribu.  —  Premièrement,  la  tribu  a  une  destinée  com- 
mune. i\'avons-nous  pas  déjà  vu  les  Indiens  de  l'Amérique 
partager  les  morts  chacun  d'après  son  totem  ?  Il  arrive  aussi 
que  la  tribu  réserve  à  ses  membres  le  paradis  et  en  bannit  les 
étrangers.  Les  Todas,  une  tribu  dravidienne  du  centre  de  la 
partie  méridionale  des  Indes,  croient,  selon  W.  E.  Marshall', 
qu'eux  seuls  vont  dans  TAmnôr  qui  se  trouve  «  là  oii  le  soleil 
se  couche  »,  selon  l'expression  d'un  indigène.  Pour  les  autres, 
il  y  a  un  enfer  dont  le  nom  est  inconnu  à  Marshall.  Il  doute 
qu'ils  possèdent  aucun  mot  pour  représenter  cette  idée.  Ils 
appellent  le  péché,  pâpiim,  qui  n'est  autre  chose  que  le  sans- 
crit papa,  le  mal,  le  péché.  Toujours  d'après  Marshall,  les  To- 


1.  G.  Turner,  Samoa,  p.  294. 

2.  De  Bovis,  dans  la  Revue  coloniale,  1855,  p.  511  s. 

3.  A  phreiiologisl  ainongst  Ihc  Todas,  p.  9,  125  ss.,  54,  noie  2. 
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das  auraient  emprunté  un  grand  nombre  de  leurs  termes  re- 
lig^ieux  aux  brahmanes. 

La  richesse,  la  position  sociale.  —  Deuxièmement,  la  ri- 
chesse^ le  rang,  le  bonheur  se  continuent  après  la  mort  ;  nous 
en  avons  déjà  vu  plusieurs  exemples.  Chez  les  anciens  Egyp- 
tiens, la  situation  et  les  trésors  avaient  une  grande  importance 
pour  assurer  la  continuation  de  la  vie  après  la  mort;  car  seu- 
lement les  riches  pouvaient  faire  les  frais  de  leur  enterrement. 
Nous  voyons  là  combien  les  deux  points  de  vue  :  la  condition 
de  l'existence  terrestre  et  le  genre  de  funérailles,  tiennent  en- 
semble. La  science  nous  oblige  à  distinguer  ce  qui  dans  la 
réalité  se  trouve  intimement  uni. 

D'après  les  textes  égyptiens  sur  lesquels  s'appuie  Maspero 
[Études,  I,  p.  346  ss.),  dans  le  royaume  des  morts.  Amenti, 
011  se  trouve  «  un  soleil  verdâtre  sans  ardeurs  et  sans  éclat  », 
«  de  l'eau  chaude  à  ne  point  boire  ou  croupie  et  infecte  », 
«  une  atmosphère  lourde,  pesante,  chargée  de  tempêtes  ». 
<(  où  des  serpents  et  des  crocodiles  sortent  des  marais  »,  les 
riches  et  les  nobles  seuls  parviennent  aux  oasis,  les  jardins 
d'Aalou,  et  le  champ  des  offrandes,  où  la  vie  était  délices  et 
bonheur'.  Les  Indiens  du  temps  des  Védas  croyaient  que  les 
puissants  trouvaient  la  félicité  chez  Yama.  Il  n'était  pas  ques- 
tion des  âmes  innombrables  qui  s'en  allaient  dans  les  profon- 
deurs de  la  terre  ou  dans  d'autres  lieux.  Du  temps  de  Gicéron 
et  de  Tacite,  c'était  l'opinion  générale  à  Rome  que  les  gens 
du  commun  descendaient  dans  Vinferum,  tandis  que  les  pre- 
miers de  la  nation  montaient  dans  le  ciel,  in  coeliini,  avec  les 
dieux  *.  D'après  un  ouvrage  qui  date  du  xvi"  siècle ^  il  existait 

1.  D'après  E.  A.  Wallis  Budge,  The  Book  of  the  Dcad,  translation, 
p.  cxu  s.,  Sekhet-Aaru,  «  Fieids  of  Reeds  »,  est  une  partie  de  Sekhet-He- 
tep,  «  Fieids  of  Peace  ». 

2.Kosclier,  Lea;iAon,  H,  1,  261.  E.  Beau  vois,  i{. //./{.,  X,  1  s., conclut  d'un 
passage  des  Moralia,  de  Plutarque,  que  '<  les  grandes  âmes  »  chez  Jes 
Gaulois  étaient  transportées  après  la  mort  à  «  l'ile  des  héros  »  dans  la 
mer  occidentale,  île  appelée  aussi  «  l'île  des  vivants  »,  «  l'ile  de  la  jou- 
vence »,  etc.  Il  y  est  probablement  question  des  légendes  celtiques  sur 
les  voyages  de  quelques  vivants  en  des  lieux  mystérieux. 

3.  Miguel  de  i.oarca,  Relation  des  îles  Philippines.  Ternaux-CompanSj 
Archives,  I,  31. 
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chez  les  Philippins  une  croyance  montrant  nettement  le  lien 
entre  la  fortune  du  défunt  et  sa  destinée  dans  l'autre  monde. 
Toutes  les  créatures  humaines  allaient  clans  le  môme  som- 
bre royaume  des  morts^  mais  les  pauvres  seuls  y  restaient, 
personne  n'offrant  de  sacrifices  à  leur  intention.  Dans  d'autres 
pays,  le  rapport  entre  la  situation  du  défunt  en  celte  vie  et 
celle  qu'il  occupe  dans  la  vie  future  est  plus  direct  et  ne  dé- 
pend pas  des  survivants.  Les  Tlascaltecs  de  l'Amérique* 
croyaient  que  les  nobles  étaient  changés  en  étoiles  et  en  oi- 
seaux merveilleux,  et  les  autres,  en  insectes  et  en  objets  répu- 
gnants. Nous  avons  rléjà  dit  que  les  Indiens  de  l'île  Vancouver 
et  les  Ashantis  ne  font  demeurer  avec  les  dieux  que  les  seuls 
chefs.  Dans  le  royaume  de  la  mort,  Ambondrombé,  que  les 
Hovas  ont  hérité  des  Betsileos,  les  âmes  prennent  place 
d'après  leur  caste'.  Chez  les  naturels  des  îles  Tonga,  comme 
nous  l'avons  dit,  les  morts  sont  partagés  après  la  mort  en 
quatre  classes,  selon  leur  état  dans  le  monde. 

Les  dons  naturels.  —  Troisièmement,  l'homme  encore  très 
rapproché  de  la  nature  cherche  quelles  sont  les  raisons  des 
inégalités  de  la  condition  humaine.  Le  fort,  le  courageux, 
l'habile  réussit  dans  la  vie;  il  se  lire  également  d'affaire  après 
sa  mort.  Sur  le  chemin  du  royaume  de  la  mort  il  y  a  des  dan- 
gers à  éviter.  Les  Iraniens  ne  sont  pas  les  seuls  à  traverser 
le  tleuve  des  morts  et  le  pont  où  l'on  a  le  vertige.  Les  Ger- 
mains, qui  leur  sont  si  visiblement  apparentés,  doivent  passer 
à  ffué  un  torrent  bouillonnante  Des  mythes  semblables  se 
trouvent  dans  toutes  les  parties  du  monde  et  en  tous  les  temps. 
Le  sombre  chemin  de  la  mort  est  rempli  d'animaux  sauvages, 
de  monstres  et  de  toutes  sortes  d'épreuves,  de  démons  et 
d'hommes  menaçants  qui  tourmentent,  peut-être  môme  man- 
gent la  pauvre  âme,  aussi  bien  chez  les  anciens  Egyptiens  que 

1.  H.  H.  Baiicrot't,  The  native  races  of  the  Pactf.  Slates  of  America,  t.  Ht, 
p.  512. 

2.  Aljinal  et  Vaissière,  loc.  cil.,  p.  221  et  seq. 

3.  VQlusi'ia,  38  ss.  La  question  est  de  savoir  si  l'idée  originelle  était  la 
mer  de  l'atmosplière  (H.  Gering,  Ble  Edda,  73,  note  3),  et  non,  le  fleuve 
des  morts,  quand  il  est  parlé  du  fleuve  sur  le  chemin  à  Valh^ll,  comme 
par  exemple  Grimnesmdl,  21. 
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chez  les  Indo-Germains  (le  Kerberos  des  Grecs,  le  Garni 
aboyant  de  l'Edda),  que  chez  les  Océaniens  ou  les  Indiens. 
Les  Mexicains  aussi  symbolisaient  l'horreur  que  leur  inspirait 
la  mort  par  «  le  grand  serpent  »  et  le  crocodile  Xochitonal*. 
L'imagination  des  Fidjiens  a  peuplé  la  route  des  morts  de 
toutes  sortes  d'aventures.  A  peine  le  mort  est-il  à  bord  du 
canol,  qu'un  perroquet  en  avertit  Samuyalo,  démon  hideux, 
qui  cherche  à  le  blesser  et  à  le  tuer  avec  sa  massue.  Les  morts 
qu'il  blesse  sont  condamnés  à  errer  sur  les  montagnes;  il  fait 
cuire  et  mange  ceux  qu'il  a  tués.  Les  fortunés  qui  lui  échap- 
pent rencontrent  de  nouveaux  dangers.  Derrière  un  pic  élevé, 
au  fond  d'un  gouffre,  s'étend  un  lac  profond,  où  le  chemin 
finit.  Les  unies  qui  se  laissent  persuader  de  s'asseoir  sur  une 
rame,  posée  au-dessus  du  précipice,  sont  jetés  dans  le  préci- 
pice par  un  vieillard  et  son  fils,  qui  guettent  l'arrivée  des  pè- 
lerins. Ceux  qui  traversent  cet  endroit  sains  et  saufs  arrivent 
enfin  à  Mbulu,  la  terre  des  morts.  Notre  dessein  n'est  pas  de 
donner  un  tableau  complet  de  toutes  les  fables  dont  les  peu- 
ples enfants  avaient  rempli  le  mystère  de  la  tombe.  Nous 
cherchons  à  découvrir  quel  était  le  moyen  de  vaincre  sur  celte 
route.  Les  récits  de  Perrot  et  les  autres  témoignages  ne  lais- 
sent pas  de  doutes.  C'est  la  vigueur  personnelle,  la  force  in- 
tellectuelle et  corporelle,  le  pouvoir  d'accomplir  des  actions 
remarquables;  en  un  mot,  et  pour  employer  l'expression  ty- 
pique dont  se  sert  M.  Marillier  d'après  les  Mélanésiens,  le 
iiiana  de  l'homme.  Quelquefois  même  cette  adresse  consiste 
en  la  connaissance  d'une  formule  qui  aide  le  mort  dans  ses 
épreuves  sur  le  chemin  des  enfers,  comme  chez  les  anciens 
Egyptiens,  d'après  Maspero.  Ici  nous  atteignons  les  limites  de 
cette  forme  de  la  survivance  et  nous  entrons  dans  celle  oii  la 
condition  de  Thomme  est  déterminée  par  sa  piété  durant  la 
vie. 

c)  D'après,  les  différents  genres  de  7nort. 

Quand  le  sort  de  l'homme   après   la    mort  est  considéré 
comme  la  conséquence  de  la  manière  dont,  il  meurt,  c'est  le 

1.  Herbert  Spencer,  The  principles  of  sociology.  I,  154. 
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g-enre  d'enterrement  aussi  bien  que  le  genre  de  mort  qui  cause 
cette  différence,  mais  non  la  piété  qu'il  a  témoig-née  pendant 
la  vie. 

La  façon  de  mourir.  —  l'ieuiièremenl,  des  exemples  ont 
déjà  été  donnés  de  ce  qu'une  certaine  mort  assure  à  la  créature 
une  condition  supérieure;  si  ces  faits  ne  suffisent  pas  on  en 
peut  trouver  encore  davantage  chez  MM.  Tylor  ou  Marillier. 
Nous  avons  vu  à  différentes  reprises  que  les  guerriers  tués 
sur  le  champ  de  bataille,  les  femmes  qui  ont  succombé  pen- 
dant leurs  couches,  et  les  suicidés*  avaient  la  prééminence 
sur  tous  les  autres  défunts.  Les  paisibles  Esquimaux,  dans 
leur  lutte  avec  la  nature,  avaient  imaginé  que  les  noyés,  ceux 
qui  étaient  morts  de  faim,  ou  en  péchant  à  la  baleine  allaient 
au  ciel  plus  facilement.  La  même  faveur  était  attribuée  chez 
eux,  aux  femmes  dans  l'étal  mystérieux  de  grossesse.  E.  G. 
Squier^  parle,  à  propos  du  Nicaragua,  des  «  bons  »,  de  «  ceux 
qui  prennent  intérêt  aux  temples  et  qui  observent  les  lois  de 
l'amitié  «^  comme  des  hôtes  du  ciel.  «  Les  mauvais  sont  ceux 
qui  ag-issent  autrement  ».  Mais  si  l'on  examine  de  plus  près 
le  texte,  on  trouve  le  témoignage  d'un  conteur  du  pays,  un 
vieux  chef  Mizeztoy  qui  vivait  vers  1528  et  dont  les  paroles 
sont  rapportées  par  Bobadilla  :  «  Le  vieillard  dit  que  ceux 
qui  avaient  péri  dans  les  combats  servaient  les  Teotes,  et  que 
ceux  qui  mouraient  d'une  mort  naturelle  disparaissaient  sous 
la  terre  ».  Les  premiers  rejoignent  leurs  pères  et  assistent  les 
dieux  dans  lu  terre  de  la  félicité,  au  ciel  du  côté  de  l'orient, 
où  les  plus  puissants  des  Teotes,  et  les  dieux  :  Famagostad 
et  Zipaltonal,  le  dieu  et  la  déesse  qui  ont  créé  la  terre  et  le 
firmament,  les  reçoivent.  Le  lieu  souterrain  où  s'enfoncent 
les  autres  est  appelé  Miquetanleot.  Nos  pères  Scandinaves  sou- 
haitaient de  mourir  dans  la  bataille,  pour  aller  demeurer  avec 
Openn  dans  la  ValhoUou  dans  le  Folkvangr  avecFreya,  ou 

1.  Victor  Hydberg  a  montré  que  l'histoire  de  ceux  qui  se  suicidaient 
avec  une  pointe  de  lance  chez  les  anciens  Scandinaves  :  marka  sik  geirs- 
oddi,  pour  parvenir  à  ValhQJl  n'est  qu'une  fable  du  moyen  âge  sans  ap- 
pui dans  les  sources  norroises  ou  latines.  Studier  l  germamk  nnjtologi, 
I,  356  ss. 

2.  Nicaragua,  ils  people,  sceivr;/,  monuments,  II,  p.  350  ss. 
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plutôt  Frigg,  qui,  traprësie  Grimnesmâl,  14,  s'emparait  de  la 
moitié  des  combattants.  Ceux  qui  meurent  de  maladie  ou  de 
vieillesse  sont  emmenés  dans  la  demeure  de  Hel  [Gylfagin- 
ning,  'àA.).  Les  eijiherjar,  qui  sont  morts  par  le  fer  [Grimnes- 
mâl, 8,  53)  et  qui  résident  dans  la  Valholl,  la  salle  d'O^enn 
parée  de  boucliers  [Gylfagimiing,  2),  y  mang-ent  le  lard  du 
verrat  Sœhrimner  et  boivent  l'hydromel  qui  empêche  de  vieil- 
lir. Ils  se  battent  les  uns  avec  les  autres  tous  les  jours,  mais 
se  retrouvent  en  paix  et  en  joie,  chaque  soir.  Mais  de  quelle 
façon  le  genre  do  mort  est  lié  à  la  situation  et  au  métier, 
c'est  ce  que  nous  montrent  les  paroles  que  Tldrbar^r  [Hâr- 
harpsljôp,  24)  adresse  à  pÔYv,  quoiqu'elles  n'expriment  pas 
une  croyance  populaire  : 

Oprnn  à  jar la- 
pas i  val  f alla 
eji  pnrr  a  Jjrœla  /<7/». 

Auprès  d'O^enn  se  rendent  les  jarls,  les  nobles  qui  sont 
tombés  sur  le  champ  de  bataille  ;  auprès  de  ^^o'rr,  les  es- 
claves ;  c'est-à-dire,  ^ôrr  dans  son  ^rû^heim  est  entouré  des 
paysans  qui  ont  cultivé  la  terre.  Ilârbar^r  n'est  autre  qu'0/>enn. 
Dans  l'intention  d'offenser  ^o'rr,  il  appelle  les  paysans  :  les 
esclaves,  comme  auparavant,  strophe  2,  il  avait  appelé  ^drr, 
le  paysan,  strophe  6  :  le  mendiant.  Nous  voyons  que  les 
différents  genres  de  mort  sont  étroitement  liés  aux  condi- 
tions diverses  de  la  vie  \ 

D'après  R.  J.  Dodge,  deux  choses  seulement  peuvent  empô- 

1.  V.  liydberg,  /.  c.>I,  370  ss.,  trouve  dans  la  mythologie  eddique  ia  doc- 
trine d'un  jugement  quotidien  des  morts  au  tribunal  d'Ur^r  (=Hel,p.I,342) 
dans  le  royaume  souterrain  d'Hel.  Après  ce  jugement,  les  morts  devaient 
être  placés  soit  dans  des  lieux  de  délices  à  Hcl  ou  dans  la  Valholl ,  Asgar^r 
(=  la  cour  des  dieux),  soit  dans  des  lieux  de  punition,  à  Nillhel.  Une 
semblable  rétribution  n'est  pas  confirmée  par  les  sources.  V.  Rydborg  a 
développé  des  tendances  qui  s'y  trouvent;  mais  il  a  par  là  créé  du  nou- 
veau. Ainsi  son  interprétation  hardie  de  'lumr  of  daupan  hvern  («  le 
jugement  sur  chaque  mort  »)  dans  llàvamdl,  77,  comme  s'il  s'agissait 
d'un  jugement  dans  l'au-delà,  au  lieu  du  souvenir  du  mort  dans  ce 
monde,  n'est  point  acceptable. 
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cher  les  Indiens  de  parvenir  aux  heureuses  terres  de  la  chasse, 
le  fait  d'avoir  été  pendu  ou  d'avoir  été  scalpé.  Si  un  ami  est 
scalpé,  ce  n'est  paslapeine  del'enterrer,  celane  serviraità  rien. 
Quand  on  est  pendu  et  étranglé,  l'âme  ne  peut  sortir  par  la 
houche,  mais  doit  rester  dans  le  corps  et  partager  sa  décompo- 
sition. M.  J.  J.  M.  de  Groot'  raconte,  dans  son  grand  ouvrage, 
The  rcligious systemof  China,  qu'au  contraire  chez  les  Chinois 
commechez  beaucoup  d'autres  peuples,  le  fait  d'avoir  lag-orge 
tranchée  est  plus  à  redouter  que  d'être  pendu,  car  ils  se  figu- 
rent la  vie  future  comme  une  vie  dans  la  tombe,  où  il  faut 
que  le  corps  ne  soit  pas  mutilé.  La  dynastie  Chen  n'admettait 
pas  dans  ses  tombes  ceux  qui  étaient  blessés  par  les  armes. 

Les  funérailles,  rites  observés  par  les  survivants.  ■ —  Nous 
avons  déjà  examiné  la  croyance  très  fréquente  qui  faisait  dé- 
pendre la  destinée  future  des  funérailles.  Plus  magnifique 
était  la  tombe,  plus  grandes  les  richesses,  plus  nombreux  les 
instruments  et  les  vivres  enterrés  avec  le  mort,  plus  il  y  avait 
d'esclaves,  de  femmes  et  d'animaux  sacrifiés  en  son  hon- 
neur, plus  douce  était  son  existence.  Sa  tombe  n'était  pas 
autre  chose  que  sa  maison.  S'il  laissait  sa  maison,  ce  qui 
n'était  pas  toujours  le  cas,  c'était  pour  aller  habiter  son  tom- 
beau, «  notre  dernière  demeure  ».  Jusqu'à  ce  que  le  monu- 
ment fût  terminé,  ou  indéfiniment,  si  on  n'en  construisait  pas, 
la  malheureuse  âme  était  condamnée  à  errer  autour  de  sa  mai- 
son. Cette  pensée  a  persisté  même  après  que  la  tombe  eût  été 
remplacée  par  le  royaume  de  la  mort,  tel  que  Yinferum  des 
Romains,  oui,  même  depuis  que  cette  idée  a  été  remplacée 
ou  enrichie  de  la  conception  d'une  vie  future  indépendante 
de  la  tombe,  comme  on  peut  le  constater,  par  exemple, 
dans  le  royaume  de  Yama  de  l'époque  des  Védas.  Les 
prêtas  de  l'Inde,  affamés  et  altérés,  hantaient  leurs  anciennes 
demeures  au  lieu  d'aller  rejoindre  leurs  pères  ^  Tertullien 
raconte,  à  propos  de  la  religion  des  Romains',  que  seules 


1.  1,  p.  343  ss. 

2.  E.  Hardy,  Indhche  ReligionsgeschichU',  p.  35. 

3.  De  anima,  56. 
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les  maiies  rite  condili  trouvent  le  repos  dans  la  tombe'. 
Un  formulaire  de  conjuration  des  Chaldéens  où  sont  énu- 
mérées  les  expiations  à  redouter  contient  ces  paroles  :  «  Son 
corps  sera  rejeté,  il  n'aura  pas  de  funérailles.  )>  Alors  l'ombre 
de  riiomnie  errait,  sans  lieu,  comme  nous  le  voyons  dans  le 
récit  de  la  lutte  d'Assurbanipal  contre  les  Klamites  et  à  la  fin 
de  l'épopée  de  Nemrod  '.  Dans  le  livre  de  Tobie,  nous  trou- 
vons les  traces  d'idées  semblables  qui  avaient  cours  évidem- 
ment dans  le  folklore  des  Juifs. 

Les  peuples  sauvages  les  ont  gardées  de  nos  jours.  M.  Ma- 
rinier en  donne  des  exemples  dans  son  ouvrage  déjà  cité'.  A 
Raratonga,  une  des  îles  de  l'Océanie,  ceux-là  seuls  qui  sont 
enterrés  convenablement  sont  admis  dans  la  grande  maison 
de  la  félicité  éternelle.  A  Mang-aia,  le  paradis  est  interdit  à 
ceux  pour  lesquels  on  n'a  pas  célébré  d'assez  somptueuses 
fêtes  funéraires.  Dans  l'archipel  Salomon,  en  Floride,  on  est 
saisi  de  crainte  à  la  pensée  que  l'àme  de  l'homme  qui  n'a 
point  été  enterré  hante  l'endroit  où  il  a  été  tué.  Nous  avons 
déjà  appris  que  le  royaume  des  morts,  chez  les  Karens_,  était 
fermé  à  ceux  qui  n'étaient  pas  enterrés. 

Comparaison  avec  le  point  de  vue  de  M.  Marillier.  —  Je  sé- 
pare de  ce  groupe  la  croyance  de  certains  peuples  que  M.  Ma- 
rillier cite  avec  ceux-là,  et  à  qui  l'observance  d'un  rituel  ou  des 
pratiques  de  sorcellerie  assure  une  meilleure  condition  par 
delà  la  tombe,  comme  à  l'île  Futuna  ou  Horne  Island  en  Po- 
lynésie où  l'on  ne  peut  entrer  dans  le  ciel  (langi),  si  l'on  a 
transgressé  un  tabou,  commandement  de  sainteté;  aux  îles 
Gilbert,  aux  Fidji,  à  Bugotu,  dans  l'île  d'Ysabel,  et  dans  les  îles 
Hébrides  où  la  félicité  est  le  prix  du  tatouage,  aux  îles  Mar- 
quises et  à  Tahiti  où,  d'après  le  Père  Mathias  Gr.  *  et  d'après 
de  Bovis,  la  façon  de  g:agner  le  ciel  n'est  pas  de  respecter  les 
lois  morales,  mais  d'accomplir  les  sacrifices,  de  faire  les 
offrandes  et  de  se  soumettre  à  certaines  règles  religieuses,  les 

1.  W.  H.  Uosclier,  Lexikon  der  griech.  und  rom.  Mythologie,  II,  I,  235. 

2.  A.  Jeremias,  Die  babrjlonisch-assyrischen  Vorstellungen  voin  Leben 
nach  dem  Tode,  p.  47  ss. 

3.  P.  27-31. 

4.  Lettres  sur  les  îles  Marquises,  p.  39.  Voir  Marillier.  /.  c,  p.  28. 
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tabous.  Ici  le  point  do  vue  est  déjà  cliang-é.  M.  Marillier  déler- 
miue  les  diverses  époques  des  croyances  relatives  à  la  mort 
d'après  leur  rapport  avec  la  morale.  Là  où  l'observance  d'un 
rituel  quelconque  a  de  l'importance,  il  lui  est  indifférent  qu'il 
doive  être  pratiqué  par  l'individu  lui-même  ou  par  les  survi- 
vants. Dans  notre  exposition  nous  nous  sommes  bornés  aux 
croyances  qui  caractérisent  l'époque  de  l'bistoire  de  la  reli- 
gion, où  la  vie  après  la  mort  nest  pas  encore  liée  à  larelujion 
du  défunt.  Peut-être,  en  ce  temps,  d'autres  personnes,  les 
parents  du  défunt,  étaient-elles  obligées  d'observer  certains 
rites  dans  l'intérêt  du  défunt,  pour  améliorer  son  sort.  Mais, 
pour  moi-même,  la  condition  de  mou  âme  après  la  mort  n'avait 
pus  d'influence  relig-ieuse  sur  la  conduite  à  tenir.  C'est  vérita- 
blement un  mode  de  pensée  tout  à  fait  nouveau  que  l'idée  de  la 
vie  future  amène  l'homme  à  se  préoccuper  de  sa  conduite  en  ce 
monde.  Que  nous  importe  que  cette  manière  de  vivre  doive 
être  conforme  à  la  morale,  à  un  rituel  ou  à  des  préjugés  su- 
perstitieux? Pour  la  conscience  de  ces  temps  la  différence 
n'est  pas  grande  entre  ces  divers  ordres  d'obligations.  Dans 
l'histoire  de  la  croyance  en  une  vie  future,  le  plus  grand  pas 
est  franchi,  quand  l'homme  a  passé  à  l'idée  que  ses  actions 
religieuses  et  morales  ont  un  elTet  quelconque  sur  sa  condi- 
tion à  venir. 

d)  Non  d'après  la  religion  du  défunt. 

La  croyance  à  la  continuation  de  la  vie  sans  rétribution  a 
été  contestée  de  notre  temps  par  de  célèbres  ethnographes.  Je 
ne  m'arrêterai  pas  à  M.  Spiess  qui  dans  son  Entwicklungs- 
geschichte  der  Vorstellungen  voni  Zustande  nac/i  dem  Tode, 
paru  en  1877,  croyait  pouvoir  assurer  '  «  que  la  supposition 
d'une  différence  dans  la  vie  à  venir  corrélative  à  la  vie  actuelle 
est  la  propriété  commune  de  toutes  les  eschatolog'ies  «.  Je  ne 
parlerai  que  de  savants  contemporains,  tel  que  M.  Lang-,  le 
fameux  auteur  de  Myth^  ritual and  religion,  ou  le  Hollandais 
Steinmetz  qui  a  traité  la  question  en  recherchant  les  ori- 
gines du  droit  pénal. 

1.  P.  510. 
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Lo  premier,  dans  son  introduction  à  Mo)-e  auslralian  legen- 
darij  taies,  de  M""'  Langloh  Parker  (London,  1898),  parle  de 
l'étonnante  théorie  d'après  laquelle  chez  les  sauvages  arriérés 
la  morale  n'aurait  pas  de  sanction  religieuse.  Et  il  ajoute  : 
«  Cette  théorie  ne  peut  pas  long-temps  résister  à  la  force 
do  toutes  les  preuves  contraires.  En  vérité,  nous  sommes 
tous  pareils,  et  depuis  les  temps  inconnus  le  créateur  des 
hommes  a  été  leur  juge  ».  Nous  ne  contestons  pas  que  môme 
les  peuples  les  moins  civilisés  n'aient  regardé  aussi  comme 
leur  juge  leur  créateur,  dont  la  connaissance  a  été  beaucoup 
plus  ancienne  et  plus  répandue  que  certaines  théories  sur  le 
culte  de  l'âme  ne  le  prétendent.  Mais  ce  que  nous  contestons, 
c'est  que  son  pouvoir  judiciaire  se  soit  étendu  au-delà  de  la 
mort.  C'est  là  évidemment  l'idée  de  l'éminent  mythologue. 
Car  il  parle  de  la  croyance  de  certains  Australiens  en  Byamee 
et  en  son  pays  florissant  et  paisible,  oii  vont  ses  fidèles,  et 
de  leur  foi  au  séjour  futur  des  méchants  dans  Eleanbah 
Wundah. 

Pour  prouver  l'erreur  de  la  thèse  de  M.  Lang,  il  n'est  pas 
nécessaire  de  chercher  des  arguments  bien  loin  dans  le  folk- 
lore, il  suffit  d'invoquer  l'exemple  classique  de  Thisloire  des 
religions,  Israël,  où,  encore  au  temps  des  prophètes,  le 
Scheôl  n'avait  aucun  rapport  avec  la  récompense  ou  la  colère 
d'Yahvéh.  L'exemple  d'Israël  n'est  pasla  seule  objection, mais 
c'est  la  plus  frappante  contre  la  théorie  de  Max  Millier,  dans 
ses  Essaf/s' :  «La  pensée  de  l'immortalité  est,  dans  toutes 
les  religions,  la  pensée  la  plus  féconde  et,  sans  cette  foi,  la 
religion  est  une  impossibilité.  »  On  peut  reprocher  aux  grands 
prophètes  de  n'avoir  pas  vaincu  la  mort  par  Tidée  d'une  éter- 
nité individuelle.  Mais  qui  oserait  à  cause  de  cela  leur  assigner 
une  place  insignifiante  dans  l'histoire  des  religions?  Et  qui 
peut  assurer  que  les  Septante  aient  perfectionné  leur  enseig-ne- 
ment  en  y  introduisant  l'idée  helléniste  de  l'immortalité  de 
l'àme? 

M.  Steinmctz,  dans  les   Archives  internationales  d'Anthro- 


1.2«t''d.,  T,  p.  'iO  nol<>  \,  d'après  S.  Linde,    hvlo-Gerinanemas  hOf/xte 
Gud,  p.  25. 
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pologie\  a  fait  une  ample  critique  do  l'ouvrage  de  M.  Ma- 
rinier :  La  survivance  de  rame  et  l'idée  de  justice  chez  les 
peuples  no7i  civilisés,  où  l'auleur,  avec  autant  de  clarté  que 
de  précision,  inarque  la  séparation  entre  l'idée  que  les  sau- 
vages se  font  de  la  mort  et  leur  conception  de  la  justice. 

M.  Steinmelz  fait  remarquer  dans  son  intéressante  critique 
des  théories  de  M.  Marillier  et  à  l'appui  de  sa  propre  thèse  de 
la  rétribution,  que  souvent  dans  notre  appréciation  des 
croyances  des  peuples  primitifs,  nous  commettons  un  dan- 
gereux anachronisme  en  leur  appliquant  nos  propres  mesures. 
«  Il  ne  s'agit  pas  d'une  philosophie  éthique  mais  de  la  mo- 
rale confuse,  irrationnelle,  quoique  toute  puissante,  des 
peuples'  ».  L'application  morale,  même  à  des  stades  supé- 
rieurs, est  plus  ou  moins  pure,  mais  ne  l'est  jamais  complè- 
tement '.  En  examinant  les  idées  des  non-civilisés,  la  science 
moderne,  aussi  bien  que  les  premiers  missionnaires  ne  se 
sont  point  toujours  basés  sur  les  principes  de  Steinmetz:  ils 
ont  été  trop  disposés  à  juger  d'après  notre  point  de  vue  habi- 
tuel et  non  d'après  celui  de  ces  peuples.  M.  Marillier^  au  con- 
traire, s'est  appliqué  à  juger  les  conceptions  indigènes  sur  la 
vie  d'outre-tombe  justement  d'après  les  principes  moraux  ou 
quasi-moraux  des  peuples  étudiés. 

Mais  l'ethnographe  hollandais  pousse  son  raisonnement 
trop  loin  quand,  par  exemple*,  il  assure  que  l'idée  qu'avaient 
les  Philippins  que  les  pauvres  allaient  en  enfer  venait  de 
ce  qu'ils  étaient  considérés  comme  méchants  ou  coupables  et 
étaient  punis  pour  cette  raison,  ou  lorsqu'il  écrit^  à  propos 
des  épreuves  d'outre-tombe  qui  exigeaient  la  force  et  l'adresse, 
«  que  ces  qualités  n'étaient  pas  des  vertus  insignifiantes  et  des 
non-valeurs,  mais  des  facultés  dont  la  signification  sociale 
était  de  première  importance,  à  l'égal  de  l'intelligence  et  des 
autres  dons  de  l'esprit  dans  la  vie  contemporaine  «.Steinmelz 

1.  Internationales  Arckiv  fur  Anthropologie,  XXIV,  sous  le  titre  de 
Cont'innitdt  oder  Lohn  und  Strafe  im  Jenseits  der  Wilden. 

2.  P.  580, 

3.  P.  588. 

4.  P.  579. 

5.  P.  585. 
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considère-t-il  donc  rintelligence  el  les  autres  qualités  spiri- 
tuelles comme  des  facultés  morales,  qui  élèvent  celui  qui  les 
possède  plus  haut,  moralement,  que  celui  qui,  moins  bien  doué, 
emploirait  d'une  façon  plus  noble  ses  facultés  spirituelles  et 
corporelles?  On  peut  assurément  tenir  la  morale  de  la  force  et 
du  génie  pour  ce  qu'il  y  a  au  monde  de  plus  élevé.  M.  Stcinmetz 
ne  semble  pas  professer  cette  opinion .  Ce  n'est  pas  ici  le  lieu  de 
discuter  le  paradoxe  de  Nietzsche  delà  supériorité  de  «  la  bête 
blonde  »  sur  les  apôtres  de  l'amour.  Mais  quelle  que  soit  la 
manière  de  penser  à  ce  sujet,  il  est  fâcheux  au  point  de  vue 
scientifique  de  ne  pas  désigner  par  le  mot  :  morale,  quelque 
chose  qui  se  développe  en  quelque  sorte  en  opposition  avec 
la  vie  d'impulsion  indisciplinée  ;  c'est-à-dire  ,  habitudes 
et  obligations  (se  rapportant  soit  à  une  divinité,  soit  à  un 
au  ire  homme)  qui  se  trouvent  en  quelque  mesure  indépendantes 
du  seul  développement  naturel  de  l'homme.  Je  vois  bien 
qu'à  un  certain  stade  de  son  développement  l'homme  ne 
distinguait  pas  entre  «  bon  »,  au  sens  moral  et  religieux,  et 
«  bon  »,  apte  à  faire  quelque  chose.  Virtiis  voulait  dire  capa- 
cité, avant  de  désigner  une  qualité  morale.  /)y^r/ s'appliquait 
à  celui  qui  f//^ye/',«  est  capable  )),avantde  vouloir  dire  «  vertu». 
Mais  lorsque  cette  distinction  apparaît  et  lorsqu'elle  s'est 
appliquée  aussi  à  la  vie  future,  une  nouvelle  époque  com- 
mence dans  l'histoire  de  cette  croyance. 

La  force,  l'adresse  et  larichesse  ont  été  regardées  comme  des 
moyens  d'avancement  en  cette  vie  comme  en  l'autre.  Cerlai- 
nement  tant  que  la  fortune  et  l'habileté  décident  de  l'autre 
vie,  c'est  que  la  notion  de  cette  vie  d'oulre-tombe  n'est  pas 
encore  entrée  dans  la  sphère  religieuse  et  morale.  Car  ces 
mêmes  peuples  connaissent  en  même  temps  quelque  chose 
d'autre,  cela  même  que  nous  appelons  religieux  et  moral,  des 
règles  et  des  rites  que  les  dieux  ordonnent  d'observer.  Mais 
la  vie  future  ne  s'y  rattache  en  aucune  façon.  Steinmetz  fait 
preuve  d'un  faux  rationalisme  quand  il  s'écrie  :  '  «  Est-il  pos- 
sible que  les  preuves  do  la  vie  future  soient  un  simple  produit 
de  l'imagination   irraisonnée,  et  n'impliquent    pas   au   con- 

1.  P.  585. 
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Iraire  quelque  conscience  du  but  final?  »  Ces  images  nous 
semblent  déraisonnables,  mais  elles  éveillent  l'intérêt  des  sau- 
vages et  il  faut  nous  souvenir  qu'elles  appartenaient  au  do- 
maine du  mythe,  non  à  celui  de  la  religion  proprement  dite.  De 
même  lorsqu'en  parlant  des  croyances  d'après  lesquelles  les 
femmes  mortes  en  couches,  les  suicidés  et  les  guerriers  tombés 
dans  la  lutte  vont  au  ciel,  il  les  appelle  bizarres,  irrationnelles 
et  incompréhensibles  dans  l'interprétation  de  M.  Marillier',  il 
en  donne  une  interprétation  morale,  c'est  que  ceux-là  sont  les 
meilleurs  et  que,  pour  cette  raison,  ils  sont  récompensés.  C'est 
vouloir  introduire  de  force  notre  théorie  de  la  rétribution 
dans  le  monde  inlellectuel  des  sauvages,  sous  prétexte  que 
pour  nous  il  est  incompréhensible.  Notre  auteur,  qui  voit 
partout  la  récompense  et  la  punition  d'après  une  norme 
morale,  est  amené'  à  cette  conclusion,  que  le  dogme  qui  avait 
cours  dans  les  îles  Augustines  et  d'après  lequel  les  morts 
allaient  aux  enfers  si  leurs  amis  leur  faisaient  un  enterrement 
sans  magnificence,  avait  pour  but  d'exciter  les  fidèles  à  la 
générosité  et  à  l'hospitalité.  Les  morts  sont  punis  de  l'avarice 
de  leurs  parents!  Au  lieu  d'accepter  le  fait  qui  ressort  de 
l'examen  des  innombrables  mythes  touchant  la  mort,  que  la 
condition  du  défunt  dépendait  de  la  façon  dont  il  était  doté 
parles  siens  dans  la  tombe. 

En  fin  de  compte,  Steinmetz  ne  nie  pas  absolument  la 
théorie  de  MM.  Tylor  et  Marillier  :  il  admet  avec  eux  qu'il  y  a 
eu  un  stade  primitif  oîi  Ton  ne  trouve  pas  le  dog"me  de  la  ré- 
tribution, mais  il  repousse  cette  époque  dans  un  passé  plus 
lointain'  et  voit  déjà  la  récompense  et  la  punition  dans  la 
deuxième  des  trois  périodes  qu'il  distingue  dans  l'état  sauvage*. 
En  réalité  le  développement  n'est  pas  tel  que  les  évolulion- 
nistes  pourraient  le  souhaiter  et  que  le  demanderait  le  bon 
ordre  de  la  science.  La  rétribution  au  delà  du  tombeau  n'appa- 
raît pas  chez  tous  les  peuples  à  un  seul  et  même  degré  de  civi- 
lisation, dans  les  temps  primitifs.  Chez  les  peuples  de  racesé- 

1.  P.  583. 

2.  P.  600. 

3.  P.  595. 

4.  P.  606. 
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mitique  surtout,  ce  dogme  ne  se  rencontre  que  fort  tard.  Israël 
en  est  un  exemple  qui  dément  la  théorie  d'une  évolution  tou- 
jours égale  et  pour  ainsi  dire  mécanique.  Lu  punition  et  la  ré- 
compense au-delà  de  la  mort  n'y  ont  pas  été  inconnues  seule- 
ment jusqu'au  stade  intermédiaire  dans  la  vie  sauvage, 
mais  encore  dans  la  période  où  les  grands  prophètes  prê- 
chaient une  morale  que  le  xix^  siècle  n'a  guère  dépassée.  Il 
ne  nous  importe  donc  pas  beaucoup  que  M.  Steinmclz',  par 
exemple,  nie  six  des  vingt  exemples  de  M.  Marillier  à  propos 
de  l'inlluenco  du  g-enre  de  mort  sur  la  condition  future,  ou 
que  M.  Marillier,  avec  raison  selon  nous,  déclare  le  dogme 
de  la  rétribution  issu  d'une  façon  plus  ou  moins  tangible, 
du  christianisme,  de  l'islam  ou  du  brahmanisme  dans  beau- 
coup de  cas  où  M.  Steinmetz  lui  donne  une  origine  indigène. 
La  thèse  principale  est  admise  aussi  par  M.  Steinmetz.  C'est 
que  la  vie  future,  làoù  elle  n'est  qu'une  continuation  de  la  vie 
présente,  manque  totalement  de  signification  religieuse  et  au 
contraire  se  lie  à  des  actes  indifférents  à  cet  égard,  dont  nous 
avons  donné  des  exemples,  de  même  que  le  dogme  de  la  con- 
tinuation, comme  le  montrent  déjà  les  croyances  iraniennes, 
est  plus  ancien  que  celui  de  la  rétribution. 

4.  —  Transition  de  l'idée  prceédente  à  celle  de  la  rétribution. 

Pour  déterminer  encore  le  principal  caractère  de  cette  re- 
présentation de  la  vie  future  nous  ajoutons  deux  étranges  et 
intéressantes  conceptions  :  Fune  conçoit  la  vie  future  comme 
une  rétribution  continuée,  m.a.issans  JN(/e;  l'autre  connaît  une 
punition  dans  l'autre  monde  pour  des  actions  commises  dans 
cet  autre  monde  même . 

a)  Vengeance  privée  dans  l'autre  monde. 

Il  n'était  pas  besoin  que  l'homme  fût  arrivé  à  un  haut  de- 
gré de  culture  pour  apprendre  que  certaines  actions  entraînen  t 
certaines  conséquences.  L'expérience  la  plus  élémentaire  se 
rend  compte  que  celui  que  l'homme  a  blessé  rend  le  mal.  On 
trouve  déjà  la  vengeance  chez  l'animal.  «  Qui  fait  le  mal,  re- 

1.  P.  582. 
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goiL  le  mal  »  et  «  Chien  furieux  a  la  peau  déchirée  »,  sont  des 
proverbes  qui  ne  supposent   pas  un  grand  développement  de 
l'intelligence.  Chez  les  peuples  et  aux  époques  où  nous  ren- 
controns cette  idée,  la  vengeance  sanguinaire  est  journelle- 
ment pratiquée.    Mais  leur  notion  de  la  vie  future  n'est  pas 
une  conception  religieuse  même  lorsqu'elle  implique  déjà  que 
certaines  des  actions  de  la  vie  présente  ont  leur  conséquence 
dans  l'existence  à  venir.  On  trouve  un  exemple  de  vengeance 
poursuivie  dans  l'autre  monde,  à  l'île  de  Pâques,  oii,  d'après 
xM.  Steinmetz',  les  assassinés  punissent  leur  meurtrierlorsque 
celui-ci  vient  les  rejoindre.  La  croyance   en  la  continuation 
implique  naturellement  que   l'individu  qui  a  fait  (ort  à  un 
autre  doit  subir  sa  vengeance  de  l'autre  côté  de  la  tombe.  La 
vengeance  n'est  pas  seulement  exercée  par  l'homme.  Les  ani- 
maux et  les  objets  mêmes  ont  des  âmes.  L'âme  d'une  marmite 
se  venge  de  celui   qui  l'a  beurtée.  Des  idées  de  ce  genre   se 
trouvent  chez  les  Indiens  Chippeways'.  Dans  le  Livre  slave 
d'HénochjOnlit^  que  même  les  animaux  se  vengent  de  ceux  qui 
leur  ont  donné  mauvaise  pâture;  mais  cette  croyance  popu- 
laire est  rattachée  à  une  doctrine  tout  à  fait  caractéristique  de 
la  rétribution  *.  De  fait  le  stade  où  nous  rencontrons  la  ven- 
geance dans  la  vie  avenir,  n'est  pas  encore  celui  de  la  rétribu- 
tion, car  la  vengeance  alors  n'est  qu'un  des  accidents  de  la 
continuation  de  la  vie.  Ce  n'est  pas  l'absence  de  jugement  qui 
nous  fait  attribuer  ces  diverses  croyances  à  la  période  de  la 
continuation;  mais  l'absence  de  juge.  Nous  n'avons  donc  ici 
entendu  parler  de  la  punition  et  de  la  récompense  dans  l'autic 
vie  que  comme  d'une  continuation  de  l'application  de  la  loi  du 
causalité. 


1   P.  G03. 

2.  William  II.  Kealing  and  Slcplien  H.  Lonj:,  Narrallve  of  an  expédi- 
tion to  the  source  of  St.  Peter  s  River,  II,  p.  151  ss. 

3.  Cil.  Lvni,  5. 

4.  Comparez  Popol  Vuh,  le  Code  sacré  du  peuple  Quiche  à  Cuatemala 
éd.  ettrad.  par  tabbé  Brasseur  de  Bourbourg.  I^a  première  race  humaine 
a  dû  périr  à  cause  de  ses  péchés.  Alors,  p.  25  ss.,  les  animaux,  que  ces 
premiers  hommes  avaient  maltraités,  ainsi  que  leurs  marmites,  vinrent 
pour  les  maltraiter  et  les  brftler  à  leur  tour. 
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b)  Jugement  d'après  la  conduite  après  la  mort. 

Même  les  commencements  de  la  punition  appliquée  par  la 
société  se  montrent  déjà  dans  la  période  qui  nous  occupe. 
M.  Steinmetz'  a  fait  à  ce  propos  la  remarque  suivante,  qui 
est  très  frappante.  «  Précisément  la  foi  dans  une  continuation, 
dans  un  prolongement  de  la  vie  terrestre  par  delà  la  mort, 
forçaità  accepter  l'idée  des  punitions  par  delà,  en  conséquence 
des  fautes  commises  ici-bas  ».  Lorsque  le  châtiment  est  dis- 
pensé parles  dieux,  il  appartient  à  l'histoire  relig-ieusc.  Dans  le 
stade  qui  nous  occupe,  on  trouve  l'idée  de  la  colère  divine  se 
faisant  sentir  ici-bas.  Nous  n'avons  pas  besoin  d'aller  chez  un 
peuple  aussi  développé  qu'Israël  pour  rencontrer  cette  croyance. 
Dodge- raconte  que  les  Indiens  de  Ti^méri que  du  Nord  croient 
à  une  action  divine,  mais  limitée  à  cette  vie.  Les  Karcns 
rétendent  à  l'autre  monde,  mais  sans  transformer  la  vie 
à  venir  en  une  sanction  de  l'existence  présente.  Le  mission- 
naire Baptiste  Cross'  raconte  que  leur  royaume  de  morts  s'ap- 
pelle Plu,  le  dieu  en  est  Gootay  ;  il  n'est  pas  celui  de  l'enfer, 
mais  seulement  le  maître  du  royaume  des  morts.  Cross  nous 
rapporte  les  propres  paroles  du  conteur,  duquel  il  tient  la  con- 
naissance de  ces  fables.  «  Quand  Cootay  appelle  les  hommes 
dans  le  royaume  des  morts  et  que  ceux-ci  se  trouvent  en  son 
pouvoir,  si  leur  conduite  lui  convient  ou  qu'ils  soient  bons, 
ils  sont  envoyés  au  ciel,  si,  au  contraire,  ils  sont  mauvais 
(dans  le  royaume  des  morts,  bien  entendu),  qu'ils  battent  leurs 
parents,  ils  sont  abandonnés  au  dieu  de  l'enfer,  et  sont 
précipités  dans  ce  lieu  de  douleur,  Lérah  ».  Autant  que  je  sache, 
la  pensée  d'une  félicité  ou  d'une  souffrance  en  l'autre  monde, 
méritée  par  la  conduite  en  cet  autre  monde,  n'existe  guère  autre 
part;  selon  les  Karens,  ce  ne  sont  que  les  actions  accomplies 
dans  le  royaume  des  morts  qui  y  sont  récompensées  ou  punies. 


1. 1\  602. 

2.  The  hunl'inij  grounds  of  Ihc  Greal  West,  272  s, 
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5.  —  Origines  psycholojjiques  de  la    connaissance  tic  la  survivance 

de  riiomme. 

De  Icxposé  que  nous  venons  de  faire,  nous  pouvons  con- 
clure que  l'idée  de  la  continuation  n'avait  pas  pour  origine 
l'idée  d'une  justice  divine  se  poursuivant  au  delà  du  tombeau. 
D'où  est  donc  venue  celte  idée  dont  l'universalité  et  l'ancien- 
neté ne  peuvent  être  niées? 

Depuis  l'épicurien  Lucrèce,  De  nalura  rcnim,  on  a  donné 
aux  rêves  un  grand  rôle  dans  les  représentations  de  la  religion. 
Quelques  savants  modernes,,  après  Tylor,  estiment,  et  cela 
avec  une  certaine  raison^  que  la  croyance  en  la  vie  future  a 
été  une  hypothèse  de  l'homme  primitif  pour  expliquer  les 
apparitions  des  morts  dans  les  rêves. 

On  a  aussi  pensé  que  le  respect  des  ancêtres  persistait 
après  leur  mort  et  prenait  la  forme  d'un  culte,  qui  aurait 
engendré  l'idée  de  la  survivance.  Nous  ne  connaissons  pas 
d'époque  oii  le  culte  des  morts  n'ait  pas  existé;  mais  si  les 
morts  étaient  adorés,  il  fallait  bien  qu'ils  vécussent;  la  foi 
en  la  vie  future  aurait  été  ainsi,  d'après  d'autres,  une  simple 
explication  du  culte  que  le  sauvage  conservait  pour  ses  morts. 

Plus  nous  nous  enfonçons  dans  le  passé  et  plus  nous  pé- 
nétrons dans  la  vie  de  l'âme  humaine,  moins  nous  pouvons 
nous  arrêtera  ce  que  nous  appelons  une  hypothèse  surannée 
ou  une  superstition,  plus  nous  voyons  les  deux  lignes  se  ren- 
contrer dans  un  sentiment  qui  incontestablement  appartient 
au  cœur  de  l'homme  de  tous  les  temps^  la  relation  ininter- 
rompue avec  le  mort  aimé  ou  redouté. 

Le  respect  et  l'attachement  ne  meurent  pas  parce  que  la 
personne  qui  en  est  l'objet  a  rendu  le  dernier  soupir.  «  Beau- 
coup d'eaux  ne  pourraient  éteindre  l'amour  et  les  fleuves  même 
ne  le  pourraient  submerg'er  ».  «  L'amour  est  fort  comme  la 
mort.  »  L'auteur  du  Cantique  des  Cantiques  ne  va  pas  jusqu'à 
dire  :  l'amour  est  plus  fort  que  la  mort.  Mais  les  Skaldes  du 
Nord  l'ont  fait,  même  lorsqu'ils  ne  voyaient  devant  eux  qu'un 
sombre  pays  des  morts,  la  demeure  de  Hel,  sans  penser  à  la 
salle  brillante  d'O^enn.  lielge  et  Sig-riin  se  rencontrent  dans 
le  tumulus.   Quoique  des   blessures  sanglantes  couvrent    la 
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poitrine  du  guerrier,  il  est  encore  dans  la  mort  son  époux  et 
elle  reste  son  épouse,  Volsungakvipa  en  forna,  43  s.  Sigriin 
entre  dans  le  lumulus  en  chantant  : 

Fjjrr  vilk  ki/ssa 

konung  ôlijpan 

an  blôpogre 

bri/njo  kaster. 

«  Que  lu  m'embrasses,  roi  mort,  avant  de  jeter  la  brugnc 
ensanglantée.  » 

—  Go^riin  ne  peut  pas  se  consoler  lorsqu'elle  pense  à  son 
époux  tué  [Gopnrnarhvot,  19)  : 

Minsk pû^  Sigîopr, 

hvat  mœliom  vit, 

pas  vit  a  bep 

bœpe  sâtom^ 

at  monder  min 

môpogr  vi/ja 

haïr  ôr  heljo, 

en  ek  nr  hei?ne  pin. 

«  Te  rappelles-tu,  Sigur^r,  ce  que  nous  disions,  lorsque  nous 
étions  assis  tous  les  deux  sur  le  lit,  que  nous  irions  nous  voir, 
toi  do  la  salle  de  Ilel,  moi  de  la  maison.  » 

Avec  tout  le  développement  de  leur  poésie  artilicielle  et 
avec  toute  leur  philosophie  pratique,  ces  pirates  et  ces  petits 
tyrans  de  la  Scandinavie  occidentale  n'étaient  que  des  bar- 
bares. Mais  pourquoi  placer  le  sauvage  si  loin  de  nous?  S'il 
voit  en  rêve  ses  morts,  cela  ne  signifîe-t-il  pas  que  ceux-ci 
occupent  une  grande  place  dans  ses  sentiments  et  sa  pensée? 
Lorsqu'il  entretenait  ce  culte,  ce  n'était  pas  seulement  pour  se 
préserver  du  mort  comme  le  soutiennent  Frazer  et  les  savants 
contemporains  en  général,  mais  avant  tout  afin  de  continuer 
les  relations  avec  eux,  comme  l'aflirme  Robertson  Smith,  dans 
son  ouvrage  si  célèbre  :  7'Ae  Religion  of  thc  Sémites' .  Les 
repas  des  morts,  un  des  usages  de  ce  culte,  devinrent  vile 
pour  les  Grecs  et  les  Iraniens,  comme  partout,   des  fêtes  do 

I.  1'.  370,  iioLc  1. 
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famille  qui  excitaient  les  vertus  de  la  solidarité  et  de  la  cha- 
rité. 

Nous  ne  pouvons  avoir  la  prétention  d'atteindre  l'origine 
de  cette  croyance  populaire  sur  la  mort.  Mais  autant  que  nous 
pouvons  le  savoir,  ce  culte  s'appuie  également  sur  le  désir 
de  rester  en  rapport  avec  le  mort,  et  sur  un  autre  instinct, 
sur  une  sorte  de  pressentiment,  profondément  enraciné  dans 
le  cœur  de  l'homme,  je  veux  dire  la  conviction  de  la  jouissance 
de  la  vie  et  du  droit  qu'elle  a  de  vaincre  la  mort. 

Avant  de  puiser  dans  une  connaissance  plus  élevée  de  Dieu 
et  de  la  nature  des  formes  supérieures,  ce  sentiment  s'exprime, 
dans  le  stade  le  plus  primitif,  par  la  conviclion  que  la  mort 
n'est  pas  une  chose  normale,  ni  définitive,  mais  un  accident. 
Une  telle  conviclion  se  manifeste  de  deux  manières  très  ca- 
ractéristiques chez  les  peuples  non  civilisés.  D'abord,  dans 
les  mythes  sur  l'origine  de  la  mort;  elle  n'appartenait  pas  à 
la  condition  originelle  de  l'homme,  mais  se  présentait  comme 
une  aventure  malheureuse.  La  mort  est  anormale,  l'immor- 
talité normale*.  Ce  thème  revient  en  variations  innombrables, 
depuis  le  rat  mystérieux  qui,  selon  les  traditions  de  l'Ile  de 
Pâques  et  d'autres  pays,  causa  chez  son  meurtrier  la  même 
décomposition  qui  l'avait  envahi  lui-même,  depuis  la  boîte 
de  Pandore  jusqu'au  premier  mort  vénéré  par  plusieurs 
peuples,  parce  que,  le  premier,  il  a  trouvé  le  chemin  du 
royaume  des  morts  où  il  rassemble  ceux  qui  meurent.  Sous 
une  forme  plus  haute,  cette  croyance  apparaît  dans  le  récit 
du  paradis  biblique.  L'immortalité  (Tiele,  Inleiding  tôt  de 
Godsdienstwetcnschap,  II,  p.  197),  non  la  mort  (Schwally, 
Das  Leben  nach  dem  Todc^  p.  83)  est  dans  l'ordre.  La  mort 
est  la  suite  du  péché  contre  la  loi  de  Dieu  et  de  la  vie. 

Cette  même  idée  est  visible  encore  dans  l'habitude  générale 
de  tâcher  défaire  revenir  le  défunt.  Voilà  le  but  des  lamenta- 
tions et  des  cris  aux  funérailles,  combattus  par  le  Yahvisme, 
le  Christianisme,  l'Islamisme  et  toutes  les  relig-ions  supé- 
rieures, Jésus  n'a  él<i  ni  le  premier  ni  le  dernier  à  refuser  de 


1.  AiulrciW  Laiig,  Modem   Mytliology,   XII],   p.   17G  ss.,  d'après  C.    P. 
Tiele,  Inleiding,  II,  p.  107  s. 
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croire  que  ceux  qu'il  aimait  éiaicnl  morls_,  quoique  comme 
personne  il  ait  fait  éclater  la  vie  au  sein  même  de  la  mort. 
Déjà  le  Li-ki,  un  des  anciens  documents  canoniques  des  Chi- 
nois, raconte  *  au  chapitre  30  que  lorsque  quelqu'un  mou- 
rait, on  montait  sur  le  toit  et  on  l'appelait  par  son  nom  en 
disant  :  Oh!  Reviens!  Kong-tse  détestait  ceux  qui  hélaient 
leurs  morts  dans  les  champs^  Des  exemples  de  ces  évocations 
des  morts  se  trouvent  cités  par  Spencer',  En  Ghaldée,  il  y 
avait  beaucoup  d'enchanteurs  qui  avaient  pour  métier  de  rap- 
peler de  la  mort  les  défunts. 

Le  pouvoir  que  s'attribuait  la  sorcellerie  de  ressusciter  les 
morts  se  trouve  attesté  même  en  Islande  par  le  Skâklskapar- 
mâl,  10.  Hild,  la  fille  de  Hogni,  éveille  chaque  nuit  ceux  qui 
sont  tombés  parmi  les  guerriers  de  son  père  et  de  son  mari 
Hodin^  qui  se  battent  entre  eux.  Mais  cette  résurrection  est 
d'une  tout  autre  espèce  que  celle  des  Ghaldéens.  ou  des  Chi- 
nois. C'est  seulement  une  forme  mythique  pour  raconter  que 
la  tempête  recommence  de  nouveau  aussi  longtemps  que  le 
monde  subsiste. 

Ce  qui  était  bien  longtemps  avant  les  contemporains  de 
Jésus  une  ferme  et  simple  conviction  :  «  Ta  fille  est  morte,  ne 
fatigue  pas  le  Maître  »,  ne  se  trouve  chez  les  non-civilisés  que 
comme  une  conviction  mélancolique,  acceptée  avec  peine  et 
mauvais  vouloir.  Le  caméléon  est  envoyé  dans  la  tombe  pour 
dire  que  l'homme  doit  renaître.  Mais  la  salamandre  qui  est 
envoyée  à  sa  suite  avec  un  message  opposé  arrive  la  première, 
hélas!  C'est  ce  que  racontent  les  peuples  banlous  au  sud  du 
lac  Nyassa*. 

G.  — Orijfînesde  dlffrrenJes  fonnos  de  celte  croyance. 

a)  Le  tombeau^  l^ intérieur  de  la  terre. 
l'étant  donnés  les  deux  instincts  fondamentaux  qui  ont  ins- 

1.  De  Groot,  Hlie  religions  System  of  China,  I,  p.  246. 

2.  I.  c,  254. 

3.  Principles  of  Sociology,  I,  p.  153  ss. 

4.  Duff.  Mac  Donald,  A  [ricana  or  t  lie  Bear  t  of  llenthen  Africa,  t.  T, 
p.  267  s. 
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pire  l'idée  de  la  survivance  des  morts  el  que  nous  venons  de 
dés-as-er,  la  foi  des  survivants  devait  s'attacher  avec  force  aux 
restes  terrestres  des  défunts.  La  forme  la  plus  élémentaire  de 
la  croyance  en  la  continuation  est  la  pensée  de  la  vie  dans  la 
tombe.  A  beaucoup  cette  idée  suffit.  Les  Phéniciens  ne  pou- 
vaient imaginer  après  la  mort  quelque  chose  qui  égalât  le 
bonheur  de  resteren  repos  danslatombe,  comme  des  rephaïm'. 
Même  les  Indo-Germains,  dans  les  commencements,  ne 
faisaient  pas  de  distinction  entre  le  pays  des  morts  et  la 
tombe  môme-.  En  opposition  avec  les  Sémites  qui  se  conten- 
tèrent le  plus  souvent  et  le  plus  longtemps  de  l'idée  de  la  vie 
dans  la  tombe,  ils  développèrent  ensuite  avec  une  prédilection 
très  visible  d'autres  conceptions  plus  riches  et  plus  fécondes 
sur  l'existence  à  venir.  Mais  le  pays  de  Yama  fut  un  pays  sou- 
terrain avant  de  devenir  brillant  et  ensoleillé'. 

La  salle  de  Hel  [Volmpâ,'^^,  43),  «  la  sombre Hel  »  Nitlhel 
[Baldrs  draumar,^,  Vafjv'âjviesmâl,  43)  est  aussi  une  région  sé- 
pulcrale sombre,  peuplée  de  serpents.  Dans  la  tombe,  la  vie  se 
terminait.  La  mort  et  la  vie  de  la  tombe  ne  sont  qu'une  seule 
et  même  chose  dont  on  peut  dire  :  Tous  les  hommes  vont  chez 
Hel  [Fâfnesmdl,  10.  39),  même  le  plus  grand  des  héros  des 
Sagas,  Sigur^r  Fâfnesbane,  s'attend  à  venir  chez  Hel  {Goprà- 
narhvQt,  19).  Nous  avons  à  peine  besoin  de  conclure,  avec  Ge- 
ring*,  que  c'est  là  une  croyance  plus  ancienne  lorsqu'on  n'avait 
pas  encore  l'idée  de  la  Valholl.  Valhyll  «  la  salle  des  tués  » 
était  identique  à  Hel,  «  la  tombe  » ,  à  l'origine,  comme  Ta  dé- 
montré A.  Noréen'.  Même  quand  la  différence  fut  établie  entre 


t.  Fr.  Jeremias  dans  Chantepie  do  la  Saussaye,  Lehrbiich,  2«  éd.,  I, 
p.  240  ;  Nathaniel  Sclimidt,  Immortality  and  the  Hadtid  statue,  , extrait  du 
Journal  of  Biblical  Literature,  p.  16  ss. 

2.  A.  Bergaigne,  La  religion  védique,  I.  p.  77  s. 

3.  E.  Hardy,  Indische  Religionsgeschichte,  p.  23. 

4.  Die  Edda,  16,  note  4.  V.  lîydberg,  I,  348,  oppose  à  Gylfaginning  une 
conception  plus  ancienne  d'après  laquelle  tous,  même  ceux  qui  étaient 
tués  dans  la  bataille,  devaient  passer  par  Hel,  selon  Egil  Sliallagrims- 
saga,  45  etc. 

5.  Fornnordisk  rdigion,  mytologi  och  teologi,  dans  Scensk  Tidskrift, 
1S92,  p.  178  ss. 
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la  demeure  de  llel,  le  sombre  et  pénible  séjour  des  morls  or- 
dinaires, et  la  YaUiçll,  la  splendide  salle  céleste  de  Valfa^er, 
«  père  des  tués  »,  d  0J5enn_,  le  dieu  des  Vikings,  l'on  put  sans 
doute  encore  désigner  le  sort  final  de  tous,  la  tombe,  par  les 
mots  :   (c  aller  chez   Hel    ».    Nous  parlons  bien  encore  de  la 
«  tombe,  notre  dernière  demeure  ».  E.  Montet  n'a  trouvé  dans 
les  documents  assyro-babyloniens    que    des  indications  sur 
une  vie  végétative  des  ombres,  mais  rien  sur  une  véritable 
vie  future,  dans  sa  plénitude'.  Le  royaume  de  la  mort,  que  ce 
soit  le  Scheôl,  le  royaume  de  l'IIadès,  Vinferum,  le  Plu^  des 
Karens,  le  Tuonela  des  Finnois,  n'était  autre  qu'une  immense 
tombe  commune  dans  les  profondeurs  de  la  terre.  Ezéchiel 
(32,  18  ss.)  voit  comment  les  grandes  nations  sont  descendues 
dans  le  sépulcre,  comment  les  héros  y  sont  entrés  avec  leurs 
armures,  Schwally  montre  qu'il  est  très  difficile  de  faire  une 
distinction  entre  le  Scheôl  des  Hébreux  et  la  tombe  lorsque, 
par  exemple,  Ésaïe  dit  à  propos  de  Babylone  (14,  11)  :  «  On  a 
fait  descendre  ta  magnificence  dans  le  sépulcre,  avec  le  bruit 
de  tes  instruments;  tu  es  couché  sur  une  couche  do  vers  et  la 
vermine  te  couvre  ». 

Ce  que  le  Scheôl  a  de  particulier,  c'est  qu'il  n'a  pas  de 
maître.  Yahvéh  ne  soutïre  personne  à  côté  de  lui. 

Partout  ailleurs  le  sombre  royaume  des  morts  est  sous  la 
domination  d'un  dieu,  Gootay  chez  les  Karens,  ou  bien  d'une 
déesse,  Allatu  chez  les  Ghaldéens,  Sednachez  les  Esquimaux, 
Hel  chez  les  Germains,  Perséphone  chez  les  Grecs,  dont  lu 
pouvoir  était  plus  ancien  que  celui  de  son  mari  Hadès'.  Le 
souverain  du  pays  des  morts  est  généralement  le  premier  qui 
soit  mort  sur  la  terre,  comme  l' Yama  des  Indiens  et  l'Osiris  des 
Egyptiens*.  Mais  les  mythes  de  la  nature  jouent  souvent  un 
rôle  dans  ces  conceptions,  ainsi  que  nous  le  verrons.  Nulle 
part  autant  qu'en  Egypte  la  vie  de  la  tombe  n'a  attiré  l'atlen- 

1.  /{.  //.  71.,  XXIII,  115.' 

2.  Le  Plu  est  au  delà  de  l'Iiorizon,  mais  néanmoins,  c'est  bien  un  lieu 
souterrain,  une  terre  des  tombes. 

3.  Chanlepiede  la  Saussaye,  Lehrbuch,  2«  éd.,  II,  265, 

4.  Maspero,  d'après  C.  P.  Tiele,  Gcschiedenis  van  den  Godsdienst  in  de 
Oudheid,  I,  34. 
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lion,  dans  le  culte  ot  dans  la  théologie.  Parmi  les  nombreuses 
et  remarquables  conceptions  de  la  vie  des  morts  qu'ils  nous 
ont  laissées,  et  qui  ont  subsisté  l'une  à  côté  de  l'autre  malgré 
leur  opposition  intime,  il  y  en  au  moins  deux  qui,  déjà  dans 
leur  origine,  ont  trait  à  la  vie  de  la  tombe.  Uien  du  mythe  du 
soleil  ou  du  ciel  ne  se  trouve  au  fond  de  la  conception  du 
Cher-nuter,  «  la  sainte  terre  inférieure  »,  ou  «  l'espace  taillé 
dans  le  roc  «^  comme  le  prouve  la  remarquable  analyse  de  Brede 
Kristensen,/.  c,  46  s.  Cela  signifie  tout  simplement  la  tombe  ou 
le  pays  des  sépulcres.  De  même  la  sombre  grotte  de  Sokaris  est 
à  l'origine,  comme  l'a  démontré  Maspero,  une  conception  in- 
dépendante, et  elle  ne  désigne  rien  d'autre  qu'une  terre  dos 
tombes,  /.  c,  63,  quoique  ce  pays  de  Sokaris  soit  compris  dans 
le  Livre  du  Duaut  comme  une  parlie  de  Duaut,  du  ciel  de  la 
nuit,  sur  lequel  le  dieu  du  Soleil,  Rà,  fait  son  voyage.  De 
l'autre  côté,  Duaut,  le  ciel  de  la  nuit,  et  Amenti,  la  terre  de 
l'occident  oii  le  soleil  se  couche,  qui  n'ont  dans  leur  essence 
primitive  aucun  rapport  avec  la  vie  de  la  tombe,  mais  qui  sont 
considérés  au  contraire  comme  des  lieux  où  le  mort  a  une  vie 
active  et  puissante  en  communion  avec  le  dieu  du  Soleil,  se 
sont  intimement  rattachés  aux  conceptions  de  la  vie  dans  la 
tombe,  /.  c. ,  o7,  60  ss.,car,  dans  les  deux  cas,  il  s'agissait  bien 
de  l'existence  après  la  mort.  Les  termes  qui  expriment  la  vie 
de  la  tombe  sont  transportés  à  Amenti  et  à  Duaut  et  nous 
cachent  quelquefois  leur  physionomie  propre.  Il  faut  savoir 
du  reste  que  les  pyramides  ne  relevaient  pas  de  la  doctrine 
memphilique  de  la  tombe,  mais  de  la  théologie  solaire  d'IIé- 
liopolis.  Ce  sont  des  symboles  de  la  lumière  qui  ne  doivent  pas 
être  regardés  comme  des  tombes  souterraines,/,  c,  48. 

En  général  la  vie  de  la  tombe  a  disparu  dans  la  représen- 
tation plus  élevée  que  les  religions  supérieures  ont  donnée 
de  la  mort.  Mais  le  culte  des  morts  a  persévéré,  s'appuyant, 
comme  il  le  fait,  sur  un  sentiment  d'attachement  naturel  pour 
les  restes  de  ceux  qui  vous  ont  été  chers.  Voyez  les  couronnes 
et  les  fleurs  qui  ornent  les  cimetières  de  Paris  le  jour  des 
Morts.  Catholiques  et  protestants  qui  croient  également  que 
la  «  tombe  est  vide  »,  «  matérialistes  qui  se  vantent  d'être  af- 
franchis des  vieux  préjugés,  tous  ces  ornateurs  de  la  tombe, 
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ne  peuveul  se  défendre  de  penser  que  les  morts  auxqnels  ils 
rendent  ces  hommages  y  sont  sensibles  en  quelque  façon  ». 

Ce  «  rêve  ing-énn  de  nos  lointains  ancêtres,  en  eiïel,  est  im- 
primé si  fortement  dans  la  substance  et  comme  dans  la  moelle 
même  de  l'âme  humaine,  que  des  siècles  d'expériences  n  ont 
pu  encore  l'arracher  de  ses  replis.  L'antique  croyance  à  la 
survie  des  morts  n'a  point  péri...  Comme  ces  sources  qui  jail- 
lissent tout  d'un  coup  sous  la  pioche,  daus  le  sol  défoncé, 
elle  reparaît  faible  et  vague  consolatrice,  dans  les  esprits 
qu'une  grande  doulenr  ébranle  jusqu'en  leur  dernier  fond, 
qu'elle  place,  tout  frissonnants,  en  face  de  l'éternel  et  insolu- 
ble problème  '  >>. 

Entendez-vous  la  plainte  d'Agnès  dans  Brand  d'Ibsen? 

Agnèi'.  Ce  que  durement  lu  appelles  le  cadavre, 

Est  encore  pour  moi  l'enfant. 

L'âme  et  le  corps  sont  ensemble  ; 

Je  n'ai  pas  comme  toi  la  force 

De  séparer  l'un  de  l'autre. 

Tous  deux  forment  un  tout  pour  moi  ; 

Alf,  qui  dort  sous  la  neige, 

Est  encore  mon  Alf  par  delà! 


Oiivrirai-je  les  volets 

De  façon  que  la  pleine  lumière 

Chasse  l'efTroi  et  la  terreur 

De  sa  chambre  à  coucher  obscure  ! 


b)  La  métempsycose. 

A  côté  des  sombres  profondeurs  de  la  terre,  tout  ce  qui  est 
sur  la  terre  a  servi  de  lieu  à  la  vie  des  morts.  Ils  demeurent 
dans  les  choses,  les  plantes,  les  animaux,  les  hommes.  La 
croyance  à  la  transmigration  des  âmes,  en  tant  que  forme  de 
la  continuation  de  la  vie,  offre  l'intérêt  particulier  que  la 
transmigration  a  été  regardée  comme  un  châtiment  par  les 
plus  hautes  formes  do  la  religion  chez  les  Indo-Germains 
en  dehors  du  christianisme,  je  veux  dire  le  bouddhisme  et  le 
socratisme.  Avant  que  GautamaBouddhaeùt  prêché  la  rédemp- 
tion de  la  causalili'  impitoyable,  les  penseurs  Indous  avaient 

1.  E.  Perrot,  dans  la  Revue  il-a  deux  Mondi's,  1"  nov.  1895. 
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ilcjù  consickné  la  mélempsycose  comme  une  nécessité  inévi- 
table. La  transmigration,  le  samsara,  est  depuis  les  temps 
des  anciens  Upanisads  une  vérité  fondamentale  pour  la 
pensée  hindoue.  Elle  existait  sans  doute  déjà  auparavant  dans 
le  folklore  et  il  n'a  pas  été  nécessaire  deTimporter,  quoique  les 
chantres  sacerdotaux  védiques  dédaignassent  de  s'en  servir. 
On  a  soutenu  que,  chez  les  Indous,  l'idée  de  la  pérégrination 
des  âmes  avait  paru  entre  l'époque  védique  et  l'époque 
huddhiquc'.  Mais  vraisemblablement,  cotte  croyance  appar- 
tenait aux  couches  profondes  du  sentiment  populaire.  Les  Yé- 
das  savent  déjà  que  l'ùme  demeure  dans  les  animaux  et  dans 
les  plantes*. 

Avant  que  Socrate  et  Platon  eussent  condamné  les  âmes 
souillées  par  une  vie  toute  corporelle  à  revivre  dans  le  corps 
des  hommes  ou  des  animaux,  la  théologie  orphique  et  la 
théologie  pythag'oricienne  ^  avaient  fait  servir  les  pérégrina- 
tions de  l'âme  à  Texpialion  des  fautes '*.  Mais  avant  ces  ap- 
plications morales  etrelig:ieuses,  on  trouve  partout  sur  la  terre 
l'idée  de  la  pérégrination  sans  qu'elle  ait  aucun  lien  avec  la 
morale  ou  avec  la  piété  envers  les  dieux. 

On  prétend  aussi  que  les  Grecs  auraient  emprunté  cette 
croyance  aux  Indous  ''.  Et  pourtant  on  la  rencontre  sous  tous 
les  climats.  Une  foule  de  ces  théories  d'emprunt  doivent  être 
rélég^uées  au  musée  des  antiquités  scientifiques,  quand  on  a 
examiné  les  idées  des  peuples  sauvages.  Les  Celtes  connais- 
saient les  pérégrinations  de  l'âme,  d'après  César".  H.  Gaidoz 
estime  que  c'étaitl'enseignement  personnel  de  quelque  druide 
qui   avait  pris  cette  idée  aux   colons  grecs  \  Les  Egyptiens 

1.  Voir  P.  Wurms,  selon  Theologischc  Literaturzeitung,  1899,  p.  97. 

2.  H.  Oldenbei'g,  Die  Religion  des  Veda,  p.  562  s. 

3.  Chanlepie  de  la  Saussaye,  /.  c.,  2"^  éd.,  II,  325. 

4.  Aussi  VÉnéide,  VI,  751,  décèle  l'idée  de  la  métempsycose. 

5.  R.  Seydel,  Bas  Evangelium  von  Jcsu  in  aeinen  VerhdUnissen  zu  Bud- 
dhasage  und  Buddhalehre,  p.  167;  et  t\  Landowicx,  Wesen  und  Vr- 
sprung  dur  Lehre  vo7i  der  Pruexistem  der  Scele  und  von  der  Scclenivande- 
rung  in  der  griechisshen  Philosophie  d'après  Deutsche  Litteraturzeitung , 
1899,  p.  654. 

6.  E.  Rcauvois,  R.  H.  R.,  X,  p.  274. 

7.  «   Quelle  qu'ait  été  leur  propre  doctrine   à  cet  égard,  ce  n'était 
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aussi  semblent  avoir  cru  à  la  pérégrination  d'après  le  Livre 
des  Morts  où  il  est  question  do  la  métamorphose  en  serpents, 
en  hirondelles,  en  oies,  etc.,  jusqu'à  ce  que  la  théologie  so- 
laire eut  remplacé  ces  doctrines  \ 

Que  l'homme  de  la  nature  attribue  une  vie  consciente  à 
tout  ce  qui  l'entoure,  ce  n'est  pas  plus  étonnant  que  lorsque 
mon  fils,  qui  a  trois  ans,  entre  dans  un  jardin  et  s'écrie  : 
«  Bonjour,  fèves;  bonjour,  pois;  bonjour,  toutes  les  Heurs, 
avez-vous  bien  dormi?  »  ou  que  le  marin  dit  du  vent  :  «  // 
souftle  fort  aujourd'hui  ».  Qu'y  a-t-il  ensuite  de  plus  naturel 
que  de  voir  autour  de  soi  les  Ames  dont  le  souvenir  est  si  vi- 
vant? Cette  idée  était  d'autant  plus  simple  que  ces  intelligences 
primitives  croyaient  aussi  que  les  âmes  des  hommes  encore 
vivants  pouvaient  entrer  dans  les  objets,  les  plantes  et  les  ani- 
maux. Due  femme  enceinte  prend  la  forme  d'un  arbre  de 
myrrhe,  d'après  la  croyance  des  Sémites  septentrionaux".  Un 
Islandais  avait  rêvé  que  lui  et  ses  compagnons  étaient  atta- 
qués par  une  troupe  de  loups.  «  Ce  sont  des  mannahugir, 
«  des  âmes  d'hommes  «,  répondit  celui  à  qui  il  racontait  le 
song-e  qui  l'avait  troublée  L'âme  des  trépassés  demeure  dans 
les  sources,  les  fleuves,  les  arbres  et  les  montagnes.  Les  ani- 
maux et  les  hommes  se  meuvent  dans  les  formes  les  uns  des 
autres  d'après  les  conceptions  totémiques.  Jevons  prétend 
même  faire  dériver  le  culte  des  ancêtres  du  totémisme*.  Il  y  a 
là  une  exagération  dogmatique.  C'est  donc  une  simple  expli- 
cation de  la  doctrine  de  la  continuation,  lorsque  l'âme,  après 
la  mort,  est  logée  dans  les  objets,  les  plantes  et  les  animaux. 

Les  âmes  peuvent  même  revivre  sous  la  forme  d'hommes 
vivants.  De  là,  l'habitude  de  donner  à  im  enfant  le  nom  d'un 
personnage  disparu.  Des  exemples  de  ressemblances  frap- 
pantes dans  une  même  famille  ont  favorisé  la  conviction  que 

certainement  pas  la  croyance  des  Gaulois   »  {Enc.    des  sciences  rel.,  V, 
p.  437,  art.  Gaulois). 

1.  G.  Maspero,  Études,  I,  p.  349. 

2.  W.  tiobertson  Sinilli,  Religion  of  the  Sémites,  88. 

3.  Mogk  dans  Paul,  Grundriss  der  germanischen  Philologie,  p.  1017. 

4.  An  Introduction  ta  theHistor;/  of  Religion, p.  lOi-  ss.  Voir  ]..  Marillior 
R.ff.R.,  XXXVII,  p.  350  ss. 
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ITiniG  des  ancêtres  ressuscitait  dans  les  descendants.  En  Flo- 
ride, les  femmes  enceintes  se  mettaient  sur  le  chemin  des 
enterrements  pour  que  l'âme  du  mort  entrât  plus  facilement 
dans  l'enfant  qu'on  attendait*.  Le  cannibalisme  est  ins- 
piré en  grande  partie  par  le  désir  de  s'approprier  l'âme  et 
la  force  de  celui  qu'on  mange. 


c)  Les  corps  célestes,  le  pays  du  soleil. 

Le  murmure  de  l'eau,  le  souffle  de  l'air,  les  corps  célestes 
sont  le  séjour  des  morts.  Quand  la  tempête  règ-ne  dans  les 
lieux  voisins,  c'est  la  chasse  sauvage,  O^enn  et  son  cortège 
d'âmes,  qui  passent.  Combien  n'est  pas  habituelle  la  croyance 
populaire  dont  l'Avesla  témoigne  et  qui  place  les  morts  dans 
le  soleil,  dans  la  lune  et  dans  les  étoiles?  Pour  les  Hindous, 
la  pleine  lune  contenait  l'âme  des  morts  ^  Tous  ceux,  d'après 
un  Upanisad,  rapporté  par  E.  Lehmann^,  «  tous  ceux  qui 
abandonnent  la  terre  vont  dans  la  lune.  L'haleine  de  ces 
morts  l'ont  enflée  pendant  la  première  moitié  du  mois.  »  Mais 
depuis  qu'ils  l'ont  quittée,  elle  diminue.  Albîrûnî  parle  de  la 
peur  de  la  pleine  lune  qui  attire  à  soi  les  âmes  hors  des  corps  \ 
Le  Yast  7,  2  repousse  cette  croyance,  en  la  remplaçant  par 
une  interprétation  plus  savante. 

Nous  ne  pouvons  pas  citer  ici  tous  les  mythes  de  ce  g^enre  ; 
mais  la  réponse  à  la  question  suivante  est  d'une  importance 
particulière.  Où  va  le  soleil  le  soir  quand  il  se  couche  à  l'occi- 
de?it?Da.ns  cette  terre  mystérieuse,  se  trouvent  souvent  les 
morts,  et  c'est  là  un  lieu  plus  agréable  et  plus  lumineux  que 
la  tombe  ou  le  royaume  des  morts  que  nous  avons  dépeint. 
Beaucoup  de  peuples  d'autrefois  et  d'aujourd'hui  envoient 
leurs  morts  avec  le  soleil,  dans  la  félicité  des  dieux  et  des  an- 
cêtres, comme  les  Benuas,  à  Malacca%  et  les  Todas  des  Indes, 

1.  A.  Hastian,  Die  Verbleibsorte  cler  abgeschiedenen  Seele,  81. 

2.  H.  S.  Vodskov,  Sjaeledyrhehe  og  Nalurdyrkelse,  I,  281. 

3.  Chantepie  de  la  Saussaye,  Lehrbuch,  2«  éd.,  II,  p.  54. 

4.  A7viales  du  Musée  Guimet,  XXII,  [>.  408. 

5.  Marinier,  /.  c,  p.  33. 
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qui  appellent  cette  terre  heureuse,  Amnor'.  D'autres  la  pla- 
cent, au  contraire,  à  l'est  où  le  soleil  se  lève,  mais  la  considè- 
rent toujours  comme  la  demeure  divine  du  soleil  et  de  la  lune. 
Les  morts  habitent  là  où  le  soleil  se  trouve  pendant  la  nuit^ 
Les  anciens  habitants  du  Nicaragua  s'attendaient  à  rencontrer 
les  dieux  dans  le  ciel  oriental'.  Ainsi  le  dieu  du  Soleil  et  la 
déesse  de  la  Lune  sont  les  souverains  de  la  terre  des  morts. 
Mais  nous  nous  refusons  à  suivre  ceux  qui,  pour  le  vague 
plaisir  de  construire  une  règle  générale,  affirment  qu'il  n'y 
avait  pas  d'autres  dieux  de  la  mort  que  le  soleil  et  la  lune '. 

Dans  le  panthéon  babylonien,  Nergal,  le  dieu  du  soleil,  est 
aussi  celui  de  la  mort  et  la  ville  des  morts  a  reçu  son  nom 
du  plus  ancien  lieu  de  son  culte,  Kutha'.  Est-ce  la  cha- 
leur du  soleil  destructive  ou  meurtrière,  ou  est-ce  le  cou- 
cher du  soleil  qui  a  servi  de  point  de  départ  pour  compren- 
dre son  rôle  parmi  les  morls?  La  question  reste  ouverte. 
L'épouse  du  dieu,  AUaiu,  qui  gouverne  le  pays  des  morts, 
semble  à  l'origine  avoir  été  une  déesse  de  la  lune.  De 
même  la  déesse  de  la  mort,  chez  les  Germains,  Freja  ou 
Frigg",  semble  à  l'origine  avoir  représenté  aussi  la  lune. 
Peut-être  à  l'origine  Hadès  a-l-il  été  le  dieu  du  soleil?  Mais 
pourtant  son  royaume  a  tous  les  caractères  du  pays  des  tombes, 
d'un  sombre  lieu  souterrain.  Son  nom  qui  vient  de  a  privali- 
vum  et  losrv  {à  comparer  l'ancienne  forme  poétique  de  "A-.oy;;  : 
'A'!oy;ç,  «  l'invisible  »,  «  celui  qui  rend  invisible  »)  '',  le  désigne- 
rait alors  comme  un  soleil  qui  s'est  caché,  qui  est  couché. 
Aussi  le  rôle  de  Hadès  dans  le  royaume  des  morts  esl-il  proba- 
blement moins  original  que  celui  de  Perséphone,  son  épouse. 

Entre  la  vie  de  la  tombe  et  l'existence  dans  le  soleil  et  la 
lune,  il  y  a  une  grande  différence.  Gstte  dilférence  est  très 


1.  Marshall,  /.  c,  p.  125. 

2.  11.  S.  Vodskov,  Sjaeledyrkehc  0(j  Natiirilijrkelse,  l,  p.  506. 

3.  Squier,  Nicaragua,  II,  p.  348. 

i.  E.  giccko,  Die  Urrelvjion  der  Indogermanen,  p.  30  ss. 
5.  F.  Jeremlas  dans  Chantepie  de  la  Saussaye,   Lchrbmh,   2=    éd..   I, 
p.  180. 
0.  Mogk  dans  Paul,  (iruiidriss,  [).  1105, 
7.  Drcxler  dans  le  Uiclioimairc  de  Uosclier,  I,  1778. 
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visible  dans  la  théologie  ég-yptienne,  quoique  les  représenla- 
lions  de  la  vie  dans  la  tombe  aient  été  mélang-ées  d'une  ma- 
nière confuse  avec  celles  du  Duaut  et  de  l'Amenli,  qui,  en 
opposition  avec  le  pays  de  Sokaris,  ne  représentent  pas  la  terre 
des  sépulcres,  mais  sont  des  lieux  plus  aim.ables  :  le  ciel  de  la 
nuit  et  l'espace  occidenlal*.  De  la  pensée  que  la  condition 
après  la  mort  était  tout  autre  que  la  vie  de  la  tombe,  était 
venue  l'habitude  de  recouvrir  le  sarcophage  d'un  loit  voûté 
représentant  le  cieP.  Si  nombreuses  et  si  compliquées  que 
soient  les  doctrines  des  Egyptiens  sur  la  mort,  après  des  mil- 
liers d'années  de  spéculations  qui  ne  sont  jamais  parvenues  à 
se  débarrasser  du  poids  des  croyances  populaires  pour  mener 
à  son  complet  développement  une  doctrine  nouvelle,  on  peut 
avec  MM.  Maspero  '  et  Brede  Kristensen  distinguer  trois 
groupes  de  représentations:  l^la  vie  delà  tombe  ou  vie  souter- 
raine; 2°  la  seconde  existence  ou  existence  dans  le  paradis, 
Aalou,  avec  Osiris.  Aalou  est  dépeint  à  l'origine  comme  un 
lieu  au-delà  des  maisons  des  hommes,  au  nord-est  du  delta 
du  Nil,  où  le  blé  qu'on  sème  monte  plus  haut  que  dans  le 
pays  des  vivants  et  où  les  Egyptiens  se  livrent  à  une  agricul- 
ture idéale.  «  A  Aalou,  vivait  le  bon  et  doux  Osiris  qui  était 
mort  sur  la  terre  »  ;  mais  ce  qui  est  asssez  étonnant,  ce  pays  a 
gardé  comme  souverain  Osiris  en  sa  qualité  de  dieu  de  la 
lumière  et  Aalou  devenait  ainsi  la  contrée  du  ciel  de  la  nuit 
(Brede  Kristensen)  ;  3"  le  voyage  du  mort  avec  Rà,  le  dieu 
du  Soleil,  autour  du  monde,  qui  descend  à  Amenti,  l'espace 
de  l'ouest,  en  traversant  Duaut,  le  ciel  de  la  nuit,  et  revient 
à  l'est  après  avoir  vaincu  les  ennemis  de  la  vie  du  défunt 
ainsi  que  les  ennemis  du  Soleil.  La  même  séparation  entre  les 
deux  conditions  est  visible  chez  les  anciens  habitants  du  Ni- 
caragua dont  nous  venons  de  parler  et  qui  plaçaient  leur  lieu 
de  félicité  dans  le  ciel  oriental,  tandis  que  l'autre  empire  des 
morts  était  souterrain  ;   dans  le  coelum  et  Vinferum  des  Ro- 


1.  \V,  lîrede  Kristensen,  .4t'y;y/)^'r»es  forcstilllwjer  om  livet  efier  duden 
i  forbindche  med  ijiiderne  Ra  oy  Ubiris,  p.  46. 

2.  L.  c,  p.  136. 

3.  Éludes,  I,  343;  li.  H.  li.,  XXXVII,  p.  421  s. 
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mains  ;  dans  la  Valholl  qui  est  devenue  un  endroit  céleste  '  au 
moins  à  l'époque  des  Viking-s  2  et  où  va  le  chemin  des  morts 
[HyndUdjôp,  6)  pour  les  guerriers  du  Nord,  et  la  maison  de 
Hel. 

Parfois  les  deux  idées  se  confondent,  A  l'origine,  Yama  n'est 
pas  un  dieu  du  Soleil  qui  descend  dans  l'autre  monde,  niaisle 
premier  des  hommes,  le  premier  des  mortels,  d'après  le  Rig- 
véda,  X,  14,  2  :  XVIII,  o,  13,  le  premier  qui  soit  entré  dans  le 
royaume  des  morts,  pour  cela  Yama  est  appelé  mrityu=  «  la 
mort  »,  X,  I60,  3^Le  royaume  de  Yama  était  à  l'origine  un 
royaume  souterrain  avec  un  fleuve  souterrain  \  C'est  ainsi 
qu'il  faut  comprendre  ces  paroles  :  Va  sur  le  chemin  de 
Yama,  sur  le  chemin  qui  conduit  à  Yama,  le  souverain  des 
disparus  {Rigvéda,  I,  «38,  5)  ^.  Le  pays  d'ombres  de  Y''ama, 
pitrloka,  le  «  pays  des  pères  »,  était  originairement  bien 
distinct  du  «  pays  des  dieux  »,  devaloka,  dans  le  ciel  '. 
Dans  son  livre  magistral  sur  la  religion  du  Véda,  p.  544  ss., 
M.  Oldenberg  a  mis  en  évidence  ce  caractère  originaire 
du  royaume  de  Yama  d'être  analogue  aux  nombreux 
pays  souterrains  des  morts  que  nous  connaissons  de 
tant  d'autres  mythologies.  Malgré  la  transformation  du 
royaume  de  Yama,  il  reste  encore  des  expressions  qui  nous 
révèlent  son  ancienne  nature.  Les  sentiers  que  ])rennent  les 
ancêtres  sont  «  profonds  »  {Atharvavéda,  XVllI,  -i,  62);  le 
séjour  des  morts  auprès  de  Yama  n'est  pas  éclairé  par  le  so- 
leil ni  par  la  lune  {Atharvavéda,  VIII,  2,  lo);  il  faut  des  bacs 
pour  y  aller  {Atharvavéda,  XVIII,  4,  7).  Mais  ce  royaume  de 
Yama,  où  sont  les  morts,  n'a  pas  gardé  son  caractère  de  lieu 
obscur,  au  contraire  ;  il  est  rempli  de  toutes  les  splendeurs 
qui  conviennent  au  paradis  du  soleil   et  de   la  lune;  Yama 

1.  E.  Sieckc,  Die  Urreliyion  der  ladogennancn,[).  33  s.,  ci'o'd  même  (|Ui; 
0/;enn  était  originairement  un  dieu  du  soteil. 

2.  A.  Noréen,  Fornnordisk  religion,  mytologi  och  teologi  dans  Svensli 
Tidskrift,  1892,  p.  180. 

3.  A.  Bergaigne,  Lareligion  védique,  I,  p.  UO. 
•'1.  II.  Oldenberg,  Religion  des  Veda,  p.  545  ss. 

5.  Sacred  Bouks  of  tlu:  Easl,  XXXII,  p.  88. 

6.  Iv.  V.  Joliansson  dans  Noniisk  Tidskrift,  1895,  Ny  Kuljd  VIII,  p.  ilO. 
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reçoit  les  ancêtres  à  l'endroit  où  il  boit  avec  les  dieux  sous  un 
arbre  aux  larges  feuilles  {Rigvéda,  X,  13o,  1).  Il  n'est  pas 
étonnant  que  le  sens  apparent  et  l'interprétation  postérieure 
aient  amené,  d'une  part,  E,  Siecke,  /.  c,  à  faire  de  Yama,  le 
premier  des  morts,  dieu  du  soleil,  à  l'origine,  d'autre  part, 
Mi\I.  Ilillebrandt  et  Hardy',  à  en  faire  un  dieu  de  la  lune. 

Le  contraire  a  lieu  pour  Nergal,  le  dieu  du  soleil  des  Chal- 
déens.  Aux  morts  qui  se  trouvent  en  sa  puissance  peuvent  être 
appliquées  les  paroles  du  livre  d'Ésaïe  (14)  surBabylone,  qui 
voulait  monter  aux  cieux,  élever  son  trône  par-dessus  les 
étoiles  et  prendre  place  sur  la  montagne  des  dieux%  mais  qui 
doit  être  jetée  au  fond  des  sépulcres.  La  représentation  de  la 
demeure  du  soleil  a  été  pénétrée  de  l'idée  sémite  d'un 
royaume  des  morts  sombre,  comme  le  royaume  de  Yama  a 
été  transformé  par  l'influence  du  mythe  solaire  indo-germa- 
nique. Le  lieu  des  morts  d'après  les  inscriptions  cunéiformes 
est  situé  soit  sous  la  terre,  soit  au  loin.  Les  deux  représenta- 
lions  sont  parallèles.  Le  lieu  de  délices,  où  Sît-napislim  est 
transporté  après  le  déluge,  se  trouve  à  l'orient  ^  comme  le 
Tlalocan  des  Mexicains.  Très  loin,  à  l'occident,  étaient  situés 
les  Champs  Élysées  et  «  l'île  de  la  jeunesse  »  et  «  de  la  vie  » 
des  Gaulois.  Mais  à  l'origine  tous  ces  endroits  fortunés  n'a- 
vaient aucun  rapport  avec  les  morts.  Là  étaient  transportées 
certaines  créatures  favorisées  des  dieux  qui  sont  restées  vi- 
vantes. Nous  en  reparlerons  plus  longuement  au  cinquième 
chapitre  de  ce  travail. 

La  vie  dans  la  lumière,  dans  les  régions  lointaines,  corres- 
pondait évidemment  mieux  que  la  vie  de  la  tombe  à  l'idée  de 
la  victoire  de  la  vie  sur  la  mort.  Mais  la  nature  ne  montre-t-elle 
pas  tous  les  jours  une  victoire  encore  plus  belle  de  la  vie  sur 
la  mort?  Le  soleil  qui  disparaît  tous  les  soirs  ne  reparaît-il  pas 
chaque  matin?  Pourquoi  le  mort  ne  renaîtrait-il  pas  avec  le 
soleil  ?  C'est  une  pensée  qu'on  trouve  chez  plus  d'un  peuple. 

1.  Me  vedisch-brahmanische  Période  der  Religion  des  alten  Indiens, 
p.  106  ss. 

2.  =  Arâlû,  la  montagne  des  dieux  selon  les  Babyloniens,  d'après 
A.  H.  Sayce,  Lectures  on  Ihe  orvjin  and  groioth  of  religion,  3"  éd.,  p.  oGO. 

3.  P.  Jcnsen,  l)ie  Kosmologie  der  Babylonien,  p.  225,  213  ss. 
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Les  mystérieuses  allusions  à  la  renaissance  de  la  vie  qu'on 
trouve  dans  les  textes  clialdéens  sont,  au  moins  en  partie, 
fondées  sur  les  mêmes  prémisses.  Un  hymne  d'exorcisme  dit 
que  Ninib,  le  dieu  du  soleil,  peut  ramener  celui  dont  le  corps 
a  été  porté  au  pays  des  morts.  11  faut  rattacher  au  même  ordre 
d'idées  la  résurrection  des  morts,  muballit-mîtè',  qui  est  at- 
tribué, dans  les  écrits  cunéiformes  à  plusieurs  dieux  :  Nebo, 
Gula,  l'épouse  de  Ninib,  Marduk.  Ce  dieu  renouvelle  ce  quia 
vécu  et,  le  soir*,  a  rencontré  la  mort.  Istar  peut  briser  les 
liens  de  la  niort^ 

Ces  exemples  n'appartiennent  pas  à  la  série  de  croyances 
que  nous  étudions  ici,  ils  relèvent  du  cinquième  chapitre  de 
notre  travail.  J'ai  cru  devoir  en  faire  mention  ici  pour  marquer 
une  séparation  nette  entre  cette  renaissance  à  la  vie  avec  la 
divinité  du  Soleil  et  une  autre  espèce  de  «  résurrections  »,  qui 
se  trouve  également  chez  les  Chaldéens,  quelquefois  confusé- 
ment mêlée  à  l'idée  plus  élevée  d'une  vie  avec  le  soleil.  Les 
représentations  qui  sont  inspirées  par  l'éternel  renouvellement 
des  dieux  du  Soleil  et  de  la  Lune  nous  occuperont  dans  la  der- 
nière partie  de  ce  travail,  parce  que  ce  sont  des  exemples  d'une 
vie  éternelle  acquise  par  le  contact  avec  la  divinité.  Elles 
doivent  être  séparées  de  l'usage  fort  répandu  dont  nous  avons 
parlé  plus  haut,  et  qui  implique  simplement  la  continuation 
de  la  vie,  savoir  l'usage  de  crier  pour  faire  revenir  l'âme  du 
mort  dans  le  corps.  Les  exorcistes  de  la  mort  étaient  une  classe 
particulière  des  prêtres  chaldéens*,  quoique  le  royaume  des 
morts  portât  le  nom  de  Kur-nu-gi,  terre  sans  retour^  Les 
hautes  spéculations  de  la  théologie  solaire  se  sont  ici  mêlées 
aux  habitudes  de  sorcellerie  de  l'animisme  primitif. 

La  conception  que  nous  étudions  a  atteint  son  plein  déve- 
loppement chez  les  Égyptiens,  surtout  dans  leurs  spéculations 
sur  le  sort  du  mort,  qui  suit  Râ,  le  dieu  du  Soleil,  dans  son 

1.  Muballilu  mîtî,  Jensen,  Kosmologie,  228. 

2.  H.  Saycc,  /.  c.  535. 

3.  Comparez    l'\   Jeremias,    Babylonisch-assyrische  Vorstellungen   vom 
Lebennach  dem  Tode,  p.  lOO^ss. 

4.  L.  c,  102. 

5.  Jenscii,  /.  c,  p.  21G. 

b 


66  LA    VIE    FUTURE    d'aPRÈS    LE    MAZDÉISME 

voyage  et  qui  lui-même  porte  le  nom  du  dieu  du  Soleil.  Le 
cours  du  soleil  devint  pour  les  Egyptiens  une  image  de  leur 
propre  vie.  De  là,  le  retour  incessant,  sous  mille  formes  va- 
riées, de  cette  même  pensée  :  «  Toi  bel  être,  qui  te  renouvelles 
toi-même  en  ton  temps^  sous  la  forme  du  disque  du  soleil, 
dans  la  mère  Hathor*.  »  Mais  nous  touchons  ici  à  ce  qui  nous 
occupera  dans  notre  dernier  chapitre.  Celte  existence  à  venir 
n'est  pas  quelque  chose  qui  soit  dans  la  nature  de  Tâme,  sans 
signification  religieuse;  ce  n'est  pas  non  plus  une  rétribution 
à  proprement  parler,  mais  une  vie  due  à  Taide  des  dieux  et  à 
la  présence  du  mort  auprès  d'eux,  quoiqu'un  grand  nombre 
de  textes  puissent  faire  croire  que  l'âme,  le  «  ba,  ba-nuter  », 
opère  son  renouvellement  par  sa  propre  vertu,  car  voici 
Texpression  de  la  théologie  égyptienne  :  moechatur  in  se 
ipso,  il  conçoit  en  soi-même  ^ 


Note  sur  la  Distinction  à  faire  entre  la  philosophie  animiste, 
impliquant  1  idée  de  la  survivance  (ou  de  1  immortalité)  de  1  âme 
et  le  libre  jeu  de  la  mythologie.  —  Avant  que  la  spéculation,  à 
ce  sujet,  sous  cette  forme  ou  sous  une  autre,  avec  une  significa- 
tion religieuse  ou  à  un  point  de  vue  purement  métaphysique, 
en  Egypte,  en  Grèce  et  dans  les  Indes,  se  soit  occupée  de  ce 
que  nous  appelons  l'immortalité  de  l'âme,  la  croyance  en  la 
continuation  de  la  vie  a  ouvert  un  immense  et  merveilleux 
champ  à  l'imagination  poétique.  Nous  cherchons,  dans  celle 
élude,  à  séparer  la  doctrine  de  la  simple  continuation  de  la  vie 
d'avec  l'application  morale  et  religieuse  de  l'idée  de  la  vie  fu- 
ture. Mais  il  ne  nous  faut  pas  oublier  que  la  continuation 
n'était  pas  inspirée  seulement  parle  désir  de  perpétuer  les  re- 
lations avec  les  morts  ou  par  le  sentiment  du  triomphe  que  la 
vie  doit  avoir  sur  la  mort.  La  religion  et  la  mythologie  doi- 
vent être  séparées.  «  La  première  sera  utile,  la  poésie  sera 
agréable^  ».  «  En  religion,   les  Australiens  même  sont  sé- 

1.  Hymne,  traduit  par  Budge,  /.  c,  p.  xcvi. 

2.  Brede  I^ristensen,  l.  c,  p.  22  ss. 

3.  E.  Hardy,  Ind.  Reiigionsgeschichte,  p.  46. 
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rieux,  »  écrit  Andrew  Lang-  dans  son  introduction  à  l'ouvrage 
de  Parker,  cité  plus  haut.  «  Dans  la  mythologie,  ils  sont,  ou 
curieux  quand  ils  donnent  des  explications  fantaisistes  des 
faits,  ou  romantiques  et  humouristiques  quand  ils  racontent 
des  histoires  comme  celles  de  Byamee  ou  de  Darumulun  pour 
leur  plaisir  »,  de  même  que  les  folk-lores  européens  rapportent 
beaucoup  d'aventures  plaisantes  à  propos  de  Notre-Seigneur, 
de  la  Vierge  Marie  ou  des  saints. 

On  doit  faire  une  séparation  semblable  entre  ce  qui  n'est 
pas  proprement  la  religion,  mais  bien  une  philosophie  pri- 
mitive qui  lui  sert  de  base,  comme  aujourd'hui  encore,  la 
métaphysique  sert  de  fondement  à  la  foi,  et  les  fictions  qui 
servent  de  pâture  à  la  curiosité.  «  La  croyance  populaire  et  le 
libre  jeu  de  la  fantaisie  sont  deschoses  tout  à  fait  différentes  » 
(Hardy).  La  pensée  de  la  vie  future  entrait  pour  une  part  im- 
portante dans  la  représentation  primitive  du  monde,  déjà 
avant  que  dans  cette  pensée  les  premiers  hommes  trouvassent 
des  points  d'appui  pour  leur  vie  morale  et  religieuse.  Mais 
sur  cette  conception,  qui  a  sa  racine  dans  la  faculté  philoso- 
phique de  l'homme  primitif,  a  poussé  une  monstrueuse  végéta- 
tion mythique  avec  laquelle  il  ne  faut  pas  la  confondre  ni 
l'identifier.  Toute  une  suite  d'exemples  en  ont  déjà  été 
donnés,  par  exemple  les  fables  du  chemin  de  la  mort,  les 
aventures  que  l'on  a  développées  et  multipliées  autant  que  pos- 
sible. Veut-on  voir  les  inventions  de  l'imagination  dans  leur 
somptuosité  splendide  ou  décourageante,  il  faut  se  tourner 
vers  les  peuples  qui  n'ont  pas  eu  de  bonne  heure  le  dogme  de 
la  rétribution  pour  faire  de  la  vie  future  l'esclave  de  la  morale. 
Dans  les  grandes  religions  mongoliques  l'esprit  utilitaire  a 
étouffé  la  poussée  de  l'imagination.  Chez  les  Sémiles,  on 
savait  peu  de  choses  sur  le  royaume  des  morts.  L'intérêt  de 
la  religion  était,  en  clTet,  trop  concentré  sur  la  vie  présente.  Il 
ne  s'est  trouvé  qu'un  seul  grand  mythe  de  la  mort  chez  les 
Sémites  :  c'est  le  voyage  souterrain  d'Islar.  Combien  plus 
riche  est  l'imagination  des  sauvages,  depuis  les  Australiens 
avec  leur  belle  légende  de  la  visite  des  wirrenuns  ou  hommes- 
médecine  dans  le  paradis,  pour  rapporter  les  fleurs  qui  sont 
mortes,  quand  Byamee  quitta  la  terre,  jusqu'aux  Esquimaux 
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dans  leur  pays  glacé  racontant  toutes  les  aventures  de  l'âme 
dans  la  région  des  morts.  Les  Indo- Germains  surtout  se  sont 
montrés  fertiles  en  inventions  sur  le  lieu  où  n'habite  pas  la 
mort.  Aces  mythes  et  non  pas  à  la  croyance  générale  sur  la 
destinée  des  défunts  il  faut  attribuer  les  innombrables  voyages 
dans  des  mondes  inconnus,  tels  que  les  expéditions  de  Thésée, 
de  Pollux,  d'Orphée,  d'Ulysse  et  tout  le  cycle  des  héros  grecs, 
l'épopée  celtique  du  voyag-e  de  Bran  à  l'île  do  la  joie  et  aux 
îles  des  femmes  où  il  n'y  avait  ni  mort  ni  maladie,  mais  une 
éternelle  jeunesse,  et  les  voyages  des  sagas  islandaises  qui, 
pour  cette  raison  même,  encore  pendant  le  moyen-âge  chré- 
tien, ont  été  traduits  en  beaucoup  de  langues  et  ont  occupé 
les  imaginations  sans  qu'il  y  ait  eu  opposition  de  la  part  de  la 
nouvelle  religion.  Celle-ci  échangeait,  il  est  vrai,  les  an- 
ciennes croyances  contre  une  toute  autre  interprétation  du 
monde,  mais  elle  n'était  pas  empêchée  de  trouver  plaisir  aux 
productions  de  l'imagination  poétique  traditionnelle.  Nous 
méconnaîtrions  le  caractère  des  créations  de  ce  genre  si  nous 
voulions  en  déduire  des  théories  arrêtées  sur  la  vie  future  et 
transformer  ainsi  en  dogmes  les  tableaux  fictifs  des  mythes. 


7.  -^  L'achèvement  philosophique  de  la  croyance  en  la  continuation. 

La  doctrine  de  l'i?nmorlalité  de  râ?ne. 

De  ces  mythes,  fruits  de  l'imagination  poétique,  nous  avons 
à  distinguer  la  spéculation  métaphysique  qui  a  tiré  les  consé- 
quences de  la  croyance  populaire  en  la  survivance  après  la 
mort. 

Longtemps  avant  notre  époque  l'homme  a  éprouvé  le  be- 
soin de  s'expliquer  la  croyance  à  la  vie  au-delà  de  la  tombe. 
Pourquoi  l'âme  survit-elle?  La  réponse  classique  à  cette  ques- 
tion se  trouve  pour  la  première  fois  dans  la  doctrine  de  Platon 
qu'on  a  appelée  doctrine  de  l'immortalité  de  l'âme. 

La  distance  est  véritablement  énorme  entre  la  doctrine 
primitive  de  la  continuation,  qui  ne  comporte  qu'un  prolon- 
gement plus  ou  moins  durable  de  la  vie  au-delà  de  la  mort,  et 
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la  doctrine  d'après  laquelle  un  des  éléments  de  l'organisme 
humain_,  l'âme,  par  sa  nature  propre,  est  inaccessible  à  la  mort. 
La  base  est  la  même  assurément.  Dans  les  deux  cas,  nous  nous 
trouvons  en  présence  d'une  thèse  philosophique,  si  on  peut 
s'exprimer  ainsi,  qui  no  relève  ni  de  la  religion  ni  de  la  mo- 
rale. Cette  idée  en  elle-même,  chez  le  sauvage  aussi  bien  que 
dans  ce  que  notre  culture  européenne  et  chrétienne  a  nommé 
le  dogme  platonicien  de  l'immortalité,  est  privée  de  tout  con- 
tenu moral  ou  religieux.  11  est  do  fait  que  la  pensée  d'une  re- 
lation quelconque  de  cette  vie  future  avec  les  dieux  et  celle 
de  la  rétribution  ou  du  châtiment  des  fautes  envers  les  dieux, 
les  hommes  et  les  autres  créatures,  se  sont  ajoutées  à  la  doc- 
trine de  l'immortalité,  mais  ne  lui  appartiennent  pas  en  propre 
dès  l'orig'ine.  Sans  doute  la  sollicitude  avec  laquelle  on  a  re- 
cherché les  preuves  de  l'immortalité  de  l'âme  a  eu  sa  raison 
d'être  dans  le  caractère  religieux  et  moral  que  l'on  a  bientôt 
imprimé  à  cette  conception.  Mais  en  elle-même  l'immortalité 
de  l'âme  ne  dépend  ni  de  l'union  avec  les  dieux,  ni  de  la  con- 
duite des  hommes  pendant  la  vie;  c'est  une  propriété  que 
possède  rame,  de  même  que  le  corps  a  celle  de  mourir  et  de 
disparaître. 

Le  dogme  <(  platonicien  »  de  limmortalité  de  l'âme  ne  se 
trouve  pas  à  l'état  pur  chez  Platon.  —  Nous  devons  nous  gar- 
der de  l'illusion  que  la  croyance  en  l'immortalité  de  l'âme  re- 
pose vraiment  sur  les  preuves  données  par  Platon,  c'est-à- 
dire  qu'elle  soit  un  produit  de  la  spéculation.  Chez  Platon,  le 
lien  avec  les  anciennes  idées  populaires  est  aussi  visible  que 
possible.  L'idée  de  l'immortalité  de  l'âme  n'était  pas  née  de 
ses  réflexions,  mais  il  l'avait  recueillie  de  la  foi  populaire,  re- 
fondue et  idéalisée  déjà  par  tant  de  penseurs.  Il  l'a  dépeinte  et 
adaptée  à  ses  propres  aspirations  religieuses,  l'a  étayée  et  re- 
nouvelée parle  travail  de  son  propre  esprit.  Ce  n'est  que  lors- 
que Platon  eut  fait  reposer  son  enseignemont  do  l'immortalité 
sur  la  propriété  qu'aurait  l'âme  d'exister  avant  le  corps  et  de 
survivre  après  la  mort,  que  cette  idée  a  été  détachée  de  ses  ra- 
cines dans  les  conceptions  en  partie  purement  mythologiques 
du  peuple,  et  qu'elle  a  pris  par  la  forme  qu'on  lui  donna, 
l'aspect  d'un  théorème  philosophique,  fruit  do  la  logique.  Co 
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n'est  donc  pas  chez  Platon,  mais  clans  Ja  culture  hellénique  et 
chrétienne  après  lui  qu'il  nous  faut  chercher  le  dogme  «  pla- 
tonicien »  de  rimmortalité  de  l'âme  dans  sa  forme  purement 
métaphysique,  oii  la  croyance  à  la  continuation  a  trouvé  sa 
plus  parfaite  expression.  Pour  la  saisir  dans  sa  pureté,  nous 
devons  donc  nous  adresser  plutôt  à  saint  Thomas  d'Aquin  ou 
à  Jean  Gerhard  ou  à  quelque  grand  esprit  du  siècle  dernier. 
Même  dans  la  civilisation  iranienne  la  conséquence  métaphy- 
sique de  la  croyance  en  la  continuation  est,  autant  qu'on 
peut  s'en  rendre  compte,  un  emprunt  fait  à  la  Grèce.  L'être, 
par  sa  propre  nature,  est  indestructible,  apprenons-nous  dans 
le  document  pehlvi  appelé  Dînkart,  dont  une  partie  a  été  pu- 
bliée, traduite  et  commentée  par  Casartelli  dans  son  livre  : 
La  philosophie  relir/iciise  du  7nazdéismp  sons  les  Sassanides. 
L'auteur  mazdéiste  du  Dînkart  a  grand'peine  à  concilier  cette 
proposition  avec  le  dogme  des  textes  primitifs  qui  enseignent 
que  le  mal  avec  tout  ce  qui  lui  appartient  sera  vaincu  et  dispa- 
raîtra. Il  parvient  pourtant  à  accommoder  sa  sagesse  spécula- 
tive à  sa  foi  religieuse  en  admettant  pour  le  diable  une  perpé- 
tuelle inaction. 

Analyse  du  «  Phédon  ». 

Nous  trouvons,  dans  le  Phédon^  les  trois  idées  suivantes 
mêlées  ensemble  :  4°  l'idée  purement  physique  ou  métaphysi- 
que d'une  survivance  de  l'âme  grâce  à  sa  nature  même,  idée 
que  nous  avons  étudiée  dans  ce  premier  chapitre;  2°  l'idée 
morale  d'une  vie  future  dont  l'intérêt  principal  consiste  à 
donner  des  récompenses  aux  bons  et  des  châtiments  aux  mau- 
vais, idée  qui  nous  occupera  au  second  chapitre  de  cet  ou- 
vrage; et  3°  l'idée  proprement  religieuse  d'une  vie  immor- 
telle possédée  déjà  dans  cette  vie  sur  la  terre  et  constituée  par 
l'union  avec  le  divin,  idée  qui  sera  étudiée  dans  le  cinquième 
chapitre  de  cet  ouvrage. 

Ainsi,  parla  présence  delà  deuxième  de  ces  idées,  la  vie 
future,  telle  qu'elle  est  enseignée  dans  le  dialogue  de  Platon, 
ne  consiste  pas  en  une  simple  continuation  de  la  vie  terrestre, 
mais  elle  est  une  rétribution.  L'auteur  du  Phédon  allègue, 
chap.   13  et  31,  la  croyance  populaire  en  ditTérents  lieux  ré- 


L\    CROYANCE    EN    LA    CONTINUATION    DE    LA    VIE  74 

serves  aux  morts,  hi  ^jspoépM,  z\q  [3éX-'.jTcv  lô^cv,  pour  le  mal  et 
le  bien.  Après  la  mort  il  y  a  quelque  chose  et,  «  comme  ou 
disait  autrefois^  quelque  chose  de  bien  meilleur  pour  les  bons 
quepour  les  mauvais  )),chap.  8.  Socrate  s'empresse  d'obéir  à 
l'indication  divine  :  il  écrit  des  vers,  chap.  4,  avant  de  s'en 
aller,  vers  une  vie,  où  il  s'attend  avoir  des  hommes  bons  et 
des  dieux  bons,  chap.  32,  qui  sont  des  maîtres  tous  bons, 
chap.  8,  13;  avant  de  se  rendre  «  au  bonheur  des  bienheu- 
reux »,  chap.  G4.  Le  philosophe  prévoit  qu'après  sa  mort,  il 
jouira  d'une  vie  bien  meilleure  que  s'il  avait  vécu  d'une 
autre  manière  ici-bas.  L'enseignement  de  Socrate  à  ses  disci- 
ples rassemblés  autour  de  lui  dans  sa  prison  se  résume,  d'après 
Platon,  dans  une  application  morale  de  la  rétribution  :  Prô- 
nons soin  de  notre  âme,  chap.  67.  Le  prix  do  la  victoire  est  si 
beau  et  l'espérance  si  grande  que  cela  vaut  bien  qu'on  exerce 
les  vertus  et  qu'on  cultive  la  science  (chap.  G2  s.). 

Nous  renvoyons  donc  le  lecteur  à  la  fin  de  notre  deuxième 
chapitre  pour  connaître  le  tableau,  ou  plutôt  les  deux  tableaux 
différents  tracés  dans  le  Phédon  des  destinées  multiples  qui 
attendent  les  âmes  dans  l'autre  vie.  Au  chapitre  67  du  Phédon 
Socrate  semble  même  ébaucher  une  sorte  d'exposé  de  la  preuve 
morale  de  l'immortalité  de  l'âme,  dont  nous  parlerons  égale- 
ment au  second  chapitre  de  notre  livre. 

Quant  à  la  troisième  des  idées  dégagées  ci-dessus,  savoir  la 
conception  d'une  vie  immortelle  acquise  par  l'union  avec  la 
divinité,  une  des  preuves  classiques  données  dans  le  Phédon 
pour  prouver  l'immortalité  de  l'âme  relève  sans  aucun  doute 
de  l'ordre  d'idées  qui  nous  occupera  dans  notre  dernier  cha- 
pitre. Nous  renvoyons  lo  lecteur  pour  l'analyse  de  cette  idée 
du  Phédon,  au  chapitre  o,  B,2,  b)  de  ce  livre. 

Néanmoins  il  faut  traiter  du  Phédon  déjà  ici_,  à  la  fm  de  notre 
étude  sur  la  croyance  à  la  survivance  de  l'âme;  et  cela  pour 
deux  raisons  :  \°  Nous  trouvons  dans  le  Phédon  toute  une  série 
de  croyances  et  de  mythes  populaires  qui  appartiennent  à 
notre  premier  chapitre.  2"  Les  quatre  (on  trois  d'après  un 
autre  calcul)  preuves  classiques  de  l'immortalité  do  l'âme 
énoncées  par  Socrate  dans  le  Phédon  tendent  à  démontrer  que 
Véime  est  immortelle  par  sa  propre  nature  :  ces  preuves  cens- 
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tituent  ainsi  rachèvement  philosophique  de  la  croyance  en  la 
continuation. 

Croyances  et  mythes  populaires  dans  le  «  Pliédon  »  qui  se  ratta- 
chent à  l'idée  de  la  continuation.  —  Le  dialogue  de  Platon,  le 
P/^eV/o;î,  présente  sans  cesse  la  philosophie  en  connexion  étroite 
avec  les  idées  animistes  et  religieuses  qui  avaient  cours  de  son 
temps.  Nous  y  reconnaissons  toute  une  série  de  croyances  et 
de  mythes  populaires,  d'après  lesquels  la  continuation  de  la 
vie  après  la  mort  n'a  aucun  rapport  nécessaire  avec  la  piété  et 
les  vertus  ou  avec  l'impiété  et  les  fautes  de  l'existence  terres- 
tre. En  voici  quelques  exemples. 

1°  Qui  ne  se  rappelle  la  page  sublime,  au  chap.  3o,  oii  il  est 
parlé  du  cygne  dont  le  dernier  chant  est  un  transport  d'en- 
thousiasme pour  la  vie  qui  l'attend  derrière  la  mort,  au  lieu 
d'exprimer  l'angoisse  à  l'approche  de  la  mort?  Dans  la  con- 
ception primitive  du  monde,  chez  les  Grecs,  comme  ailleurs, 
ce  n'étaient  pas  seulement  les  hommes,  mais  aussi  les 
animaux  et  les  choses  qui  survivaient.  Chaque  objet  a  sa 
fravasi. 

2°  Platon  sait  de  même  que  l'on  voit  des  ombres  des  morts 
errer  autour  des  tombes  et  des  monumentsf  unéraires,  chap.  30. 
Partout  on  trouve  le  même  effroi  à  la  pensée  qu'après  la  mort 
on  n'aura  pas  de  demeure.  C'est  pourquoi  l'enterrement  avec 
toutes  ses  cérémonies  a  une  si  grande  importance.  Platon  re- 
garde cette  existence  sans  repos  des  âmes  comme  un  châtiment 
du  mal  commis  antérieurement. 

3°  Les  âmes  sont  conduites  chacune  par  son  daemon,  dans  le 
royaume  des  morts  (chap.  3).  Le  chemin  en  est  rempli  d'ob- 
stacles que  la  pauvre  âme  doit  vaincre.  Ce  mythe  si  répandu 
du  chemin  ou  des  chemins  du  royaume  des  morts  avec  leurs 
diflicultés,  que  nous  avons  rencontré  dans  le  mazdéisme  sous 
la  forme  du  pont  Cinvat,  n'avait,  à  l'origine,  aucun  lien  avec 
la  piété  dont  on  avait  fait  preuve  pendant  la  vie.  Cette  circons- 
tance se  retrouve  dans  un  autre  mythe  de  Platon.  Certaines 
âmes  sont  mal  reçues  par  les  morts  ou  ne  le  sont  pas  du  tout. 
Cela  tient  originairement  à  leur  misérable  aspect.  Platon  ad- 
met dans  les  deux  cas  que  la  vertu  est  la  condition  pour  vaincre 
les  épreuves  et  pour  être  bien  reçu.  Avant  de  vider  la  coupe  de 
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poison,  Socrate  demande  aux  dieux  de  lui  accorder  un  heu- 
reux voyage  (ch.  06). 

4°  L'objection  de  Céiiès  dans  le  Phédon,  reproduite  par  So- 
crate au  chap.  A\,  que  la  propriété  de  l'âme  d'être  quelque 
chose  de  fort  et  de  divin,  Icryjpôv  v.  /.al  Osocwé;,  ne  prouve  pas 
son  immortalité,  mais  seulement  qu'elle  doit  vivre  longtemps^ 
oT'.  zoXu)^p6vt6v  xi  sa-iv  ^'r/r^,  ne  me  semble  pas  avoir  été  inven- 
tée ni  prise  dans  le  magasin  des  possibilités  logiques.  Elle 
rappelle  trop  la  croyance  populaire  fortement  enracinée  chez 
les  Grecs  que  l'âme  vit  longtemps,  plus  longtemps  que  le 
corps,  mais  finit  par  mourir.  Gébès  cependant  fait  valoir  cette 
opinion  d'une  façon  caractéristique  ;  on  lit  ici  à  travers  les  li- 
gnes la  conception  platonicienne  de  la  matière,  considérée 
comme  la  cause  du  mal,  de  la  corruption,  et  du  corps  qui  est 
une  chaîne,  une  prison  [ItaiJ.uy),  chap.  12;  z'.ç,-(\j.oXi ,  chap,  32; 
o£C7ix(i)TY]p(wv,  chap.  62),  un  penchant  perpétuel  au  péché  et  une 
source  de  tentations  (chap.  9-12).  Voici  son  raisonnement  : 
L'âme  a  vécu  avant  le  corps.  Lorsque  commence  son  union 
avec  le  corps  commence  aussi  sa  «  déchéance  »  et  sa  «  phtisie  » 
qui  se  termine  par  la  mort  naturelle.  Peut-on  trouver  une 
contradiction  plus  frappante  à  la  doctrine  mazdéiste  où  les 
fravasis  reçoivent  le  corps  pour  s'en  servir  comme  d'une 
arme  vis-à-vis  du  mal  et  ainsi  le  vaincre,  puis  gagner  la  féli- 
cité éternelle  ? 

S"  Un  autre  symbole  qui  était  répandu  dès  avant  Platon, 
et  qui  se  rattachait  aux  noms  du  poète  mythique  de  la  Thrace, 
Orphée,  et  du  philosophe  Pythagore,  mais  qui,  loin  d'être 
sorti  du  cerveau  d'un  philosophe  ou  d'un  écrivain  religieux, 
était  né  au  milieu  des  croyances  populaires,  est  visiblement 
d'un  bien  plus  grand  poids  aux  yeux  de  Platon  ;  je  veux  dire 
la  métempsycose,  la  croyance  aux  migrations  de  l'âme. 
L'âme  du  défunt  entre  dans  un  autre  corps  et  commence  une 
nouvelle  existence  sur  la  terre.  On  comprend  de  quelle  impor- 
tance cette  conception  était  pour  l'immortalité  essentielle  de 
l'âme  chez  Platon,  en  lisant  ce  qu'il  fait  dire  à  Socrate 
(chap.  IS)  :  S'il  est  vrai  que  les  âmes  des  morts  reviennent  ici, 
il  n'y  a  pas  besoin  d'autres  preuves  de  leur  immortalité.  Rien 
ne  prouve  mieux  que  l'immortalité  de  l'âme  dont  les  succès- 
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seurs  de  Platon  lui  ont  attribué  l'invention,  est  de  même  or- 
dre que  toutes  les  croyances  populaires  en  la  survivance, 
indifférente  comme  elles  à  la  morale  et  à  la  religion. 

Les  preuves  de  limmortalité  de  l'âme  dans  le  «  Pliédon  ».  — 
J'en  distingue  quatre  en  exceptant  l'argument  moral  à  peine 
esquissé  au  chapitre  o7  et  sur  lequel  nous  reviendrons  plus 
tard.  Le  caractère  purement  théorique,  dépourvu  d'intérêt 
moral  et  religieux,  est  le  plus  sensible  dans  le  premier,  le  se- 
cond et  le  quatrième  argument.  Mais  la  troisième  preuve  re- 
pose aussi  en  partie  et  en  son  essence  sur  les  mêmes  fonde- 
ments que  la  doctrine  de  la  continuation. 

i°  Le  premier,  «  l'argument  des  contraires  ou  argument 
cyclique  »i,  établit  que  toutes  choses  naissent  de  leur  con- 
traire. La  mort  naît  de  la  vie  :  aussi  la  vie  doit-elle  naître  de 
la  mort.  «  Les  âmes  mortes  existent  quelque  part,  d'où  elles 
reviennent  à  la  vie  ».  On  voit  que  celte  première  preuve  n'est 
qu'une  traduction  de  la  métempsycose  dans  la  langue  philo- 
sophique de  Platon.  Cet  argument  du  reste  est  nécessaire,  pour 
que  le  suivant  soit  complet. 

2°  La  seconde  preuve,  «  l'argument  de  la  réminiscence  ou 
argument  platonicien  »  (Garrau),  se  résume  ainsi  :  la  connais- 
sance est  le  souvenir  ;  donc  l'âme,  qui  connaît,  doit  avoir  vécu 
auparavant.  La  première  preuve  rentre  ici  enjeu  ;  et  le  raison- 
nement peut  s'étahlir  sous  cette  forme  :  De  même  que  notre 
âme  a  vécu  auparavant  et  que^  pour  venir  dans  la  vie  présente, 
elle  a  passé  par  la  mort,  elle  doit  après  avoir  quitté,  par  la 
mort,  cette  existence,  en  retrouver  une  nouvelle. 

3°  Dans  la  troisième  preuve,  présentée  au  chapitre  2o  ss., 
l'une  des  conditions  de  l'immortalité,  c'est  que  l'âme  se 
libère  par  la  philosophie  des  liens  corporels.  L'âme  est  oppo- 
sée au  corps  dissoluble,  composé,  visible,  mortel  comme  l'in- 
dissoluble, l'unité,  l'invisible,  l'immortel. 

Celte  argumentation  est  suivie  d'une  autre  proposition  très 
remarquable  d'après  laquelle  l'âme  n'est  pas  nécessairement 
immortelle  par  sa  nature  ;  elle  peut  perdre  sa  spiritualité  et 
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devenir  corporelle,  elle  doit  elle-même  se  délivrer  de  son 
corps  et  du  péché  par  son  propre  effort.  Un  philosophe  doit 
Tzpoq  Tç>  J^u'/Yiv  Ts-ipiîGa'.,  chap.  9.  En  efTet,  celte  preuve  est  con- 
sidérée par  les  auditeurs  de  Socrate  comme  moins  probante 
(chap.  41)  que  l'argument  précédent,  tiré  de  la  nature  de  la 
connaissance,  qui  est  un  souvenir.  Nons  reviendrons  à  cette 
proposition  au  cinquième  chapitre,  quand  nous  traiterons  de 
la  certitude  de  l'immortalité  qui  s'appuie  sur  Télat  moral  et 
religieux  de  l'individu,  et  non  pas  sur  la  connaissance  physi- 
que de  l'organisme. 

La  troisième  preuve  repose  cependant  en  partie  et  en  son 
essence  sur  les  mêmes  fondements  que  la  doctrine  de  la  con- 
tinuation, et  elle  est  appelée  pour  cette  raison  l'argument  mé- 
taphysique. Qu'on  se  rappelle  seulement,  comme  je  viens  de 
le  montrer,  qu'elle  ne  s'appuie  pas  exclusivement  sur  des  ar- 
guments physiques  ou  métaphysiques  chez  Platon,  comme  il 
est  arrivé  chez  ceux  qui  l'ont  reprise  après  lui  :  l'âme  appar- 
tient par  sa  nature  aux  choses  indissolubles,  simples,  acces- 
sibles seulement  à  la  raison,  non  aux  sens,  immortelles, 

4°  La  quatrième  preuve  (chap.  4o-oG)  qui  est  donnée  pour 
repousser  l'objection  de  Gébès  contre  la  troisième  et  qui  n'est 
donc  qu'une  amplification  de  celle-là,  a  une  forme  un  peu 
plus  complexe. 

Le  principe  sur  lequel  elle  repose,  et  qui  est  prouvé  par  une 
suite  d'exemples,  est  le  suivant.  «  Non  seulement  un  contraire 
ne  reçoit  jamais  son  contraire,  mais  même  ce  qui  contient  le 
contraire  d'une  chose  qui  le  rencontre, è©'  ov.hx\)-b  ÎY](chap.o3), 
ne  reçoit  jamais  l'opposé  de  son  contenu  ».  Ceci  est  appliqué  à 
l'âme  dans  ses  rapports  avec  la  mort  (chap.  o4) .  L'âme  contient 
en  soi  la  vie  ;  mais  la  mort  est  le  contraire  de  la  vie.  Lors- 
que la  mort  rencontre  l'âme,  ott)  Gâvatoç  èt:'  aj-Y;v  î'/j  (chap.  3o), 
l'âme  ne  peut  mourir,  c'est-à-dire  recevoir  la  mort,  le  con- 
traire de  la  vie  qu'elle  contient.  Ainsi  elle  est  immortelle. 
Quand  la  mort  rencontre  l'homme,  ir.'.ônoç,  ce  qu'il  y  a  de 
mortel  en  lui  meurt,  mais  la  partie  immortelle  demeure  vi- 
vante et  intacte,  abandonnant  la  place  à  la  mort  (chap.  oO). 
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Conclusion.  —  Nous  n'avons  pas  à  examiner  ici  la  force  pro- 
bante de  ce  raisonnement,  ni  à  tirer  d'une  telle  métaphysique 
les  preuves  de  l'immortalité  de  l'àme.  Nous  ne  bâtissons  point 
de  dogmatique  spéculative;  pour  nous  la  question  est  histori- 
que. Nous  nous  efforçons  seulement  d'analyser  la  matière  his- 
torique dans  son  ampleur  infinie  pour  déterminer  quels  sont 
les  motifs  et  les  conditions  qui  ont  déterminé  l'apparition  de 
l'idée  de  la  vie  future.  Il  est  donc  nécessaire  pour  rintelli- 
gence  du  sujet  d'élever  et  de  maintenir  des  distinctions  entre 
les  diiTérents  principes  et  les  motifs  divers  invoqués,  même 
lorsqu'en  réalité  ils  se  trouvent  dans  un  même  système  et  jus- 
que dans  un  même  individu  et  qu'ils  sont  extrêmement  diffici- 
les à  différencier.  D'un  autre  côté,  une  semblable  répartition  des 
systèmes  d'après  les  principes  qu'ils  contiennent  nous  oblige 
à  mettre  ensemble,  d'une  manière  qui  peut  sembler  surpre- 
nante au  premier  coupd'œil,  des  croyances  populaires,  des 
mythes,  des  philosophies,  très  éloignées  les  unes  des  autres 
dans  le  temps  et  dans  l'espace  et  qui  relèvent  de  milieux  très 
différents  de  civilisation.  La  conscience  naturelle  d'une  vie 
future,  que  nous  avons  appelée,  faute  d'un  meilleur  terme,  la 
doctrine  de  la  continuation,  s'est  dépouillée  dans  notre  culture 
européenne,  des  formes  infiniment  variées  que  lui  avait  don- 
nées la  croyance  populaire.  Mais  la  doctrine  de  l'immortalité 
que  Platon  ou  Socrate  établit  dans  le  Phédon  par  une  opé- 
ration métaphysique,  appartient  à  l'ordre  de  notions  que  nous 
examinons  dans  ce  chapitre,  par  sa  forme  générale.  L'âme,  par 
nature,  échappe  à  la  mort.  Nous  n'avons  affaire  ici  qu'aux 
sciences  naturelles,  à  la  physiqiie  oii  à  la  métaphysique,  non 
à  la  morale,  ni  à  la  religion.  Gela  n'apparaît-il  pas  avec  évi- 
dence dans  la  réflexion  que  Socrate  fait  dans  le  Phédon 
(chap.  29)  sur  la  destination  fondamentale  (|u'il  faut  établir 
entre  les  éléments  de  l'être  humain  quant  à  leur  durée  et  à 
leur  instabilité?  Le  corps  est  condamné  à  la  décomposition  et 
à  la  corruption.  Mais  cela  n'arrive  pas  tout  de  suite.  Si  l'on 
meurt  dans  la  vigueur  de  l'âge,  le  corps  peut  subsister  pen- 
dant un  temps  considérable.  Si  l'on  embaume  le  corps  comme 
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les  Egyptiens,  il  dure  extraordinairement  longtemps.  A  tout 
hasard  certaines  parties  du  corps  comme  les  os,  les  muscles, 
v£jpa,  etc.,  sont,  «  pour  ainsi  dire,  immortelles  »  ;  cependant 
le  corps  même  tombe  en  pourriture.  A  un  degré  supérieur, 
cette  immortalité  s'applique  à  ce  qui  est  invisible  dans  l'homme, 
à  Tâme.  Elle  est  délivrée  de  l'instabilité  (cbap.  29)'. 

1.  La  doctrine  de  Platon  sur  l'immortalité  a  porté  ses  fruits  surtout 
dans  la  civilisation  chrétienne.  On  n'en  trouve  que  peu  de  traces  dans 
les  inscriptionsgrecques  gravées  sur  les  tombes;  E.  Rohde,  Psyché,  l'<=  éd., 
II,  p.  675  s.  La  plus  ancienne  épitaphe,  qui  contienne  clairement  l'idée 
de  l'immortalité  de  l'àme,  date,  d'après  Cari  Maria  Kaufmann,  Die  Jen- 
seits-Hoffmingen  der  Griechen  und  Rômer  nach  der  Sepulchralinschriften, 
p.  22  s.,  de  la  seconde  moitié  du  iv^  siècle  avant  Christ.  Elle  a  été  trou- 
vée à  Dipylon  sur  une  pierre  érigée  en  souvenir  d'un  Dionysos,  qui  l'ut 
enterré  aux  frais  de  l'État.  En  voici  les  lignes  5-7  : 

xotvbv  Ilepaï'f  ôvrji;  Tiàatv  ïyziç  6àXx[xov, 
aS)[LOL  \J.hj  èvOâSî  côv,  Atovûatç,  y«ïa  xv.X-JTtrs'., 
'l'\)yj\^/  oï  àÔâvKTOv  y.otvô?  ïyzi   Ta|j.!a;. 


CHAPITRE  II 

LA  DOCTRINE   DE  LA  RÉTRIBUTION 


DANS    LE   JMAZDKIS3JE 


Introduction. 


Avaut  d'aborder  l'élude  de  la  doctrine  du  mazdéisme  sur  la 
rétribution  dans  la  vie  future,  il  nous  faut  dire  quelques  mots 
de  la  manière  dont  nous  nous  servirons  des  sources  maz- 
déennes. 

La  littérature  mazdéenne  se  divise  chronologiquement  en 
deux  parties  :  la  littérature  canonique  et  la  littérature  post- 
canonique, qui  elles-mêmes  se  partagent  chacune  en  deux 
classes  d'écrits. 

Littérature  canonique.  —  La  littérature  canonique  ou  aves- 
tique  se  compose  de  notre  Avesta  actuel  qui  n'est  en  somme 
qu'une  collection  de  fragments  des  Nasks  (livres)  de  l'Avesta 
sassanide,  conservés  grâce  à  la  place  qu'ils  occupaient  dans 
la  liturgie.  Il  comprend  :  1"  les  Gàthas,  morceaux  en  vers, 
restes  d'une  ancienne  littérature  plus  considérable,  écrits  dans 
un  dialecte  plus  archaïque  que  la  langue  avestique  proprement 
dite  ;  et  2°  l'Avesta  postérieur. 

La  chronologie  des  écrits  avestiques  est,  comme  on  le  sait, 
des  plus  contestées.  Quant  aux  Gàthas,  nous  croyons  devoir 
les  attribuer,  au  moins  en  partie,  à  une  époque  très  ancienne, 
antérieure  au  royaume  des  Achéménides  '.  Pour  l'Avesta  pos- 

1.  Nous  croyons  devoir  expliquer  le  caractère  tlicologique  de  ces 
écrits  autrement  que  par  la  date  tardive  proposée  par  J.  Darmesteter 
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térieur,  il  conlient  des  éléments  de  dates  fort  différentes,  de- 
puis les  antiques  morceaux  tels  que  le  Hôm  Yast  dans  le 
Yasna,  9-11,  le  second  chapitre  du  Vendîdâd,  le  Yast,  »,  con- 
sacré à  la  déesse  Anâhita,  des  parties  du  Mihir  Yaêt  et  du 
Zamyâd  Yast  jusqu'aux  développements  casuistiques  du  Ke/i- 
c^zfl?rtf/ et  jusqu'aux  plus  banales  invocations  du  Yasiia  ou  jus- 
qu'aux spéculations  du  Vendîdâd,  19  et  du  Yast,  11,  sur  le 
pouvoir  des  formules  sacrées,  etc.  Le  terminus  ad  quem  est  le 
iii^  siècle  après  J.-C,  c'est-à-dire  l'époque  où  l'orthodoxie 
sassanide  éprouva  le  besoin  de  fixer  un  canon  qui  fût  comme 
une  barrière  devant  les  hérésies,  besoin  qu'ont  ressenti  d'au- 
tres orlhodoxies  à  certaines  heures. 

Dans  l'état  actuel  de  la  science,  il  est  impossible  de  dresser 
un  tableau  chronologique  des  écrits  avesliques.  Il  y  a  là  un 
travail  considérable  à  faire  pour  analyser  et  classer  les  textes 
d'après  le  mètre,  la  diversité  des  styles^,  les  modifications  ou 
même  les  différence  de  langue,  etc.  Mais  même  en  admettant 
que  ce  travail  fût  mené  à  bon  terme,  il  ne  faudrait  pas  en  at- 
tendre des  résultats  comparables  à  ceux  qu'on  a  obtenus  pour 
les  textes  hébraïques.  Gela  tient  principalement  à  l'absence 
d'indications  historiques  et  ensuite  à  la  manière  dont  a  été  ré- 
digé l'Avesta.  Ce  sont  des  réminiscences  de  tous  genres  sou- 
dées l'une  à  l'autre  tant  bien  que  mal,  pour  des  raisons  tout  à 
fait  extérieures  et  par  des  gens  qui  ne  se  préoccupaient  pas 
toujours  de  trouver  le  sens  des  textes  avec  lesquels  ils  opé- 
raient leur  compilation. 

Comme  nous  venons  de  le  dire,  notre  Avesta  actuel  n'est 
qu'un  reste  du  grand  Avesta,  dont  nous  ne  possédons  dans 
leur  intégrité  que  deux  Nasks,  le  premier,  Stôt  Yast,  compre- 
nant les  Gàthas  et  quelques  autres  chapitres  de  notre  Yasna, 
et  le  dix-neuvième,  (jui  est  ce  que  nous  appelons  le  Vend/dàd. 
Le  caractère  fragmentaire  de  notre  Avesta  est  prouvé  :  1°  par 
la  tradition;  2"  par  le  fait  que  différents  écrits  pehlvis  contien- 
nent des  citations  avesliques  étrangères  à  l'Avesta  actuel. 
Ainsi  on  n'y  retrouve  que  cinq  des  vingt-neuf  passages  aves- 
liques cités  dans  1'  «  Aogemaide  »,  le  célèbre  sermon  pehlvi 
sur  la  mort. 
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Littérature  post-canonique,  —  La  lang^ue  avestique  est  une 
langue  sœur  de  celle  des  inscriptions  achéménides.  Celle-ci 
commençant  déjà  sous  les  derniers  rois  achéménides  à  faire 
place  à  la  langue  qui  en  est  dérivée,  le  pehlvi,  le  besoin  se  fit 
sentir  de  traduire  la  littérature   avestique  en  pehlvi,  de  la 
transposer  de  la  langue  ecclésiastique  en  langue  parlée.  Outre 
une  quantité  considérable  de  ces  traductions,  nous  possédons 
toute  une  littérature  religieuse  en  pehlvi,  dont  certains  écrits 
peuvent  nous  dédommager  jusqu'à  un  certain  point  de  la  perte 
de  la  plus  grande  partie  de  TAvesta  sassanide.  Ainsi  les  livres 
VIII  et  IX  du  Dînkart^  collection  pehlvie,,  résument  le  contenu 
des  Nasks  ou  livres  de  la  traduction  pehlvie  de  l'Avesta  sassa- 
nide; le  contenu  du  Dâmclât  Nash  et  du  Citradât  Nask  nous  est 
en  partie  conservé  dans  le  Bimdahis;  le  livre  VII  du  Dînkart  et 
Artâ  Vîrâf  Nâmak  viennent  sans  doute  du  Spand  Nask;  le 
Baris  Nask  a  certainement  été  une  des  principales  sources  du 
Mmô-î-xrat,  Dhia-î  Maînôg-î  xirat,  «  doctrines  de  l'esprit  de 
sagesse  »;  l'auteur  ou  les  auteurs'  du  Sâyast  là  sâyast  («  Il 
faut,  il  ne  faut  pas  »)  se  sont  servis  de  l'Avesta  originaire,  etc. 
LYige  d'or  de  la  théologie  pehlvie  fut  le  ix^  siècle  après  J.-C, 
date  du  Dînkart,  commencé  par  Atùr-Farnbag,  et  de  la  ver- 
sion plus  complète  et  plus  ancienne  du  Bimdahis.  C'est  alors 
que  Mânùscîhar  écrivait  le  Dâtistân-i  Dinîk  et  ses  épîtres  et 
que  son  frère  Zât-Sparam  écrivait  les  trois  traités  traduits  par 
West  sous  le  titre  de  Sélections  of  Zât-Sparam  et  que  Mar- 
lànfariix    rédigeait   sans    doute    le   ^ikand-gàmânîk    Vif  âr 
«  explication  brisant  le  doute  «,  etc. 

La  seconde  partie  de  la  littérature  post-canonique  est  écrite 
en  persan,  persan  qui,  quelquefois,  conserve  beaucoup  de  tra- 
ces du  pehlvi.  Certains  écrits  persans  comme  VOiilarnâ-î  Islam ^ 
le  Saddar,  des  Rivài/ats,  c'est-à-dire  des  collections  de  tradi- 
tions religieuses,  etc.,  ont  aussi  quelque  importance  pour  la 
connaissance  du  mazdéisme.  Comme  une  portion  considérable 
de  la  littérature  pehlvie,  cette  littérature  mazdéenne  en  per- 
san n'est  pour  ainsi  dire  que  la  reproduction  de  traditions 
pour  la  plupart  anciennes ^ 

1.  Voir  E.  West,  Paldavi  Textn,  I,  p.  lxiv  ss, 

2.  Pour  les  renseignements  plus  détaillés,  je  renvoie  à  la  traduction 
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On  s'exposerait  donc  aux  plus  graves  erreurs  si  Ton  datait 
les  croyances  contenues  dans  ces  divers  écrits  de  l'époque  oii 
ils  ont  été  composés.  Ainsi  les  mythes  mentionnés  dans  quel- 
ques-uns des  Yasts  et  certaines  idées  cosmologiques  du  Biin- 
daliis  sont  certainement  plus  anciens  que  la  théologie  des 
Gâthas.  Très  souvent  les  écrits  pehlvis  ne  font  que  compléter 
ce  que  nous  savons  de  la  doctrine  avestique.  L'Avesta  actuel 
contient  nombre  d'allusions  à  des  croyances  qui  se  trouvent 
plus  explicitement  développées  dans  la  littérature  pehlvie. 
Et  lorsque  de  telles  allusions  font  défaut,  nous  n'avons  pas 
le  droit  d'affirmer  qu'il  y  ait  eu  changement  de  doctrine,  à 
moins  d'en  avoir  des  preuves  internes. 

C'est  pourquoi,  dans  ce  chapitre,  où  l'on  trouvera  un  exposé 
des  doctrines  de  la  religion  avestique  relatives  au  sort  de 
l'àme  après  le  décès,  c'est-à-dire  :  à)  les  survivances  de  l'attri- 
bution d'un  sort  commun  à  tous  ;  b)  la  séparation  du  pont 
Cinvat;  c)  le  ciel  ;  d)  l'enfer;  e)  les  normes  de  la  rétribution, 
j'ajoute,  sur  chaque  point,  aux  données  des  Gâthas  et  de 
l'Avesta  postérieur  les  renseignements  que  j'ai  pu  recueillir 
danslalittératurepost-canonique,touten  indiquant  les  sources 
et  en  les  rangeant  autant  que  possible  chronologiquement. 

Ayant  dressé  de  la  sorte,  dans  ses  traits  particuliers,  le  ta- 
bleau, à  peu  près  complet,  de  la  doctrine  mazdéenne,  sans 
d'ailleurs  pouvoir  isoler  toujours  avec  précision  les  traits 
ajoutés  dans  les  temps  post-canoniques,  je  constaterai,  en 
second  lieu,  ce  qui  est  d'un  intérêt  spécial  pour  noire  étude, 
c'est-à-dire  comment  l'idée  même  de  la  rétribution  se  déve- 
loppe et  comment  elle  pénètre  de  plus  en  plus  les  anciennes 
croyances  sur  le  sort  de  l'âme. 

1.  —  La  doctrine  mazdccnne. 

Un  des  fragments  de  l'Avesta, publiés  par  Westergaard,  cou- 
de l'Avosta  du  .1.  Darmestetei'  dans  les  A.nnalc^  du  Musée  Gnitnet  et  aux 
introductions  de  E.  West  à  ses  traductions  de  textes  pehlvis  publiées 
dans  les  Sacred  Book^  oflhe  East  et  au  Gruadriss  der  iranischen  Philologie, 
édité  par  W.  Geiger  et  E.  Ivuhn,  où  l'on  trouvera  des  bibliographies 
complètes. 
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tient  ceci  :  «  Toutes  les  bonnes  pensées,  les  bonnes  paroles, 
les  bonnes  actions  gagneront  le  paradis  ;  toutes  les  mauvaises 
pensées,  les  mauvaises  paroles,  les  mauvaises  actions  gagne- 
ront l'enfer  ».  Et  ailleurs  :  «  Le  ciel  et  l'enfer  altcndcnt  les 
bons  et  les  mauvais  »  [Dhikart,  IX,  09,  45).  «  Toutes  les 
œuvres  de  la  méchanceté  sont  un  chemin  de  l'enfer  »  [Bali- 
man  Yast,  3,  2).  Le  malheur  des  méchants  est  compensé  par 
le  suprême  bonheur  des  bons,  d'après  un  verset  des  Galbas, 
Yasna,  4o,  7,  librement  rendu,  Vîspered,  18,  2. 

Avant  d'analyser  les  doctrines  mazdéennos  concernant  la 
rétribution  après  la  mort,  je  donne  les  deux  récits  avestiques 
les  plus  importants  sur  le  sort  de  l'âme,  dont  Fun  est  tiré  du 
fragment  du  Hâtôxt-Nask,  un  des  vingt  et  un  Nasks  de  l'Avesla 
sassanide,  et  l'autre,  du  19"  Fargard  du  Vendidâd. 

Fragment  du  Hûtôxt  Nask  IL 

1.  Zarathustra  demanda*  à  Ahura  Mazda  (le  Seigneur  très 
sage'')  :  «  0  Ahura  Mazda,  très  bienfaisant  esprit,  créateur 
des  êtres  corporels,  toi,  saint!  Quand  un  fidèle^  disparaît, 
011  demeure  son  âme  celte  nuit?  » 

2.  Alors  Ahura  Mazda  dit  :  «  Elle  s'assied  près  de  la  tête, 
récitant    la    Gâtha   Uètavaiti  \  appelant  le  bonheur  :  Bon- 

1.  •pdrasat.  La  révélation  dans  fAvesla  a  la  forme  de  questions  el  de 
réponses  entre  le  révélateur  et  Dieu.  La  littérature  sacrée  du  mazdéisme 
comprend  trois  parties,  le  texte  ;  Avesla,  le  commentaire  :  Zend,  le  ca- 
téchisme :  Fdr3sat.  Ces  trois  parties  sont  indiquées  dans  le  Yasna,  57, 
8  :  «  Qui  a  récité  le  premier  les  cinq  Gàthas  de  Zarathustra  avec  les 
explications  {maf  âzainlU)  et  avec  questions  et  réponses  {mat  paiti- 
frasû)  ?  » 

2.  «  Le  Seigneur  grand  en  sagesse  »,  «  Le  Seigneur  très  sage  », 
sens  donné  par  la  tradition;  rétymologie  maz-da  «  grand  en  sagesse  » 
ne  peut,  comme  on  sait,  se  détendre  au  point  de  vue  linguistique  el  l'on 
s'accorde  à  rapprocher  le  sanscrit  medliâ  «  sagesse  »,  ce  qui,  on  le  voit, 
s'accorde  avec  le  sens  traditionnel.  Quelquefois  il  n'est  appelé  que  Mazda 
«  le  très  sage  »  ou  seulement  Ahura  «  Seigneur  »,  On  a  employé  le  mot 
Mazda  pour  désigner  par  exemple  ses  fidèles  ([ui  sont  appelés  «  adora- 
teurs du  très  Sage  »,  Mazda-yasna. 

3.  AHavan.  Quand  ce  mot  est  employé  à  propos  d'Ahuraou  à  propos  de 
Zarathustra,  je  le  traduis  par  «  saint  ». 

4.  «  L'hymne  du  bonheur  »,  une  des  Gàthas,  morceaux  en  vers  écrits 
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heur  à  celui  à  qui  bonheur  est  dû,  à  quiconque  le]  Seigneur 
trèasage^,  tout-puissant,  accorde  le  bonheur.  Cotte  nuit,  l'âme 
aspire  toute  la  paix"  que  peut  contenir  le  monde  des  vivants  \ 

3.  «  Où  demeure  son  àme  la  seconde  nuit?  » 

4.  Alors  Ahnra  Mazda  dit  :«  Elle  s'assied  près  de  la  tête,  ré- 
citant la  Gntha  Ustavaiti^  appelant  le  bonheur  :  Bonheur  à  celui 
à  quibonheur  est  dû,  à  quiconque  le  Seigneur  très  sage.,  tout- 
puissant,  accorde  le  bonheur.  Celte  nuit,  l'âme  aspire  toute  la 
paix  que  peut  contenir  le  monde  des  vivants,  » 

5.  «  Où  demeure  son  âme  la  troisième  nuit?  » 

6.  xAlors  Ahura  Mazda  dit  :  «  Elle  s'assied  près  do  la  tête,  ré- 
citant la  Gàtha  Ustavaiti,  appelant  le  bonheur  :  Bonheur  à 
celui  à  qui  bonheur  est  dû,  à  quiconque  le  Seigneur  très  sage, 
tout-puissant ,  accorde  le  bonheur.  Cette  nuit,  l'âme  aspire  toute 
la  paix  que  peut  contenir  le  monde  des  vivants.  » 

7.  «  A  la  lin  de  la  troisième  nuit,  à  l'aube,  lame  de  l'homme 
fidèle  croit  être  parmi  des  plantes  et  croit  sentir  des  parfums. 
Vers  elle  un  vent  semble  souftler  de  la  région  du  midi,  des  ré- 
gions du  midi,  parfumé,  plus  parfumé  qu'aucun  autre  vent. 
8.  Alors  l'âme  de  l'homme  fidèle  croit  respirer  le  vent  avec  ses 
narines.  «  D'où  souftle  ce  vent,  le  plus  parfumé  que  j'aie  jamais 
respiré  avec  mes  narines?  »  9.  En  rencontrant  celte  brise,  sa  re- 
ligion (conscience,  daêna,  vie  spirituelle)  lui  apparaît  sous  la 
forme  d'une  jeune  fille  belle*,  lumineuse,  aux  bras  blancs, 
forte,  de  belle  croissance,  de  belle  venue,  haute_,  les  seins  re- 
levés, d'un  beau  corps,  noble,  de  race  brillante,  de  la  taille  de 


dans  l'ancien  dialecte  qui  forment  lafparlie  la  plus  ancienne  et  la  plus 
sainte  de  l'Avesta. 

i.  Je  crois  être  fidèle  à  l'esprit  de  la  littérature  gâlhique  en  IraduLsant 
le  nom  d'Aluira  Mazda  auquel  les  auteurs  gàthiques  semblent  avoir  at- 
tribué le  sens  indiqué. 

2.  C'est  le  même  mot  que  le  latin  quies. 

3.  Le  monde  aiihus.  (masculin  nominatil'  singulier)  des  vivants  yuijù 
(fém.  gén.  sing.  :  «  de  la  vivante  »).  Le  texte,  là  comme  ailleurs,  ne  peut 
pas  être  traduit  d'une  façon  absolument  grammaticale. 

4.  Mani  a  emprunté  ce  trait  (Kessier,  Mani,  I,  p.  399)  :  le  premier 
homme  envoie  à  l'âme  du  pieux  défunt  des  dieux  pour  la  guider  après  la 
mort.  ('  Avec  eux  vient  une  vierge  qui  ressemble  à  fàme  de  ces  hommes 
pieux  »,  selon  Fihrist  al-'ulûm.  Là,  il  n'est  pas  parlé  d'une  seconde  femme 
qui  ressemble  à  l'âme  des  impies.  D'après  un  passage  du  grand  Bundahis, 
traduit  par  M.  Blochet,  dans  la  Revue  de  lllistoire  des  Religions,  XXXII, 
p.  2i6,  la  vierge  est  précédée  «  d'une  vache  grasse,  riche  en  lait,  pour 
nourrir  l'ùme  et  l'engraisser  ». 
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quinze  ans',  aussi  belle  de  forme  que  les  plus  belles  créalures 
qui  soient*. 

10.  «  Alors  rame  de  l'homme  fidèle  lui  parle  et  demande  : 
((  Quelle  vierge  es-tu,  toi  la  plus  belle  de  forme  des  vierges 
que  j'aie  jamais  vue?  »  11.  Alors  elle  lui  répond,  elle  qui  est 
sa  religion  :  «  0  jeune  homme  au  bon  esprit,  aux  bonnes  pa- 
roles, aux  bonnes  actions,  à  la  bonne  religion,  je  suis  ta  propre 
religion  incarnée  ;  chacun  t'aimait  pour  ta  grandeur  et  ta 
bonté  et  ta  beauté  et  ton  bon  parfum  et  ta  force  victorieuse  et 
ton  triomphe  sur  les  ennemis,  tel  que  tu  me  parais.  » 

12.  «  0  jeune  homme  au  bon  esprit,  aux  bonnes  paroles,  aux 
bonnes  actions,  à  la  bonne  religion,  lu  m'aimais  pour  ma 
grandeur,  ma  beauté,  pour  mon  bon  parfum  et  ma  force  vic- 
torieuse et  mon  triomphe  sur  les  ennemis  telle  que  je  te  pa- 
rais. 13.  Lorsque  tu  voyais  quelqu'un  faire  dérision  (?)  etidolâ- 
trie(?)  et  être  avare  vis-à-vis  des  pauvres  (?)  et  fermer  son  blé, 
alors  tu  l'asseyais,  récitant  des  psaumes  (Gâthas),  sacrifiant 
aux  bonnes  eaux  et  au  feu  d'Ahura  Mazda  et  réjouissant 
le  fidèle  venu  de  près  et  de  loin'.  14.  Alors,  aimée,  tu  m'as 
rendue  plus  aimée  ;  belle,  tu  m'as  rendue  plus  belle;  désirée, 
tu  m'as  rendue  plus  désirée  ;  étant  à  une  place  avancée,  tu  as 
voulu  m'asseoira  une  place  plus  avancée,  par  ces  bonnes  pen- 
sées, par  ces  bonnes  paroles,  par  ces  bonnes  actions.  Et  après 
moi,  les  hommes*  honoreront  de  sacrifices  Ahura  Mazda, 
longtemps  honoré  de  sacrifices  et  consulté.  » 

15.  Le  premier  pas  que  faitl'àmederhomme  fidèle, elle  le  pose 
en  Bonne  Pensée;  le  second  pas  que  fait  Tùme  de  l'homme 
fidèle,  elle  le  pose  en  Bonne  Parole  ;  le  troisième  pas  que  fait 
l'âme  de  Thomme  fidèle,  elle  le  pose  en  Bonne  Action;  le  qua- 
trième pas  que  fait  l'âme  fidèle,  elle  le  pose  dans  les  Eternelles 
Lumières.  16.  A  elle  parle  un  fidèle  disparu  avant  et  demande  : 
«  0  fidèle, comment  as-tu  disparu?  0  fidèle, comment  es-tu  venu 


i.  L'âge  idéal.  On  avait  cet  âge  sous  le  règne  bienheureux  de  Yima, 
selon  le  Hôm  Yast,  Yasna,  chap.  9. 

2.  Cette  description  rappelle  celle  de  la  rencontre  du  héros  Vifra 
Naviiza  avec  la  déesse  Ardvi  Sûra  Anâhita,  lorsqu'il  l'invoqua  après  avoir 
erré  pendant  trois  jours  et  trois  nuits,  Yast,  5,  62  ss. 

3.  =  le  prêtre  errant. 

4.  Mqm  narô  paskdf.  Je  rapproche  mqm  du  mot  suivant  paskdf  pour 
éviter  l'étrange  sens  que  donne  la  traduction  de  Darmesteter  (en  rappor- 
tant 7nqm  au  verbe)  :  «  Et  désormais  les  hommes  m'adoreront,  moi, 
Ahura  Mazda.  i>  Ahura  Mazda  prend  la  parole  au  lieu  de  la  daêna  d'une 
façon  invraisemblable. 
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des  demeures  [riches  en  viandes]*  et  des  désirs  [amoureux], 
du  monde  corporel  au  monde  spirituel,  du  monde  périssable 
au  monde  impérissable?  comment  est  pour  toi  le  long-  bon- 
heur (de  la  vie)  ?  » 

17.  «  Ahura  Mazda  dit  :  «  Ne  le  demande  pas  comme  tu 
demandes,  à  lui  qui  a  parcouru  le  chemin  effrayant,  perni- 
cieux, dissolvant,  où  le  corps  et  l'esprit  de  vie  se  séparent.  » 

18.  «  Apporlez-lui  de  la  nourriture,  du  suc  (beurre  ou  crème) 
du  printemps-,  voilà  la  nourriture,  après  le  départ,  du  jeune 
homme ^  au  bon  esprit,  aux  bonnes  paroles,  aux  bonnes  ac- 
tions, à  la  bonne  religion  ;  [voilà  la  nourriture  après  le  départ 
pour  la  jeune  femme  ^  riche  en  bonnes  pensées,  riche  en  bon- 
nes paroles,  riche  en  bonnes  actions,  bien  instruite,  sous  la 
puissance  de  son  maître,  fidèle]  ^  » 

19.  Zaralhustra  demanda  à  Ahura  Mazda  :  «  0  Ahura 
Mazda,  très  bienfaisant  esprit,  créateur  des  êtres  corporels,  toi, 
Saint!  Quand  un  méchant  meurt%  oii  demeure  son  âme  cette 
nuit?  » 

20.Aiors  Ahura  Mazda  dit  :  «  0  saint  Zarathustra,  elle  tourbil- 
lonne près  de  la  tête  récitant  les  paroles  de  la  Gàtha-Kima'  : 
0  Seigjieiir  très  sage^  à  quelle  terre  en  prière^,  ô  Seigneur  très 

1.  Les  deux  adjectifs  :  hacagaomailibyascaelhacamdyavaitibyasca,  sont 
des  gloses,  à  en  juger  par  la  traduction  pehivie. 

2.  Du  mois  Zaramaya,  correspondant  à  avril-mai. 

3.  Gén. 

4.  Dat. 

5.  Addition  postérieure. 

6.  Même  dans  ce  te.xte  dont  le  thème  est  si  beau  et  si  poétique,  la 
terminologie  pédanlesque  de  la  théologie  mazdéenne  ne  disparaît  pas. 

Dans  laGâtha  Ustavaili,  Yasna  45,  2,  le  Seigneur  dit  au  Mauvais  :  «  Ni 
nos  esprits,  ni  nos  croyances,  ni  nos  intelligences,  ni  notre  loi,  ni  nos  pa- 
roles, ni  nos  actions,  ni  notre  religion,  ni  nos  âmes  ne  sont  d'accord.  » 
En  efîet,  l'Avesta  a  une  provision  particulière  de  mots  pour  désigner 
l'homme  pieux  et  l'impie.  Notre  texte  en  contient  un  bon  exemple  : 
L'homme  pieux  «  s'en  va  »,  «  disparaît  »  ;  para  iri^yeiti.  L'impie  «  meurt  »  : 
ava-rnairyeite.  Le  pieux  a  une  «  tête  »  :  va^oana;  la  tête  de  l'impie  s'ap- 
pelle kamordoa.  Le  Seigneur  ■<  dit  »  (17)  :  mruof  ;  le  diable  «  trompe  »  : 
adavata  (35  ss.),  etc. 

7.  Adjectif  formé  de  k:im,  «  quelle  ;>,  le  premier  mot  de  cette  Gàtha  : 
kqm  ndmôi  zqm. 

8.  N^môi,  loc.  sing.  de  noma,  prière,  peut  aussi  être  la  i'"  personne 
du  singulier  du  verbe  )iam,  comme  traduit  Dannesteler  :  «  Vers  quelle 
terre  me  tournerai-je  ». 

Je  lis  n.imclt,  dans  les  deux  phrases,  d'après  le  Yasna,  46,  l.  Voir  édi- 
tion Geldner. 
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sage,  où  irai-jc  en  prière?  CQiia  nuit,  l'âme  aspire  toute  la  dé- 
tresse que  peut  contenir  le  monde  des  vivants  ». 

21.  «  Oii  demeure  son  âme  la  seconde  nuit?  » 

22.  Alors  Ahura  Mazda  dit  :  «  0  saint  Zaralhuslra,  elle 
tourbillonne  près  de  la  tête,  récitant  les  paroles  de  la  Gâlha 
Kima  :  O  Seigneur  très  sage^  à  quelle  terre  en  prière,  6  Sei- 
gneur très  sage,  où  irai-je  en  prière?  Cette  nuil,  l'âme  aspire 
toute  la  détresse  que  peut  contenir  le  monde  des  vivants  ». 

23.  «  Oii  demeure  son  âme  la  troisième  nuit?  » 

24.  Alors  Ahura  Mazda  dit  :  «  0  saint  Zarathustra,  elle 
tourbillonne  près  de  la  têle,  récitant  les  paroles  de  la  Gâlha 
Kima  :  0  Seignetir  très  sage,  à  quelle  terre  en  prière,  6  Sei- 
gneur très  sage,  où  irai-je  en  prière  ?  Cette  nuit,  l'âme  aspire 
toute  la  détresse  que  peut  conlenirle  monde  des  vivants. 

25.  «  0  Saint  Zarathastra,  à  la  fin  de  la  troisième  nuil,  à 
l'aube,  Tâme  de  l'homme  méchant  croit  être  parmi  des  neiges 
et  croit  sentir  des  puanteurs.  Vers  lui  un  vent  semble  souiller 
de  la  région  du  nord,  des  régions  du  nord,  puant,  plus  puant 
qu'aucun  autre  vent. 

26.  Alors  l'âme  de  l'homme  méchant  croit  respirer  ce  vent 
avec  ses  narines  :  «  D'oîi  souffle  ce  vent,  le  plus  puant  que  j'aie 
jamais  respiré  avec  mes  narines?  » 

Ici  les  copistes  ont  sauté  la  description  analogue  de  la  reli- 
gion [daéna]  de  l'homme  méchant.  Arlâ-Vîrâf,  le  Dante  du 
mazdéisme,  voit  l'âme  d'un  impie  en  détresse  au  pont  Cinval, 
et  ses  guides,  Sraosa  et  Atar,  lui  donnent,  d'après  Artâ-Vîrâf 
Nâmak,  17,  la  description  suivante  du  sort  de  l'âme  impie, 
description  qui  n'est  pas  complètement  analogue  à  ce  que  nous 
venons  de  lire  dans  le  fragment  du  Hâtôxt-Nask.  Dans  les 
manuscrits,  ce  fragment  a  été  réuni  au  traité  pehlvi  :  Artâ- 
Vîrâf  Nâmak.  C'est  vraisemblablement  pour  cette  raison  que 
les  copistes  ont  omis  précisément  cette  partie  du  fragment  du 
Hâtôxt-Nask  qui  correspondait  au  chapitre  17  de  cet  écrit 
pehlvi.  C'est  à  l'honneur  des  Mazdéens  qu'ils  semblent  avoir 
éprouvé  plus  d'intérêt  pour  le  voyage  de  l'âme  pieuse  de  la 
terre  au  ciel  que  pour  le  sort  analogue  de  l'impie.  Le  récit  de 
ce  voyage  nous  est  conservé  dans  la  langue  de  l'Avesta,  non 
seulement  dans  le  fragment  que  nous  venons  de  traduire,  mais 
aussi  à  la  fin  d'un  autre  fragment  de  l'Avesta  sassanide,  frag- 
ment tiré  probablement  du  Nask  qui  était  appelé  Vîstâsp 
Sâst,  publié  par  Westergaard  et  désigné  d'habitude  comme  le 
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Yast  24.  Le  récit  du  sort  de  l'impie  n'existe  qu'en  pehlvi  au 
chapitre  17  de  rArtâ-Vîrùf  Nàmak  dont  nous  donnons  les  ver- 
sets suivants  d'après  la  traduction  de  Darmesteter  : 

«  Et  dans  ce  vent,  il  voit  sa  propre  Religion,  ses  propres 
actions;  c'est  une  femme  de  mauvaise  vie,  sale,  pourrie,  sans 
le  kosti  (ceinture  sacrée),  genoux  courbés  en  avant,  derrière 
saillant,  avec  des  bourdonnements  sans  fin,  et  semblable  aux 
plus  infectes  xrafstras  (bètes  malfaisantes),  la  plus  impure  et 
la  plus  puante  des  créatures*.  » 

Et  l'âme  du  méchant  lui  dit  :  «  Qui  es-tu,  toi  qui  es  plus 
laide,  plus  impure,  plus  puante  qu'aucune  créature  d'Auhrmazd 
ou  d'Aliarman  que  j'aie  jamais  vue?  » 

Et  elle  lui  répond  :  «  Je  suis  tes  mauvaises  actions,  jeune 
homme  aux  mauvaises  pensées,  aux  mauvaises  paroles,  aux 
mauvaises  actions.  C'est  à  cause  de  tes  désirs  et  de  tes  actions 
que  je  suis  laide,  mauvaise,  criminelle,  souffrante,  pourrie  et 
puante  et  impuissante  et  accablée^,  telle  que  je  t'apparais. 

«  Quand  tu  voyais  un  homme  offrant  le  sacrifice,  le  darùn, 
[draona,  le  pain  sacré),  l'hymne  d'éloge  ou  l'hommage,  ou  le 
culte  des  Yazats  (divinités)  ;  traitant  avec  soin  et  protégeant 
l'eau,  le  feu,  le  troupeau,  les  plantes  et  les  autres  bonnes 
créatures;  toi,  tu  faisais  la  volonté  d'Aharman  et  des  dé- 
mons, tu  faisais  des  actions  mauvaises.  Quand  tu  voyais  un 
homme  faisant  aumône  et  charité,  comme  il  convient,  aux  gens 
de  bien  et  aux  fidèles  venus  de  loin  ou  de  près,  leur  offrant 
l'hospitalité  et  leur  donnant  —  toi,  tu  faisais  l'avaricieux  et 
fermais  ta  porte.  J'étais  odieuse,  tu  m'as  rendue  plus  odieuse; 
j'étais  horrible,  tu  m'as  rendue  plus  horrible  ;  j'étais  un  sujet 
de  reproche,  tu  m''as  rendue  plus  reprochée  encore;  j'étais 
assise  au  nord,  tu  m'as  fait  asseoir  encore  plus  au  nord  (plus 
près  de  l'enfer),  par  tes  mauvaises  pensées,  tes  mauvaises  pa- 
roles, tes  mauvaises  actions.  Et  pendant  longtemps  on  me 
blâmera  pour  avoir  longtemps  adoré  Zanâ  Mînôi  (Arira  Mainyu, 
le  mauvais  esprit)  et  l'avoir  consulté.  » 

Ici  recommence  le  texte  du  fragment  du  Hâtôxt-Nask. 

33.  «  Le  premier  pas  que  fait  l'âme  de  l'homme  méchant,  elle 
le  pose  en  Mauvaise  Pensée  ;  le  second  pas  que  fait  Tâme  de 
l'homme  méchant,  elle  le  pose  en  Mauvaise  Parole  ;  le  troi- 
sième pas  que  fait  l'âme  de  l'homme  méchant,  elle  le  pose  en 

1.  A  rapprocher  (le  la  description  du  démon  du  cadavre,  la  Uruj  Nasu, 
au  Vendidiid,  7,  sous  la  l'orme  d'une  mouche! 
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Mauvaise  Action;  le  quatrième  pas  que  fait  l'âme  de  l'homme 
méchant,  elle  le  pose  dans  les  Eternelles  Ténèbres.  34.  Un  mé- 
chant, mort  auparavant,  lui  adresse  la  parole  et  demande  :  «  0 
méchant,  comment  es- tu  mort?  Gomment  es-tu  venu  des 
demeures  '  [riches  en  viandes]  ot  des  désirs  [amoureux],  du 
monde  corporel  au  monde  spirituel,  du  monde  périssable  au 
monde  impérissable?  comment  est  pour  toi  la  longue  dé- 
tresse? » 

35.  Aura  Mainyu  dit  :  «  Ne  le  demande  pas  comme  tu  le 
demandes,  à  lui  qui  a  parcouru  lechemin  effrayant,  pernicieux, 
dissolvant,  oii  le  corps  et  l'esprit  de  vie  se  séparent.  » 

36.  «  Apportez-lui  de  la  nourriture,  du  poison,  du  poison 
puant,  voilà  la  nourriture,  après  la  mort,  du  jeune  homme  au 
mauvais  esprit,  aux  mauvaises  paroles,  aux  mauvaises  ac- 
tions, h  la  mauvaise  religion  ;  [voilà  la  nourriture,  après  la 
mort,  pour  la  femme  impure  %  riche  en  mauvaises  pensées, 
riche  en  mauvaises  paroles,  riche  en  mauvaises  actions,  mal 
insiruite,  rebelle  à  la  puissance  de  son  maître,  méchante!  »] 


Vendîdâd,  19,  27-33. 

Lafemme  que  l'âme'dumort  rencontre surson  chemin  se  pré- 
sente d'une  façon  différente  dansle  seconddes  deuxtextes  d'une 
valeur  capitale  pour  l'appréciation  du  sort  de  l'âme  après  la 
mort,  qui  nous  ont  été  conservés  de  l'Avesta  sassanide,  dans 
le  Vendîdâd,  19.  Ici  nous  trouvons  un  plus  grand  nombre  de 
représentations  empruntées  aux  croyances  populaires  que 
dansle  fragment  du  Hâtôxt-Nask.  Nous  allons  traduire  quelques 
versets  du  Fargard  19  du  Vendîdâd  oii  la  description  du  sort 
de  l'âme  se  trouve,  parmi  d'autres  morceaux,  dans  le  récit  de 
la  soi-disant  tentation  de  Zaralhustra.  Ce  passage  est  directe- 
ment inspiré  par  la  doctrine  de  la  rétribution.  L'homme  pieux 
se  soumet  à  une  masse  de  devoirs  religieux,  mais  non  sans 
calcul.  Qu'est-ce  qui  lui  sera  rendu  pour  cela?  Quand  le  rem- 
boursement lui  sera-t-il  fait  pour  le  bien  qu'il  a  accompli?  Quel 
en  est  le  fruit?  En  un  mot,  la  condition  de  l'âme  après  la  mort 


1.  a  du  Druj  ».  Brujô  dans  le  texte  est  évidemment  une  addition  d'un 
copiste  qui  voyait  vaguement  qu'il  s'agissait  de  l'enfer. 

2,  Jahika,  qui  appartient  à  Jahi,  le  démon  féminin  de  l'impureté. 
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n'est  pas  simplement  une  continuation  de  la  vie  terrestre, 
mais  une  rétribution  :  d'où  une  éclatante  démonstration  de 
l'uUlilé  de  la  reliç/ioîi.  Si  je  me  soumets  aux  prescriptions  de 
la  piété,  je  dois  en  retirer  de  plus  grands  avantages  et  de  plus 
sûrs  que  ceux  que  l'expérience  m'a  appris  qu'on  en  retirait 
dans  cette  vie.  La  religion  est  un  échange  de  services  entre 
Dieu  et  l'homme.  La  vie  future  prolonge  jusqu'à  l'éternité  la 
possibilité  de  la  récompense. 

Ahura-Mazda,  dans  le  verset  précédant  le  texte  que  nous 
allons  reproduire,  approuve  le  projet  de  Zarathustra  d'ame- 
ner des  hommes  et  des  femmes  à  lui  donner  de  leurs  terres,  de 
leurs  eaux  (pour  la  fertilité  de  la  terre),  de  leur  blé  et  de  tous 
leurs  biens,  à  lui,  le  prêtre,  l'avocat  de  la  religion.  Cette  con- 
fusion des  intérêts  du  prêtre  avec  ceux  de  la  religion  est  visible 
à  chaque  ligne  de  l'Avesta.  Zaralhustra  demande  plus  loin, 
au  verset  27  :  «  L'homme,  où  recevra-t-il  les  dons  {dâf)?'a'), 
qu'il  aura  donnés  à  l'âme  [uriine,  au  profit  de  son  âme)  par 
avance  {para  daiZyât)  dans  le  monde  corporel  [astvainti- 
anhvô)!  »  L'échange  ne  peut  pas  être  établi  plus  nettement  et 
plus  grossièrement.  Les  dons  que  l'homme  pieux  a  donnés 
au  prêtre  pour  son  âme  ne  lui  seront-ils  pas  rendus?  Où? 
Ahura-Mazda  répond  : 

28.  «Après  qu'un  homme  a  disparu",  après  qu'un  hommeest 
mort,  les  démons  impies  et  malveillants  font  leurs  attaques ^ 
Quand  luit  l'aube  de  la  troisième  nuit  et  que  l'aurore  s'allume, 
Milhra  bien  armé  arrive  aux  montagnes  saintement  rayon- 
nantes et  le  soleil  monte.  29.  Alors,  ô  Spitama  Zarathustra,  le 


1.  K.  F.  Geldner  traduit  dâ^ra  par  «  Rechnungen,  Conto  >;,  en  pensant 
aux  comptes  du  tioi<  et  avoir  de  !a  piété  qui  sont  faits  au  pont  Cinvat. 
Sludicn  zuin  Avesta,  I,  5,  Strasbourg,  1882. 

2.  Para  irislahc,  d'un  être  Ijon. 

3.  La  signification  de  pairi^Uidin  est  incertaine.  Dans  le  Vendiddd,  8, 
19  le  traducteur  pehivi  le  rend  par  «  payement  ».  Ici  Darmesteter  lit 
avec  le  manuscrit  L*  pairisnam,  à  cause  de  l'allusion  qui  se  trouve  dans 
la  traduction  pelilvie  que  les  démons  font  du  mal  aux  yeux  d'une  façon 
ou  de  l'autre.  <<  Attaques»  ne  peut  donc  être  une  traduction,  c'est  le  sens 
général. 
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démon  nommé  Vizarasa^  amène  enchaînée"  l'àme  pécheresse 
(les  mortels  méchants  et  adorateurs  des  démons.  Elle  suit  le 
chemin  créé  par  le  Temps,  chemin  qui  existe  pour  le  méchant 
aussi  bien  que  pour  le  fidèle,  le  pont  Cinvat,  créé  par  Mazda. 
Là,  la  conscience  et  Tâme  redemande  la  part  des  biens  ter- 
restres qui  a  été  donnée  par  elle,  dans  le  monde  corporel. 

30.  «  Alors  elle  {i.  e.  la  vierge)  vient,  la  belle,  la  bien  faite, 
la  forte,  de  belle  croissance,  avec  ses  chiens^,  pleine  de  discer- 
nement, riche  en  enfants,  désirée,  vertueuse.  [Elle  lire  en  bas 
les  mauvaises*  âmes  des  méchants  dans  les  ténèbres^].  Elle 
amène  les  âmes  des  fidèles  par  dessus  le  Hara  Borozaiti;  elle 
les  soutient  au-dessus  du  pont  Cinvat  dans  le  chemin  des  divi- 
nités spirituelles. 

31.  VohuManoflselèvede  son  trône  d'or.  Vohu  Manodit:  0 
fidèle,  comment  as-tu  passé  ici  du  monde  périssable  au  monde 

1.  D'après  le  Bimdahis,  28,  18,  ce  démon  lutte  contre  l'tâme  du  défunt 
pendant  les  trois  nuits  (après  la  mort);  il  l'elTraie  et  la  frappe.  Il  est 
assis  près  de  l'ouverture  du  ciel. 

2.  Selon  le  commentaire  pehlvi,  tout  homme  a  un  lacet  au  cou;  quand 
il  meurt,  si  c'est  un  juste,  le  lacet  tombe  de  son  cou  ;  si  c'est  un  méchant, 
le  démon  Vizardsa  l'entraîne  dans  l'enfer  avec  ce  lacet  (Darmesteter). 

3.  Des  chiens  gardent  le  pont  Cinvat,  Vendidàd,  13,  9.  Ils  aident  l'houime 
pieux.  Ici  il  semble  qu'une  seule  et  même  vierge  reçoive  l'impie  et 
riiomme  pieux,  et  les  sépare  l'un  de  l'autre.  Ce  n'est  donc  pas  la  même 
conception  que  dans  le  fragment  du  Hdlôxl-Nask  et  dans  Mlnôixrat. 
La  différence  a  déjà  été  remarquée  par  Spiegel,  Commentar,  I,  444. 

4.  Aydin  au  sing.  mais  «âmes  »,  iirvùiiô,  au  pluriel;  a^dm-urvârw  doit 
sans  doute  être  considéré  comme  un  mot  composé  aussi  bien  que 
ayoïn-zimô  «  de  mauvais  hivers  »,  Vendidàd,  2,  22. 

5.  Addition  postérieure  qui  manque  dans  la  traduction  pehlvie. 

6.  Vohu  Mano,  le  Bon  Esprit,  est  le  premier  des  Immortels  bienfai- 
sants, des  Amasa  Spontas.  Les  mêmes  mots  sont  adressés  à  l'âme  du 
mort  par  une  autre  âme,  décédée  avant  lui,  selon  le  fragment  du  Hàtûxi- 
Nask.  On  est  donc  porté  à  croire  que  Vohu  Mano  désigne  ici  un  homme 
pieux  ouïes  hommes  pieux.  Je  trouve  en  effet  une  interprétation  semblable 
de  Vohu  Mano  dans  uneGâlha,  Yasna;  44,  3  ss.,  chez  C.  P.  T\e\e,Inleiding 
tôt  de  Godsdienslwetenschap,  II,  47  :  Vohu  Mano  =  «  la  race  humaine  ». 
Dans  notre  texte  cette  interprétation  semble  comporter  que  les  âmes  qui 
viennent  d'arriver  reçoivent  des  trônes  d'or  comme  en  a  déjà  <•  Vohu 
Mano  ». 

Dans  un  autre  texte,  évidemment  moins  ancien,  du  même  furgard,  v. 
n-25,  Vohu  Mano  désigne  l'homme  pieux  ou  plutôt  l'homme  en  général. 
«  Vohu  Mano  se  souille  ».  «  Que  Vohu  Mano  soit  purifié  ».  Le  commen- 
taire pehlvi  ajoute  ;  Vohu  Mano,  c'est  l'homme.  Au  verset  23  ss.  ce  mot 
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impérissable?  32.  Réjouies' ,  les  âmes  des  fidèles  passent 
par-devant  Ahura  Mazda,  par-devant  les  Immortels  bien- 
faisants, par-devant  les  trônes^  d'or,  par-devant  la  maison 
des  liymnes^,  la  demeure  d'Ahura  Mazda,  la  demeure  des 
Immortels  bienfaisants,  la  demeure  des  autres  fidèles. 

33.  Quand  le  fidèle  est  purifié,  les  démons  méchants  et  mal- 
veillants tremblent  du  fait  du  parfum  après  son  départ  comme 
une  brebis  poursuivie  par  un  loup  tremble  du  loup. 

34.  Les  hommes  fidèles  sont  là  ensemble,  Nairyô-Sanlia  est 
là  avec  eux.  Nairyô-Saiiha  est  l^ami  du  Seigneur  très  sage. 

a)  Survivances  des  croyances  à  un  sort  commun  pour  tous. 

Les  épreuves  de  toutes  les  âmes.  — En  dépit  du  fragment  du 
Hâtôxt-Nask,  les  trois  jours  après  la  mort  sont  un  temps 
d'épreuves  pour  toutes  les  âmes  et  surtout  le  quatrième  matin 
oij  l'on  passe  le  pont  de  Ciuvat.  Les  armées  des  deux  puis- 
sances de  l'univers  sont  mobilisées.  Parmi  les  esprits  mal- 
veillants sont  nommés  dans  l'Avesta  Druj-nasu,  «  le  démon 
du  cadavre  »,  Vîzarasa  {Vendidâd,  10),  Astô  vîdhôtu,  «  celui 
qui  disperse  les  os  »,  identifié  avec  le  méchant  Vayu  par  le 
Bundahis,  28,  35.  Ailleurs  il  en  est  distingué.  Le  méchant 
Vayu  représente,  selon  Yast,  lo,  5,  la  partie  de  l'espace, 
Vayu,  qui  appartient  au  mauvais  Esprit,  c'est-à-dire  l'atmo- 
sphère dans  la  région  la  plus  basse,  tandis  que  le  bon  Vayu 
représente  la  partie  de  l'espace,  Vayu,  qui  appartient  au  bon 
Esprit*.  Comme  chaque  homme  devait  traverser  l'espace 
atmosphérique  après  la  mort,  les  prédicateurs  aimaient  à 
appeler  Vayu  :  l'inévitable,  l'impitoyable. 

désigne  les  vcHements  qui  sont  purifiés.  Nous  lisons  au  verset  25  :  Vohu 
Mano  sera  purifié  (les  vêtements)  ;  et  plus  loin  :  VohuMano  (=  l'homme) 
prononcera  ces  mots. 

1.  xsnùtô,a  réjouies  »,  c'est-à-dire  de  nourriture.  Comparez  le  Hâtôxt- 
^ask,  verset  13,  plus  haut  :  le  jeune  homme  «  réjouissait  »  huxènv^inô,  le 
pauvre. 

2.  Gdtavô,  d'après  le  ms.  L-,  au  pluriel;  (jàtvû,  au  singulier,  d'après 
les  mss.  K'  Jp*  Ml"^  L'  Br',  est  venu  du  verset  précédent.  I.à  L-  a  aussi 
gûlvo,  le  trône  de  Vohu  Mano. 

3.  Garônmâna,  pehlvi  Garôtmân. 

4.  E.  West,  Pahlavi  Text^,  I,  dans  Sacr  ed  Books  of  ihe  Ea^t,  V,  p.  17 
note  4, 
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Enfin,  l'âme  est  attaquée, d'après  un  écrit  pehlvi,  le  Mînôîxrat 
(2,  IIS),  par  Aêsma,  originairement,  selon  Darmesteter 
[Sacred  Books  of  ihe  East,  IV,  p.  lxvii),  le  chef  des  esprits  de 
la  tempête,  des  dreg-vants,  ceux  qui  se  précipitent,  ensuite  le 
démon  de  la  colère,  —  et  par  deux  démons  plus  obscurs  : 
Frazîsto  et  Nizîsto. 

L'aide  à  implorer.  —  Il  est  nécessaire  de  se  procurer  l'aide 
de  Sraosa,  le  guide  et  le  défenseur  du  fidèle  dans  les  deux 
mondes  :  dans  le  monde  corporel  oi^i  il  est  le  représentant  du 
Mazda  spirituel  d'après  le  Grand  Bundahis  [A.  M.  G.,  XXII, 
312),  aussi  bien  que  dans  le  monde  spirituel  [Yasna,  o7,  25), 
Sraosa,  «  l'obéissance  »,  la  personnification  de  la  soumission 
religieuse,  est  une  divinité  bien  zoroastrienne.  Après  Ahura- 
Mazda,  le  Seigneur  très  sage,  et  les  AmasaSpantas,  les  Immor- 
tels bienfaisants,  c'est  lafigure  la  plus  caractéristique  et  le  dieu 
le  plus  invoqué  de  ce  panthéon  que  la  théologie  des  Gâthas  pré- 
sente à  la  fois  comme  des  conceptions  abstraites  et  comme 
des  divinités  concrètes  et  bien  déterminées.  Pour  que  Srôs, 
comme  on  l'appelle  en  pehlvi,  «  prenne  l'âme  du  fidèle  et  y 
veille  pendant  lestroisjourset  ne  l'abandonnepas,  de  façon  que 
ni  danger  ni  dommage  ne  l'atteigne  »  [Saddar,  18,  4  s.  ;  Dâtis- 
tâ?i,  31,  24),  il  faut  qu'on  lui  offre  des  sacrifices  soi-même  pen- 
dant la  vie  ou  que  vos  parents  lui  en  offrent  après  votre  mort'. 
Un  théologien  pehlvi  du  moyen  âge,  Mânûscîhar,  est  pleine- 
ment fidèle  à  l'Avesta,  quand  il  enseigne  qu'aucune  bonne 
action  ne  peut  remplacer  ces  offices  de  Srôs  [Dâtistân,  80,  2). 

b)  La  séparation  du  pont  Ciîivat. 

Le  quatrième  malin,  lorsque  le  corps  est  abandonné  par 
Fume,  et  que  l'âme"  continue  son  dangereux  voyage  à  travers 

1.  Voyez  N.  Sôderblom,  Les  Fravasfm,  p.  13  ss. 

2.  ]}'-dY)rès  Ganjesayagdn,  éd.  Pesholan  Dastur  Behramji  Sanyana,  p.  22, 
l'âme  reçoit  un  autre  corps  quand  elle  abandonne  celte  terre.  Enfin, 
Saosyant  donne  à  la  résurrection  à  chacun  un  corps  incorruptible.  D'après 
le  Dînkarl,  I\,  15,  l'âme  seule  voit  le  pont  et  reçoit  la  rétribution.  Avec 
le  corps  l'àmc  ne  peut  pas  voir  de  pareilles  choses.  Si  elle  les  avait  vues, 
elle  n'aurait  jamais  commis  le  péché.  Cfr.  Sikand,  4,  87  ss.  Les  deux  re- 
présentations ne  s'excluent  pas  nécessairement. 
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l'espace  (Vayii)  en  passant  rlevant  les  chiens  et  la  femme,  sur 
le  pont  Cinvat,  au-dessus  du  fleuve  et  du  trou  de  l'enfer, 
les  mauvais  esprits  font  un  effort  désespéré.  En  môme  temps 
les  survivants  invoquent  Rasnu,  le  génie  de  la  vérité,  Arstât, 
«  le  conducteur  des  êtres  terrestres  et  célestes  »\  et  le  bon 
Vayu,  l'esprit  de  l'atmosphère,  qui  règne  sur  la  partie  de 
l'espace  qui  appartient  au  bien.  A  lui  est  identifié  Râma,  le 
génie  de  «  la  joie  »,  auquel  est  consacré  un  Yasl,  un  hymne 
du  sacrifice,  dans  l'Avesta.  Une  tradition  moins  ancienne  fait 
de  Vayu  le  serviteur  de  Râma".  Artâ-Vîrâf  Nàmak,  6  et  Mînôî- 
xrat,  2  ajoutent  le  dieu  de  la  victoire,  Bahrâm,  le  Vorethragna 
de  l'Avesta.  Sur  le  pont  vertigineux  l'esprit  de  l'espace,  Vayu, 
tient  l'âme  des  hommes  pieux.  Les  âmes  des  morts  viennent 
et  l'aident,  puis  retournent  en  accueillir  une  n.[ilre{Saddar,  37). 

Toute  la  littérature  mazdéenne  est  d'accord  sur  ce  point 
que  la  séparation  des  bons  et  des  méchants  se  fait  soit  avant 
le  pont  de  Cinvat,  d'après  le  frngment  du  Ilâlùxt-Nask,  soit 
du  moins  à  l'entrée  du  pont. 

Le  pont  Cinvat  dans  les  Gâthas.  —  Même  la  théologie  que 
nous  appelons,  pour  simplifier,  le  mazdéisme  de  Zoroastre, 
quoique  nous  ne  sachions  pas  exactement  quelle  est  sa  relation 
avec  le  véritable  enseignement  de  Zarathustra,  même  cette 
théologie  s'est  appropriée  la  très  ancienne  croyance  à  un  pont 
desmorts,  que  l'on  retrouve  aussichezd'autres  Indo-Germains, 
par  exemple  chez  les  Norrois  sous  le  nom  de  pont  de  GJqH'. 

«  La  dania,  la  conscience,  de  l'impie,  qui  est  (alors)  réelle- 
ment véridiquc*,  se  rappelle^  »,  «  et  son  âme  gémit  au  pont 


1.  Grand  Bundahis,  Annales  du  Musée  Guimet,  XXII,  611. 

2.  Grand  Bundahis,  ibid.,  XXII,  578. 

3.  Victor  Rydberg,  /.  c.,I,  381. 

■4.  Td^dr^gvatô...  drozdus.  F.  Spiegel  évite  l'étrange  rapprochement  : 
«  véridiqiie  »  de  «  l'impie  »  en  interprétant  «  td  »  co:nme  neutr.  plur.  et 
en  traduisant  :  Ladaènase  rappelle  u  die  Angelegcnheilcn  der  Guten  iind 
der  Scliicciitcn  ».  Mais  il  s'agit  évidemment  de  la  daêna  de  Vimpic,  non  de 
toutes  les  daônas. 

5.  Maradailî,  pehlvi  hmincrîgtid  de  msra,  se  souvenir.  Voir  le  commen- 
taire de  Spiegcl.  DaftQcstetcr  traduit  :  la  daêna  «  est  comptée  »  ou  «  rend 
compte  » . 
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Cinvat  »  [Vasna,  51, 13).  Le  mot  ximd,  désignant  un  bruit,  un 
murmure  et  signifiant  :  «  gémir,  soupirer,  pleurer  »  a  si  ])ien 
pris  un  sens  particulier  que  le  chantre  peut  dire  dans  la  Gcàtlia 
Vahistôisli  [Yasna,  S3,  8)  que  ceux  qui  font  le  mal  «  seront 
parmi  les  gémissants  »,  sous-entendu,  sur  le  pont.  C'est  là  aussi 
que  la  conscience  de  l'impie  gémit,  d'après  une  autre  Gàtlia 
(46,  11).  Le  verset  précédent,  dont  le  sens  est  encore  moins 
clair,  nomme  aussi  le  pont  Cinvat  et  semble  se  rapporter  à 
l'assurance  de  l'homme  pieux  lorsqu'il  y  arrive.  «  Avant  que  le 
pont  du  monde  ne  soit  devant  lui  »,  le  poète  demande  dans  la 
Gâtha  de  l'Esprit  bienfaisant  [Yama^  48,  2)  à  recevoir  la  révé- 
lation sur  la  manière  dont  il  doit  combattre  le  mal.  L'emploi 
que  les  Gâthas  font  du  pont  Cinvat  est  d'autant  plus  remar- 
quable qu'elles  omettent  en  général  les  termes  et  les  représen- 
tations de  la  croyance  populaire.  Aucune  autre  des  grandes 
religions  n'a  développé  le  mythe  du  pont  des  morts.  L'Islam, 
qui  a  emprunté  son  pont  de  Sirât  aux  Iraniens  '  comme  moyen 
de  séparer  les  bons  et  les  méchants^,  lui  attribue  une  significa- 
tion infiniment  moins  importante.  La  théologie  des  Gcâthas  re- 
pousse tout  l'appareil  des  épreuves  etc.,  avant  le  pont  et  à  côté 
de  lui.  Ici  Sraosa  n'est  pas  même  nommé  comme  l'auxiliaire 
des  morts.  Le  poète  de  la  Gâtha  Spanta  Mainyu  n'attend,  dans 
cet  hymne,  rien  moins  que  l'aide  du  Seigneur  et  de  ses  anges, 
«  les  bienfaisants  Immortels  »,  comme  ils  sont  appelés  plus 
tard,  au  pont  Cinvat  :  «  Avec  prière  avons  %  je  me  joins  à  vous 
(quiètes)  pleins  d'amour,  forts,  ô  Très  sage  (/l/rtcf/«,  vocatif),  et 
toi,  Piété  {Asa,  vocatif),  puissants  [ugrdiig]  par  le  Bon  Esprit 
[Vohû  Mananhâ,  inst.),  quand  ma  marche  (va)  au  pont'  oii  (je 
prie  que)  vous  veniez  et  me  soyez  en  aide  »  [Yasna,  30,  7). 

Le  pont  Cinvat  dans  l'Avesta  postérieur.   —  L'Avesta  ulté- 
rieur   aussi,   parle  souvent    du    pont  Cinvat.    Ainsi   il    est 


1.  Celte  supposition  m'a  été  confirmée  par  l'éminent  arabisant  M.  I. 
Goldzitier.  Cpr.  l'atet  de  l'Iran,  30,  A.  M.  G.,  XXIV,  p.  179. 

2.  Ou  bien  «  votre  prière  ».  Il  faut  peut-être  l'interpréter  d'après  le 
Yama  19,  6,  où  la  plus  sainte  prière  du  mazdéisme,  Ahuna  Vairya,  est 
commentée  :  celui  qui  la  récite  comme  il  faut,  «  je  porterai  son  àme,  dit 
le  Seigneur,  au-dessus  du  pont  Cinvat,  moi,  Ahura  Mazda  ». 

3.  Mot  à  mot  :  «  aux  passages  du  pont  ». 
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promis  à  celui  qui  étudie  la  loi  qu'il  se  tiendra  devant  le  pont, 
aiïranchi  de  terreur,  avec  le  cœur  dilaté  et  bien  préparé  (Fe?z- 
dîdâd,  18,  6).  Dans  la  liturgie  du  sacrifice  [Vkpered,  7,  1)  le 
pont  Ginvat  est  invoqué  aussi  bien  que  le  Ciel.  Mais  nulle  part 
dans  notre  Avesta,  pas  plus  dans  le  verset  gâlhiquo  de  Yasua 
31, 13 que  darisle  Vendîdâd,  19,  27,  cité  par  nous  au  commen- 
ment  de  ce  cbapitre,  on  ne  trouve  une  indication  nette  sur 
nn  jugement  au  pont  \  Le  mazdéisme  connaît,  comme  nous  le 
verrons  plus  loin,  le  jugement  à  la  fin  du  monde,  et  plus  tard 
on  a  transporté  ce  jugement  au  moment  qui  suit  la  mort. 
Selon  l'Avesta,  la  séparation  après  la  mort  est  opérée  par  Dieu 
sans  jugement  ni  tribunal  particulier^,  comme  encore  de  nos 
jours  selon  le  judaïsme  et  le  christianisme. 

Le  pont  Cinvat  dans  la  littérature  pehlvie;  le  jugement.  — 
Le  compte  rendu  de  la  traduction  pehivie  et  du  commentaire 
de  plusieurs  livres  de  l'Avesta  qui  sont  perdus,  compte-rendu 
qui  se  trouve  dans  le  recueil  appelé  le  Dînkart,  dit,  IX,  20,  3, 
que  «.  le  pont  Cinvat  est  dressé  jusqu'à  Albùrz  du  Caliât-î- 
Dâitîk  (du  pic  du  jugement)  dans  Ylran-vej  »,  et  mentionne  le 
jugement  aussi  ailleurs,  VIII,  44,  16;  IX,  39,  9  s.;  09,  39  s. 
Mais  il  est  impossible  de  savoir  ce  qui  en  était  dans  le  texte 
primitif  du  Sutkar  Nask  et  ce  qui  se  trouvait  seulement  dans 
le  texte  pehlvi.  Ce  sommet  de  montagne,  Cakât-î-Dâitîk,  dans 
r/m/i-ye/,au  milieu  de  la  terre,  haut  de  cent  mesures  d'hommes 
[Bundahis,  12,  7  ;  Artà  Vîrâf^  3,  o3),  et  sur  lequel  repose  le  bout 
le  plus  proche  «  de  l'esprit  en  forme  de  poutre  »  [Dât.  21)  et  qui 
tient  son  nom  du  jugement  opéré  à  ses  pieds,  n'est  pas  nommé 
dans  notre  Avesta,  pas  plus  que  les  Yasts  consacrés  à  Mithra, 


1.  Ch.  de  Harlez,  Ave%ta,  CLvi  :  «  Les  docteurs  du  iv°  siècle  de  J,-C. 
y  ont  ajouté  le  jugement  après  la  mort.  » 

2.  V.  iiydberg  pense  que  l'idée  d'un  endroit  souterrain  pour  le  juge- 
ment est  une  très  ancienne  idée  indo-germanique.  «  La  réforme  de 
Zaratluistra  repousse  le  jugement  final  jusqu'à  la  résurrection  et  au 
renouvellement  du  monde;  mais  pourtant  elle  conserve  un  jugement 
préliminaire  à  l'ancien  endroit  de  jugement  devant  le  pont  Cinvat  »,  /.  c, 
II,  159.  J'objecte  à  cette  thèse  :  1°  que  le  jugement  après  la  mort  n'est 
pas  indiqué  dans  les  plus  anciennes  sources  iraniennes  ;  2"  que  Cakàt- 
î-Dàitik  ne  se  trouve  pas  sous  la  terre. 
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Sraoéa  etRasnû  ne  connaissent  le  rôle  de  ces  divinités  comme 
juges  auprès  du  pont.  Le  jugement  et  les  juges  ont  fait  l'objet 
des  préoccupations  des  théologiens  pehlvis.  Le  Dînkart,  VIII, 
44, 16,  nomme  le  jugement  au  pont  Ginvat  après  avoir  énuméré 
ces  trois  divinités  comme  représentants  de  la  justice.  D'après  la 
tradition  laplus  répandue,  le  juge  principalélait  Mithra,  le  dieu 
de  soleil  indo-arien,  qui  en  cette  qualité  devint  le  dieu  do  la  lu- 
mière, de  la  vérité  et  du  droit,  et  fut  appelé  à  jouer  un  rôle  si 
considérable  comme  consolateur  et  opérateur  de  miracles  à  la 
fin  de  l'antiquité.  Avec  Rasnù  il  fait  le  compte  des  m.ov{?>{Sad- 
dm\  I,  4;  Dâtistân^  21).  Arlù  Vîràf,  o,  a  vu  que  Rasnù  tient 
une  balance  d'or  à  la  main  dans  laquelle  il  pèse  les  actions 
des  hommes  pieux  et  celles  des  impies.  Astât  et  Zamyât  les 
conduisent  sur  la  balance  [Grand  Bundahiè,  A.  M.  G.,  XXII, 
321).  L'obscurité  du  pont  est  éclairée  pendant  la  scène  du 
jugement  par  le  feu  Farnbag  [A.  M.  G.,  XXII,  312).  Pendant 
leur  vie  terrestre,  leurs  bonnes  actions  et  leurs  péchés  ont 
déjà  été  comptés  par  Vohu  Mano  et  Mithra  tous  les  jours,  et 
ils  ont  été  examinés  durant  les  trois  jours  qui  ont  suivi  la  mort 
par  Sraoéa  etRasnû  {Dâtistdn,  14).  Le  rôle  suprême  de  Milhra 
dans  le  jugement  s'accorde  davantage  avec  le  mazdéisme  eth- 
nique, répandu  dans  l'Iran  déjà  avant  que  les  Achéniénides 
eussent  fait  graver  leurs  inscriptions  ou  qu'Hérodote  eût  écrit 
ses  récits  et  qui  est  représenté  dans  l'Avesla  par  les  hymnes 
de  Mithra  et  de  la  déesse  Anâhila,  où  la  supériorité  de  Mazda 
n'est  pas  absolue;  ce  rôle  de  Mithra,  disons-nous,  s'accorde 
mieux  avec  le  mazdéisme  ethnique  qu'avec  le  mazdéisme  de 
Zoroastre  révélé  par  les  Gâthas  et  qui  est  devenu  religion 
d'Etat  sous  les  Sassanides,  mais  après  s'être  déjà  chargé  de 
divers  éléments  ethniques.  La  représentation  que  donne  le 
Mînôîxrat  12,  11  ss,  du  jugement  auprès  du  pont  Cinvat  est 
caractéristique  du  cercle  d'idées  où  se  mouvait  le  zoroas- 
trisme  :  «  Aùharmazd  et  tous  ses  anges  et  archanges  font  en 
justice  l'examen  des  âmes  des  hommes  ».  Mais  Torthodoxie 
moderne',  chez  les  Parsis,  maintient  encore  Mithra  comme 
juge  de  l'âme  à  côté  de  Rasnù  et  Arstât. 

1.  Jivanji  Modi,  au  Congrès  de  Chicago,  1893. 
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c)  Le  ciel. 

Alors  vient  le  voyage  de  l'àme  sur  le  pont  Ginvat  pour  aller 
au  ciel  ou  en  enfer. 

Conceptions  naturistes  du  ciel.  —  Les  images  empruntées  à 
la  nature  qui  forment  le  fond  de  celle  représentation  sont  très 
reconnaissables  dans  TAvesta  et  plus  lard.  Le  pont  conduit 
à  «  la  montagne  élevée  »,  Hara  Bàrazaili' ,  autour  de  la  terre, 
derrière  laquelle  le  soleil  cl  la  lune  se  couchent  et  d'où  ils 
reparaissent.  C'est  là  que  demeurent  les  bienheureux  avec  les 
dieux.  Unvers  desGâthas  [Yasna,A3,  6)  désigne  le  lieu  du  soleil 
comme  l'endroit  de  la  piété  parfaite.  Dans  «  le  Yasna  des  sept 
chapitres  »,  moins  ancien,  le  désir  est  exprimé  de  venir  au- 
près du  Seigneur  dans  les  lumières,  dans  les  hauteurs  les  plus 
élevées  où  l'on  dit  que  le  soleil  se  trouve  [Yasna,  36,  o).  Les 
étoiles,  la  lune  et  le  soleil  saluent  les  bienheureux  [VencUdàd, 
7,  52).  Le  ciel  est  représenté  avant  tout  comme  la  demeure 
de  la  lumière  [Yast,  3,  1  ;  Yasna,  19,  6;  Vendidàd,  22,  1).  Le 
mazdéisme  a  ordonné  avec  sa  précision  coutumière  sa 
représentation  du  ciel.  Les  hommes  pieux  vont  d'abord  dans 
la  région  des  étoiles,  ensuite  dans  la  région  de  la  lune,  puis  de 
là  dans  la  région  du  soleil  {Z)m/:«?'/,  IX,  43;  Mînaia:rat,7,  9  ss.)'. 
Enfin  ils  montent  dans  la  lumière  infinie,  dans  le  ciel  le  plus 
haut,  où  demeure  le  Seigneur.  On  trouve  quelques  traces  de 
l'idée  que  le  ciel  était  une  maison  construite  en  pierre  [asman, 
Yast.,  13, 2,  asan,  Yasna,  30,  S,  ciel,  signifient  pierre),  dans  la- 
quelle demeure  le  Seigneur.  Au  moins  la  théologie  postérieure 
[A.  M.  G.,  XXII,  310,  note  45)  distingue  le  firmament Mi^v/6-(2 
[Nyâijis,  1,  8)  qui  est  compris  dans  le  mouvement  de  la  terre, 
de  y  asman,  «  le  haut  et  puissant  ciel  »  [Sîrâza,  1,  27), où  demeu- 
rent les  dieux.  Le  ciel,  Garôdomâna,  est  représenté  comme  un 
«  bien  construit  cl  richement  décoré  »  palais  de  rois  [Yast, 


1.  Ce  qu'on  appelle  adjoiinl'lmi  Elbiirz. 

2.  Ici  coniiiie  ailleurs  je  n'Iiésile  pas  à  citer  à  propos  de  l'Avesla  doS 
passages  de  la  littérature  pehlvio,  qui  ne  coiiliemient  que  des  données 
attestées  par  l'Avcsta, 
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24,  28  ss.)  que  le  Seigneur  s'élailconslruil  {Vcndîdâd,  22,  1)'. 
Aussi  le  Vahista,  autre  nom  donné  au  paradis,  est  décrit 
dans  le  Grand  Bundahis  (.4.  M.  G.,  XXII,  318),  comme  une 
espèce  de  maison  construite  en  pierres.  Ailleurs  le  ciel  est 
appelé  riiabit  du  Seigneur  {Yasna,  30,  5;  Dbikart,W,  30,  7), 
fait  des  pierres  les  plus  magnifiques  et  décoré  des  plus  nobles 
pierres  [Yast^  13,  2).  Mais  ces  représentations  naturistes  ou 
poétiques  perdirent  leur  principal  intérêt  quand  le  ciel  devint 
avant  tout  une  notion  religieuse. 

Conception  religieuse  du  ciel.  —  Bien  plus  souvent  on  voit 
la  division  des  lieux  célestes  être  faite  comme  dans  le  frag- 
ment du  Hâlôxt-Xask,  en  paradis  de  la  bonne  [JenséC;,  para- 
dis de  la  bonne  parole  et  paradis  de  la  bonne  action  avant 
les  espaces  infinis  de  la  lumière  ^  La  lumière  est  employée 
dans  le  mazdéisme  comme  dans  la  Bible  et  partout  ailleurs 
au  sens  figuré  aussi  bien  qu'au  sens  propre. 

Garôdamcma.  —  Les  noms  magnifiques  que  porte  le  ciel  en 
tant  que  séjour  du  Seigneur,  des  anges  et  des  bienheureux, 
n'ont  pas  une  origine  naturiste,  mais  religieuse;  c'est  d'abord 
Garôdamâna  d'après  les  Gàthas  (changé  une  fois  en  mon  gairê, 
Yasna,  28,  4)  ou  Garônmâna  dans  TAvesta  postérieur,  qui 
peut  se  rendre  selon  Haug,  Darmesteter''  et  Tiele'  par  «  la 
maison  des  chants  »  (de  gar  «  chanter  »).  Dans  le  ciel  de 
Yamaon entend  aussi  des  chants  et  le  son  de  la  flùle  {Rigvéda, 
X,  i3o,  7).  Et  dans  la  littérature  juive  et  chrétienne  le  chant  et 
la  musique  font  partie  des  descriptions  de  la  magnificence  du 
ciel.  Yahvéh  «  demeure  parmi  les  hymnes  d'Israël  »,  dit  le 
psalmiste  juif,  22,  4,  en  pensant  aux  cris  et  aux  lamentations 

1.  Le  conte  pehlvi  de  YôH-t-Fnjnno,  2,  58,  compare  Garôlman  à  un 
palais  royal. 

2.  Comparez  le  Yasf,  3,  3.  Peut-être  ce  partage  en  trois,  les  trois  pas, 
avait-il  son  origine  dans  le  rituel  qui  prescrivait  au  prêtre  zoti  de  faire 
trois  pas  de  sa  place  vers  le  feu  dans  la  cérémonie  après  Nyàyis  au  feu. 
Yasna,  53  ;  Binkart  IX,  43,  7  et  Saddar,  87,  9,  déclarent  que  le  prêtre 
fait  ses  trois  pas  à  cause  des  trois  lieux  du  paradis.  Ou  bien  la  ressem- 
blance peut  être  fortuite. 

3.  Études  iraniennes,  II,  163  ss. 

4.  Geschiedenis,  II,  149,  avec  renvoi  à  Yasna,  45,  8. 
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qu'il  adressait  lui-même_,  verset  3,  au  Seigneur  comme  ses 
pères,  V.  5  s.  Les  mystiques  du  moyen  âge  aspiraient  à  «  die 
himmiische  Pfalz  des  ewigen  Lobes  »'.  L'auteur  d'un  liymne 
des  Gâthas  exhorte  ainsi  les  fidèles  {Vcwia,  4o,  8)  :  «  Déposons 
des  prières  [vahmdng),  devant  lui,  dans  Garôdamâna.  »  Leh- 
mann"  traduit  Garônmâna,  d'après  ]e  sanscrit  guru,  par  «  la 
maison  des  récompenses».  D'après  Jusli  on  devrait  le  traduire, 
à  l'aide  de  la  racine  ^?^;-  qui  signifie  être  lourd,  par  «  la  maison 
de  la  majesté  ».  Quelle  que  soit  l'élymologie  de  gara,  le  sens 
de  chacun  des  deux  mots  dont  Garôdomâna  (Garônmâna)  est 
composé  a  évidemment  été  compris  par  les  auteurs  deTAvesta. 
Dans  les  Gfithas,  l'ordre  des  mots  est  quelquefois  renversé, 
ddmând  garé  [Yasna^  4o,  8;  oO,  4),  suivant  la  coutume  de 
cette  poésie  théologique  qui  cherche  un  ordre  compliqué  des 
mots,  non  seulement  pour  satisfaire  au  mètre,  mais  aussi  pour 
donner  au  verset  un  cachet  plus  savant. 

Le  ciel  est  d'après  les  paroles  que  la  Gàlha  «  du  bonheur  » 
(F«5?2fl,46,  16)  attribue  au  prophète  s'adressant  à  son  disciple 
et  beau-père,  Frasaostra,  «  le  lieu  des  désirs,  »  vardddmâna, 
là  où  «  tous  les  souhaits  sont  remplis  »,  comme  l'affirme  le 
commentaire  pehlvi.  En  pehlvi,  «  la  demeure  des  hymnes  », 
est  devenue  un  nom  propre  :  Garôtmun. 

Vahista.  — Souvent  le  ciel  est  tout  simplement  désigné  par 
ce  mot  :  «  le  mieux  »,  vahista.  On  en  trouve  l'explication  dans 
le  Vîspered,  23, 1 ,  oii  tout  ce  qui  est  «  le  meilleur  »  estinvoqué 
depuis  «  le  meilleur  »  Ahura  Mazda  :  vahiétam  ahûm  asaonam, 
((  la  meilleure  existence  des  fidèles  ».  La  demeure  pleine  de 
chants  du  Seigneur  très  sage,  est,  pour  l'A  vesta,  «  la  meilleure 
existence  des  hommes  pieux  »  [Vîspered,  7,  1).  De  là  se  forma 
en  pehlvi  cet  autre  substantif,  pour  désigner  le  paradis,  vahièt, 
bahièt,  qu'on  trouve  encore  aujourd'hui  dans  la  langue  per- 
sane, o-i-^.  Ce  qui  suit  montre  combien  l'origine  d'un  mot 
et  sa  signification  primitive  peuvent  être  oubliées.  La  tradi- 
tion postérieure  distingue  souvent,  comme  nous  le  verrons, 
entre  le   valiist  et  le  garôtmàn ,  oahiét    désignant  les   trois 

1.  H.  S.  Denifle,  Das  geislliche  Lcbcn,  4"  éd.,  p.  480. 

2.  Kuliur  og  Religion  i  Avesta,  p.  70. 
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degrés  inférieurs  du  paradis  {vahist  est  aussi  le  nom  du  paradis 
biblique,  du  paradis  d'Adam,  Sikand,  11^  152),  et  garôtmàn 
désig-nant  le  quatrième  degré,  la  suprême  félicité  auprès  de 
Dieu.  Dans  le  Sâyast,6,  3  s.,  le  terme  vahiêt  ïi^vlvq  à  côté  d'une 
autre  expression  :  pahlûm  ahvân  qui  est  donc  mise  pour 
garôtmàn,  PahliimaJivôn  signifie  :  «  l'existence  la  meilleure  », 
simple  traduction  àevahiètl 

Le  caractère  du  bonheur  céleste. 

hti  félicité  du  c'ig]  dans  le  mazdéisme  est  un  bonheur  com- 
parativement pur  et  élevé.  L'Avesta  écarte  les  images  gros- 
sières et  sensuelles. 

L'aliment  céleste.  —  Il  est  vrai  que  le  Hàtôxt-Nask  parle 
d'une  boisson  céleste  ou  d'une  nourriture  céleste,  de  même 
que  la  plupart  des  myfhologies  connaissent  un  aliment  pour 
les  dieux  et  les  bienheureux.  Les  Iraniens  qui  mettaient  leur 
gloire  en  l'élevage  du  bétail  ne  trouvaient  pas  de  nourriture 
plus  excellente  que  zaramaya  raoy?ia,  «  le  suc  du  printemps, 
le  beurre  du  printemps  »,  ou  bien  «  la  crème  du  printemps  », 
appelée  dans  le  Mînôîxrat  maidijozarm  raogan,  «  le  suc  du 
milieu  du  printemps  ».  A  présent  on  Tappelle  mmorù-^an,  et 
l'on  croit  qu'un  gobelet  rempli  de  ce  liquide  est  donné  par 
Vohu  Mano  au  fidèle  à  l'entrée  du  paradis,  afin  qu'il  oublie 
tous  les  soucis  de  la  terre'.  Le  produit  de  l'agriculture,  dési- 
gné ainsi,  n'était  évidemment  pas  le  même  que  notre  beurre. 

Une  autre  boisson  céleste,  le  hus ,  d'après  l'Artâ  Yiràf 
Nâmak  10,  a  été  transportée  au  ciel,  tandis  qu'originairement 
elle  figurait  au  renouvellement  du  monde;  c'est  selon  Haug 
la  même  chose^   que   le   suc  du  printemps. 

Pourtant  nous  n'avons  pas  besoin  du  commentaire  pédan- 
tesque  du  Thomas  d'Aquin  du  mazdéisme,  pour  expliquer 
l'emploi  de  ce  mot  :  le  suc  du  printemps  dans  le  Ilâlôxt- 
Nask,  comme  unirait  poétique  plutôt  que  comme  un  témoi- 
gnage d'une  conception  matérielle.  Mânûscîhar  écrit  dans  le 

1.  Haug,  Sitzungsbcrichlc  der  Akademk  dcr  Wuscnchaflen  zu  Munchen, 
1870,  I,  p.  342,  note  17. 

2.  Haug  and  West,  The  book  of  Arda  Virdf,  159,  note  1. 
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Dâlislân,  31  :  «  Lajouissancc  spiritiiolle  est  dans  le  ciel  égalo 
à  la  jouissance  physique  que  procure  sur  la  terre  un  repas  abon- 
dant. il/rt/<r/yo/;-:;«r^m  désigne  pour  les  êtres  terrestres  la  nour- 
riture la  plus  excellente  que  l'on  puisse  imaginer  pour  le 
corps.  Mais  seule  la  possession  de  la  connaissance  peut  donner 
ici-bas  une  idée  du  ciel  ». 

Déjà  pour  l'Avesta  [Yasna  33),  les  saintes  hymnes  gâthiques 
sont  les  vêtements  etles  aliments  des  fidèles.  La  dénomination 
de  «  corps  rayonnants  »,  xvd^ravaitis  tanvô,  qui  figure  dans  le 
petit  fragment  en  vers,  Yasna,  60,  11,  à  côté  d'urvqnô,  les 
âmes,  en  connexion  avec  «le  meilleur  monde  »,  le  paradis,  ne 
prouve  rien  contre  le  dogme  avestique,  de  l'âme,  immatérielle, 
yyiainyavay  allant  dans  le  monde  immatériel,  ciel  ou  enfer, 
tandis  que  le  corps  reste  dans  le  monde  corporel,  animé 
astvâ.  Le  texte  n'est  pas  assez  clair  pour  qu'on  puisse  en 
donner  une  interprétation  qui  ne  laisse  place  à  aucun  doute. 
Peut-être  s'agit-il  de  la  jouissance  de  l'âme  [syâtô  urvanô)^ 
et  de  la  splendeur  du  corps  dans  cette  vie,  à  laquelle  la  féli- 
cité céleste  va  être  ajoutée  plus  tard  ;  peut-être  s'agit-il  du  corps 
renouvelé  que  les  hommes  pieux,  par  leurs  bonnes  actions,  re- 
trouveront à  la  fin  du  monde  dans  la  félicité  éternelle  [Dâtis- 
tun,^Ji).  Ce  n'est  que  plus  tard  en  effet,  dans  le  Ganjesâya- 
gân,  qui  date  peut-être  du  vi^  siècle,  que  nous  apprenons  que 
l'âme,  lorsqu'elle  quitte  la  terre,  reçoit  un  autre  corps,  diffé- 
rent du  corps  incorruptible  qui  sera  donné  à  chacun  par 
Sacsyant  à  la  résurrection. 

La  communion  avec  les  divinités  dans  le  ciel  d'après  l'Avesta. 
—  Le  bonheur, dans  le  ciel  du  mazdéisme^,  consiste  avant  tout 
à  être  avec  le  Seigneur,  «  oui,  en  vérité'  dans  les  mondes,  où 
demeure  le  Seigneur  »>  (F^swa,  43,  3),  dont  le  trône  est  en- 
touré des  six  esprits  supérieurs.  «  0  Frasaostra,  va  où  le 
Devoir  [ârmaiii)  est  attaché  avec  la  Piété  [asa],  ou  la  Royauté 
[xm^rDm]  est  selon  le  désir  du  bon  Esprit  [vohu  mano),  où  le 
très  sage  Seigneur  {Mazda  Ahiira)  habite  dans  le  séjour  du 


1.  «  Véritablement  »  haihjdng  (?).  Milis  dans  TIv;  Thinker,  1892,  II,  109, 
traduit  «  éternel  », 
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désir  {vardddtyiâna)  »  [Vas)ia,  4G,  16).  Nous  recoanaissons  ici 
les  expressions  caractéristiques  des  Gâlhas. 

Parmi  les  drabans  du  Seigneur  se  trouve  au  premier  rang 
VohuMano,  «  le  bon  Esprit  «.C'est  lui  qui  conduit'  l'âme  pieuse 
dans  le  ciel  et  lui  donne  un  trône  d'or,  d'après  une  tradition, 
à  laquelle  il  est  fait  allusion  peut-être  dans  le  Vendîdâd,  19, 
ou  bien  qui  a  été  créée  plus  tard  d'après  ce  passage  de  TAvesta'. 
Le  ciel  est  appelé  dans  les  Gâthas  la  demeure  {dd?nâna)  de 
Vohu  Mano,  le  bon  Esprit  [Yasna,  32,  15). 

Ensuite  vient  «  la  bonne  Piété  »,  ou  «  la  meilleure  Piété  », 
AsaVanuhiou  Vahista.  «  Les  hauteurs  (ô^rasml^-)  de  la  meil- 
leure Piété  »  [Gâh,  2,  7)^  et  «  les  lumineuses  demeures  de  la 
Piété  »  [xvanvaitîs  Aiahe  vdrdzo,  Yasna,  16,  7)  désignent  le 
ciel.  Asa  en  ouvre  le  chemin  {Yaét,  3,  3)'. 

En  dehors  de  Xsathra  et  d'Armaiti,  qui  viennent  d'être 
nommés,  il  y  a  enfin  les  deux  drabans  supérieurs  du  Seigneur 
dont  le  rôle  dans  les  conceptions  mazdéennes  sur  l'accès  de 
la  vie  future  est  très  considérable  et  qui  à  d'autres  égards 
encore  doivent  nous  arrêter  plus  tard  :  Santé  et  Immortalité, 
Haurvatât  et  Amardtât.  Ils  sont  «  la  récompense  dos  hommes 
pieux,  quand  ils  ont  abandonné  leur  corps  »  [Yast,  i,  25).  Ils 
sont  probablement  «  les  deux  »  qui  «  mèneront  les  obéissants  à 
la  demeure  de  Vohu  Mano  »  [Yasna,  32,  15).  Atar,  le  feu, 
peut  aussi  faire  enlrerdans  le  ciel  (  Yasna,  62,  6).  En  compagnie 
de  ces  esprits,  des  dieux  et  des  saints  Tàme  jouit  «  du  long 
bonheur  »^  de  la  «  longue  possession  »  de  la  récompense  ac- 


1.  Nous  avons  vu,  plus  haut,  qut3  Sraosa  était  le  guide  de  l'âme.  Nai- 
ryôsanha  a  peut-être  aussi  été  psychopompe,  voyez  G.  P.  Tiele,  Geschie- 
denis,  II,  70.  Plus  tard  le  dualisme  est  appliqué  aussi  à  cet  endroit.  Les 
Amsaspands  pour  les  hommes  pieux  et  le  druj  pour  les  impies  sont 
nommés  comme  psychopompes,  Gujastak  Abdlis,  éd.  A,  Barthélémy, 
eh.  7. 

2.  Sayast,  22,  29;  Minôîxmt  2,  154  ;  Sikand,  4,  93;  Dâtistân,  31,  25. 

3.  Non  pas  «  les  cimes  »,  c'est  à-dire  «  les  points  suprêmes  »  de  la 
sainteté  (Darmesleter).  Car  le  mot  est  employé  dans  le  verset  suivant 
pour  désigner  la  hauteur  du  ciel,  barjsavô  avunhe. 

4.  Comparez  Geldner,  Studien  ziitn  Avesta,  I,  104  ss. 

5.  Fragment  Farkançi  4.  Cpr  Yasna,  62,  G;  YaU,  17,  22. 
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cordée  par  «  les  bienfaisants  Immortels  »  parmi  lesquels  on 
compte  parfois  aussi  le  Seigneur  [Yasna,  GO,  6). 

Le  bonheur  céleste  d'après  la  littérature  pehlvie.  —  La  litté- 
rature pehlvie  s'occupe  naturellement  beaucoup  du  ciel,  «  le 
seul  lieu  qui  soit  bon  »  [Sàyast,  11,  3),  où  les  bommes  pieux 
sont  vêtus  des  ra3'ons  de  Dieu  même  (lo,  30),  où  leur  àme 
gagne  sa  couronne  {Ddtistân,  31)  etoij  ils  jouissent  «d'un  état 
sans  faiblesse  ni  inquiétude,  magnifique,  joyeux  de  toute  éter- 
nité «  [Minôixrat,  40,  30).  «  Les  fidèles  ne  vieillissent  ni  ne 
meurent,  ils  vivent  sans  trouble,  exhalant  un  doux  parfum, 
heureux,  riches  en  contentement  et  bonheur  »,  au  milieu  de 
vents  odorants  et  de  fleurs  parfumées,  les  parfums  étant  d'un 
très  grand  prix  pour  les  Orientaux.  Jamais  ils  ne  sont  rassassiés 
de  leur  joie  [Mînôiœral,  7,  13  ss.).  Mais  ces  auteurs  en  re- 
viennent toujours  à  déclarer  que  l'essence  de  la  félicité  céleste 
consiste  à  vivre  avec  le  Seigneur,  les  archanges  (=  «  les 
gracieux  Immortels  »  Amsaspcmds) ,  les  anges  (=  «  les  divi- 
nités »  Yezids)  et  les  bienheureux  [Sdyast,  13,  8;  Mînôîxrat, 
7,  17;  40,  30). 

d)  L enfer. 

Si  la  notion  du  ciel  est  essentiellement  spirituelle,  de  même 
que  le  dieu  de  la  théologie  mazdéenne  est  conçu  comme  esprit 
incorporel,  invisible  [Artâ  Vîrâf.  chap.  101  <(  vit  une  lumière 
et  entendit  une  voix,  mais  ne  vit  pas  de  forme  ))),la  représen- 
tation de  l'enfer  est,  au  contraire,  essentiellement  matérielle. 
L'enfer  est  moins  ancien  que  le  ciel.  Et  plus  ce  lieu  est  dépeint 
avec  grossièreté,  plus  il  est  effrayant. 

Dans  l'Avesta.  —  Le  mazdéisme  n'a  pas  emprunté  son  en- 
fer à  la  vie  de  la  tombe,  mais  a  créé  une  représentation  nou- 
velle en  s'inspirant  des  animaux  malfaisants  {xmfstra),  que 
Tune  des  lois  les  plus  sacrées  du  mazdéisme  commandait  de 
détruire.  La  culture  do  la  terre  et  le  service  du  Seigneur 
étaient  intimement  liés  dans  la  religion  de  l'Avesta.  Los 
cavernes  de  ces  animaux  {r/drola;  Vendîdâd,  3,  7)  inspirèrent 
l'image  de  «  la  demeure  de  l'esprit  le  plus  mauvais  »  [Yasna, 
32,  13),  ou  de  «  la  demeure  du  Druj  »,  du  démon  mensonger, 
comme  les  auteurs  des  Gàthas  nomment  avec  prédilection  «  lo 
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plus  impur  de  tout,  le  plus  effrayant  enfer  »  '.  Néanmoins  le 
nom  de  l'enfer  n'a  pas  une  origine  naturaliste,  mais  bien  reli- 
gieuse. Il  est  appelé  par  opposition  avec  «  le  meilleur  monde  », 
u  le  pire  monde,  aiihus acistô  »  [Vendîdâd,^^  35)  ou  «  le  monde 
mensonger  »  ou  «  méchant  »,  anhiis  daozanuJio  [Vendidâd, 
i9,  47),  en  un  mot  :  «  le  méchant  »,  duzonh  {Yast,  19,  44)  ^ 
Sous  le  pont  Cinvat  s'ouvre  le  trou  de  l'enfer  à  côté  du  «  col 
[griva]  d'Arazùra  »  [Vendidâd^  3,  7),  croupe  de  montagne 
dont  le  nom  est  rapproché  par  l'abbé  Windischmann'  de  celui 
du  démon  Arzûr,  battu  par  le  premier  homme  Gayamara- 
tan.  La  tradition  place  le  col  d'Araziira  près  du  pays  des  Ro- 
mains [Anhn)  et  le  représente  comme  une  continuation  d'Al- 
burz  [Bimdahiê,  12,  8  ss.). 

La  demeure  de  l'esprit  du  mal,  Anra-Mainyu,  «  le  lieu  de 
l'amertume  »  [Yasna,  o3,  6),  est  remplie  des  plus  horribles 
images  qu'aient  pu  concevoir  les  auteurs  des  Gâthas  :  les  ténè- 
bres et  la  nourriture  impure  et  empoisonnée  [Yasna,  31,  20; 
49,  11;  33,  6).  Le  premier  de  ces  versets  gàthiques  fait  allu- 
sion aux  paroles  insultantes  adressées  par  le  Mauvais  à  chaque 
nouvel  hôte  à  son  entrée,  selon  le  fragment  du  Hâtôxt- 
Nask.  Ces  paroles  sont  caractéristiques  dans  l'Avesta,  dont  le 
sec  moralisme  appauvrit  l'imagination  :  «  Apportez  de  la  puan- 
teur au  jeune  homme  des  mauvaises  pensées^  des  mauvaises 
paroles,  des  mauvaises  actions  ».  Voilà  la  troisième  des  hor- 
reurs qui  font  partie  de  l'enfer  du  mazdéisme  :  la  puanteur 
repoussante.  L'Avesta  est  peu  prodigue  de  détails  sur  l'enfer; 
les  données  qui  nous  en  sont  parvenues  sont  résumées  en  quel- 
ques mots.  Il  y  a  toujours  au  moins  l'obscurité.  «  Le  monde 
obscur,  fait  d'obscurité,  l'origine  de  l'obscurité  »,  telle  est 
l'expression  trois  fois  répétée  dans  le  Vendidâd,  3,  62;  7,  22; 

1.  Fragment  Talimuras,  40,  93.  Annales  du  Musée  Giiimet,  XXIV,  p.  72. 

2.  Cfr.  daozava,  Yast,  4,  7.  Le  mystérieux  mot  dydos  dans  le  Yast,  3,  13 
est  rendu  par  Geldner,  /.  c,  I,  29,  106,  par  «  enter  ».  Il  correspondrait 
au  div  indien  avec  le  sens  de  «  ciel  ><,  comme  deva  désignait  aux  Indes 
«  dieu  »,  dans  l'Iran  «  démon  ».  Darmesleter  voit  dans  dyâos  l'ancien 
nom  du  ciel  et  il  traduit  :  c  Anra  Mainyu  se  précipite  du  ciel  »,  dogme 
qui  n'est  pas  rapporté  ailleurs  dans  TAvesla. 

3.  Zoroaslrische  Sludien,  p.  5. 
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18,76.  x\.vaiit  tout  renfersigQificlacompagnied'Arira-Mainyu, 
l'esprit  (lu  mal.  L'enfer  est  appelé  dans  un  fragment  de  l'A- 
vesta,  son  vara,  «  son  enceinte  » '.  Le  péché  implique  con- 
nexion avec  le  Mauvais.  11  y  a  des  péchés  si  graves  que  celui 
qui  les  commet  est  changé  en  démon  sons  forme  humaine 
pendant  la  vie  et  devient  «  un  démon  spirituel  après  la  mort  » 
{Ve?idîdad,  8,31  s.)'. 

Le  dix-neuvième  fargard  du  Sùtkar  Nask  de  l'Avestasassa- 
nide,  —  Nask  qui  n'existe  plus,  —  a  compris  une  description 
détaillée  de  l'enfer  selon  le  Dinkart,  IX,  20. 

Dans  la  littérature  pehlvie,  —  La  littérature  pehlvie  nous 
dédommage.  L'enfer  est  situé  dans  le  nord,  d'où  vient  tout 
le  mal,  et  il  est  gardé  par  les  étoiles  du  nord,  Haptôiringa,  la 
Grande  Ourse,  pour  que  les  puissances  du  mal  n'envahissent 
pas  la  sphère  du  ciel  [Mînôîxrat,  49,  IS  ss.).  '<  L'intérieur  de 
l'enfer  mystérieux  est  froid,  sec,  sombre,  pierreux;  l'ombre 
peut  y  être  prise  avec  la  main,  et  la  puanteur  coupée  avec  un 
coulean  «  [Bundahis,  28,  47).  «  Il  y  a  un  lieu  aussi  froid  que 
la  neige  la  plus  froide  et  la  gelée.  Il  y  a  un  lieu  aussi  chaud 
que  la  chaleur  du  feu  le  plus  chaud,  le  plus  brûlant  »  [Mînô- 
îxrat, 7,  Tl;  Bimdahié,2ïi,  48,  etc.).  En  sus  des  vents  froids  du 
nord  qui  apportaient  la  neige  et  la  gelée,  l'Iran  oriental  avait  un 
autre  ennemi  :1e  vent  froid  du  nord-ouest'.  En  dépit  de  la  foule 
qui  se  presse  en  cet  endroit,  quoique  mille  hommes  soient 
punis  dans  un  espace  large  de  douze  doigts  [Biindahis,  28, 
47)  *,  on  est  dans  la  solitude  et  la  solitude  est  pire  que  la  puni- 
lion.  L'abominable  nourriture   n'étanche  pas  la  soif  et  n'as- 


1.  Annales  du  Musée  Guimet,  XXIV,  157. 

2.  Cf.  DûiAarf,  publié  et  traduit  par  Beliramjee  SanjanaPeshotan,  Bom. 
bay,  187-4-91,  I,  13  s.  Par  l'obéissancn  aux  prescriptions  de  la  religion 
riiomme  entre  en  communication  avec  Aliurmazd,  par  une  plus  grande 
dévotion  il  établit  une  communication  i)lus  intime,  par  un  degré  de 
piété  encore  plus  élevé,  Thomme  devient  semblable  aux  «  Ijads  »,  aux 
divinités  inférieures,  les  Yazatas  de  TAvesta.  De  même  pour  Timpie. 
Ceux  qui  commettent  des  péchés  contre  nature  ou  sont  des  Asmoghs 
décevants  et  trompeurs  deviennent  eux-mêmes  des  démons,  (levas. 

3.  t'errier,  M'  (irogor,  d'après  Geiger,  Ostiranische  KuUur,  l'tl,  note  4. 

4.  Comparez  West,  Pahlavi  Tcxts^  I,  98,  note  3. 
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souvit  pas  la  faim  [Dâtistcbi,  32).  Lorsqu'il  s'agit  de  l'enfer, 
Mânûscîhar  ne  sent  pas  le  besoin  d'interpréter  ses  horreurs 
au  sens  figuré  —  comme  Thomas  d'Aquin  qui  conclut  dans  sa 
Somme^  III,  xcvii,  que  les  vers  et  les  pleurs  dans  l'enfer  ne 
sont  pas  corporels,  mais  que  les  ténèbres  et  le  feu  le  sont  bien 
réellement.  Les  théologiens  mazdéens  ne  voulaient  rien  dimi- 
nuer de  la  terreur  de  l'enfer.  Voilà  ce  qu'il  fautobserver  pour 
comprendre  le  Dante  de  la  littérature  pehlvie  :  l'auteur  de 
l'Arlâ  VîrâfNâmak. 

Le  héros  de  ce  livre  vivait  dans  les  siècles  qui  ont  précédé 
les  conquêtes  des  Arabes  et  le  livre  qui  contient  le  récit  de 
son  voyage  dans  l'autre  monde  doit  être  daté  d'une  époque 
antérieure  au  quatorzième  siècle*.  Il  est  dit  qu'ArtâVîraf  avait 
bu,  assis  sur  son  lit,  trois  coupes  de  vin  mélangé  d'une  potion 
soporifique.  Pendant  les  sept  jours  qu'il  demeura  dans  l'assou- 
pissement son  esprit  parcourut  d'abord  l'espace  qui  se  trouve 
entre  le  ciel  et  l'enfer,  puis  les  paradis  et  le  ciel,  ensuite  il 
retourna  aupontCinvat,  et  visitalesdivers  lieux  dechâtimenls 
qu'il  y  a  en  enfer.  La  description  de  l'enfer  occupe  la  plus 
grande  partie  du  livre,  depuis  le  chapitre  18  jusqu'au  cha- 
pitre 100  des  cent  et  un  chapitres  que  contient  l'ouvrage.  Les 
péchés  et  les  souffrances  des  méchants  sont  décrites  sans 
ordre  apparent,  avec  une  imagination  grossière  qui  n'a  rien 
de  poétique,  ni  de  créateur.  La  langue  du  menteur  est  man~ 
gée  par  les  vers;  celui  qui  a  prononcé  des  paroles  fausses  ou 
vaines  ou  préjudiciables  porte  sur  le  dos  une  montagne  cou- 
verte de  neige  et  de  glace  ;  celui  qui  a  privé  les  chiens  de  nour- 
riture ou  les  a  battus  est  dévoré  par  des  démons  ressemblants 
à  des  chiens.  Des  femmes  crient,  quoiqu'elles  aient  été  dé- 
capitées, parce  que  dans  leur  vie,  elles  ont  pleuré  leurs  morts. 
Les  adultères,  les  sceptiques,  les  enfants  méchants,  ceux  qui 
ont  transgressé  les  commandements  de  pureté,  les  femmes 
qui  se  sont  servies  de  fard  ou  qui  ont  porté  de  faux  cheveux, 
les  infanticides,  ceux  qui  ont  trompé  dans  leur  commerce, 
les  avares,  les  juges  prévaricateurs,  voilà  quelques-uns  des 
pécheurs  dont  les  punitions  effrayent  Arlà  Viràf  dans  l'enfer. 

1,  A.  Barlliélemy,  Livre  d' Arda  Vlrûf,  p.  xiv  ss. 
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Une  certaine  ressemblance  dans  le  cadre  extérieur  avec  la 
vision  apocalyptique  de  l'Ascension  d'Ésaïe  a  conduit  à  l'hypo- 
thèse d'une  influence  exercée  sur  l'apocalypse  peblvie  par  cet 
écrit  chrétien,  datant,  selon  Lawrence  ',  d'environ  70  après 
J.-C,  selon  Dillmann  %  du  milieu  du  deuxième  siècle  après 
J.-C,  au  plus  tard;  Harnack  place  la  vision  d'Esaïe  à  une 
époque  plus  avancée,  au  commencement  du  troisième  siècle  ^ 

Esaïe  est  assis  sur  le  lit  du  roi  Ezéchias,  entouré  des  con- 
seillers du  roi  et  des  premiers  d'Israël,  de  même  qu'Artâ 
Vîràf  est  entouré  de  tous  les  dastours,  herbeds  et  mobeds. 
L'esprit  est  emporté  de  son  corps  et  conduit  par  un  ange 
à  travers  les  différents  degrés  du  ciel.  La  ressemblance  entre 
les  deux  récils  se  borne  pourtant  à  une  similitude  extérieure 
des  circonstances,  qui  encadrent  naturellement  une  vision.  11 
y  a  des  analogies  dans  la  littérature  pehlvie.  D'après  la  lé- 
gende, Zarathuslra  avait  reçu  du  Seigneur  une  boisson,  res- 
semblant à  du  miel,  et  depuis  qu'il  l'avait  bue,  il  avait  vu  dans 
les  deux  mondes  toutes  les  choses  qu'il  a  décrites  depuis  \ 
On  ne  trouve  pas  de  points  de  ressemblance  particuliers. 
L'Ascension  d'Esaïe  a  trait  surtout  au  ciel,  Artâ  Vîrâf  dépeint 
spécialement  l'enfer.  La  première  décrit  sept  cieux,  le  second, 
quatre;  on  n'en  trouve  sept  que  dans  une  version  postérieure 
et  islamique.  De  la  même  manière  la  légende  de  Zarathustra, 
Zarthiist-nâmah,  traduite  par  Eastwick,  dans  le  livre  de 
J.  Wilson  :  The  Parsi  religion,  p.  483,  doit  à  l'Islam  d'avoir 
adopté  un  plus  grand  nombre  d'étages  dans  le  ciel  que  les 
quatre  paradis  mazdéens.  Les  deux  livres  sont  nettement 
séparés,  non  seulement  par  Tinspiration  religieuse  différente, 
mais  aussi  à  cause  de  la  différence  des  buts  et  des  tempéra- 
ments des  auteurs.  L'Arlà  Vîrâf  Nâmak  n'est  pas  une  contre- 
façon des  multiples  représentations  du  monde  futur  qui  se 
trouvent  en  dehors  du  mazdéisme,  il  a  son  caractère  propre. 
Ce  n'est  pas  le  fruit  d'une  imagination  riche  et  créatrice,  comme 
les  légendes,  mentionnées  })lus  haut  (pages  6G  et  suivantes). 

1.  D'après  Haug,  /.  c,  p.  356. 

2.  Ascensio  Isaïae  aethiopicc  et  latine,  p.  xvi, 

3.  Chronologie,  574  ss. 

4.  West,  Pahlavi  Texts,  V,  p.  xxiii  s, 
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Ce  n'est  pas  non  plus  l'edct  d'une  pieuse  curiosité  qui  veut 
lever  le  voile  de  l'avenir,  ou  l'eiïet  du  désir  de  pénélrer  dans 
les  desseins  de  Dieu  et  les  secrets  de  la  rédemption,  ce  qui  est 
le  cas  pour  la  vision  d'Ésaïe,  chap.  11  ss.  Encore  moins  Arlà 
VîrAf  est-il  le  prophète  qui  dans  ses  visions  adresse  h  ses 
contemporains  des  reproches  amers  et  des  paroles  brûlantes 
de  vérité,  comme  Dante.  C'est  un  pur  Oriental  en  ceci  que  ses 
paroles  ne  visent  aucune  époque  déterminée.  L'Artâ  Vîrâf 
Nâmak  est  un  simple  catéchisme  moral  ayant  pour  but  d'ins- 
pirer l'horreur  des  péchés  que  le  mazdéisme  détestait  le  plus. 
Même  le  prince  de  l'enfer  prêche  la  morale  :  «  Pourquoi,  dit- 
il,  mangiez-vous  le  pain  de  Dieu,  mais  accomplissiez-vous  mes 
actions?  Pourquoi  ne  pensiez-vous  pas  à  votre  Créateur,  mais 
faisiez-vous  ma  volonté?  » 

e)  Les  nonnes  de  la  rétribution. 

Il  nous  reste  à  rechercher  maintenant  ce  qui  fait  le  plus 
grand  intérêt  de  la  doctrine  de  la  rétribution  dans  le  maz- 
déisme, d'après  quelle  règle  les  récojnpenses  et  les  châtiments 
étaient  distribués.  Une  réponse  détaillée  à  cette  question 
contiendrait  un  exposé  complet  de  toutes  les  prescriptions  et 
do  toute  la  morale  du  mazdéisme.  JNous  résumerons  ce  qui 
est  de  la  plus  grande  importance  pour  notre  dessein. 

Un  des  fragments  publiés  par  Westergaard  ',  et  qui 
devait  être  lu  par  les  mazdéens  matin  et  soir,  contient  ces 
paroles  :  «  Toutes  les  bonnes  pensées,  toutes  les  bonnes  pa- 
roles, toutes  les  bonnes  actions  donnent  le  paradis.  Toutes 
les  mauvaises  pensées,  toutes  les  mauvaises  paroles,  toutes 
les  mauvaises  actions  donnent  (l'enfer).  »  La  formule  très 
usitée  :  humata,  hûxta,  hvarkta.,  «  bonnes  pensées,  bonnes 
paroles,  bonnes  actions  »,  montre  le  désir  très  sérieux  du 
mazdéisme  de  pénétrer  jusqu'au  fond  de  la  vie  morale  et  do 
no  pas  se  contenter  des  œuvres  extérieures.  Humata.,  hiïxta, 
hvarstaionV  ensemble  r«.s«,  la  piété,  l'ordre  normal  dans  la 
nature  et  dans  la  vie  des  hommes  et  des  dieux  correspondant 
à  ce  que  les  Indiens  appellent  rta  et  les  Egyptiens  ma. 

1.  Annales  du  Musée  Guimet,  XXIV,  3. 
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Dans  les  Gâttns.  —  D'abord  que  signifie  rt.sv?poar  les  autours 
des  Gdlhas'^  Qa'est-ce  qui,  d'après  eux,  fait  parvenir  au  ciel? 
Pour  beaucoup  de  ceux  qui  ont  examiné  ces  livres,  leurs 
expressions  artificielles  et  détournées  ont  masqué  la  pensée 
assez  élémentaire  et  les  intérêts  simples  qui  en  préoccupent  les 
auteurs.  Ces  prêtres-chanteurs  avaient  pour  but  de  s'assurer 
à  eux-mêmes  de  l'influence  pour  leur  doctrine  et  de  la  sûreté 
pour  leurs  biens,  la  protection  des  petits  princes  agriculteurs, 
qui  dominaient  chacun  une  partie  du  pays  [danhu^  Yasna.^6, 
11  ;  40,  1),  dans  lequel  l'horizon  politique  des  Gâthas  était 
circonscrit. 

L'idéal  théocratique  qui  revient  continuellement  dans  les 
Gâthas^  est  une  royauté  [xsa^rdm)  qui  ressemble  à  celle  de 
Dieu  (44,  9),  et  qui  est  d'accord  avec  le  bon  Esprit,  vohû 
xsa^ïram  mananhâ  (4(3,  10),  qui  veut  le  bien  (ol,  1),  qui  suit 
l'enseignement  des  sages  (lil,  22);  de  bons  princes  (48,  5)  qui 
récitent  et  mettent  en  pratique  les  paroles  du  Seigneur  (28^ 
7  s.).  Tous  ces  développements  ont  un  sens  unique  :  le  prince 
obéira  et  aidera  le  prophète.  A  Zarathustra  appartient  la  puis- 
sance supérieure  (20,  9)  en  tous  les  temps  (49,  8).  La  félicité 
est  gagnée  avant  tout  par  les  offrandes  et  par  le  pouvoir  ac- 
cordés aux  prêtres  et  aux  hommes  pieux  (31,  14;  33,  7;  43, 
8;  46,  12;  i51,  6).  Protège-le  (44,  1),  lui  et  ses  troupeaux  (i>0, 
1)  ;  donne-lui  des  troupeaux  et  des  hommes  (46,  2);  partage 
avec  lui  la  viande  que  tu  manges  (32,  8),  et  donne-lui  le  sa- 
laire pour  le  sacrifice:  a  dix  cavales  pleines  et  un  chameau  » 
(44,  18),  et  la  félicité  sera  tienne.  Car  le  prophète  mérite  sa 
récompense.  L'agriculteur  doit  le  nourrir  (48,  6). 

La  demeure  de  Druj  est  réservée  aux  mauvais  princes  (49, 
11).  Les  prêtres-chanteurs  condamnent  surtout  les  «  kavis  et 
les  karapans  »  (32,  12-14;  48,10).  Le  malheur  est  que  ceux-ci 
ont  envahi  la  puissance  royale  (46,  11).  Ces  mots  :  karapano 
kâvayascd  signifient  «  les  aveugles  et  les  sourds  »,  mais  il  ne 
faut  pas  que  la  ressemblance  avec  les  paroles  de  l'Évangile 

1.  Un  pourrait  croire  inic  les  strophes  les  mieux  coaservées  dans  les 
textes  gâtliiqucs  ailleurs  difficiles  à  comprendre,  par  exemple,  44,  19, 
doivent  leur  conservation  à  ce  qu'elles  sont  particulièrement  importantes 
pour  les  exigences  tlicocraliqucs  des  prêtres. 
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nous  égare  :  ce  ne  sont  pas  ceux  qui  ont  des  yeux  pour  ne 
pas  voir  et  des  oreilles  pour  ne  pas  entendre.  Ce  sont  tout 
simplement  «  lesméchaiits  tyrans  »  [sâstàrô  drdgvanto,  46,  1), 
qui  dans  l'aveuglement  sur  leur  propre  bien,  n'obéissent  point 
aux  avocats  de  la  bonne  religion  (34,  8). 

Au  lieu  de  bien  faire,  ils  écoutent  ceux  qui  ont  une  mau- 
vaise religion  [drdgvatô  daènâ,  49,  4)  et  qui  disent  que  les 
vérités  de  la  religion  ne  sont  pas  réelles  (34,  8).  L'autre 
groupe  des  ennemis  des  prêtres-chanteurs  à  qui  l'enfer  est 
destiné  se  compose  des  hérétiques,  qui  soutiennent  une  autre 
sorte  de  piété,  probablement  le  mazdéisme  ethnique,  com- 
munément répandu  et  contre  lequel  les  Gàthas  se  dressent 
avec  leur  système  social  et  religieux.  Ceux-là  veulent  trom- 
per les  hommes  pieux  (31,  20),  égarer  l'esprit  (32,  4)  et 
engendrer  la  corruption  (44,  14).  Pour  accomplir  les  saints 
devoirs  qui  assurent  la  félicité,  il  ne  faut  pas  aller  à  ces  mé- 
chants (32,  9).  De  la  main  des  bons  princes,  le  Seigneur  fait 
périr  les  méchants  (o3,  8).  «  Que  l'homme  se  conforme  au  dé- 
sir du  fidèle  avec  si  peu  que  ce  soit,  et  aussitôt  qu'il  le  peut, 
avec  plus  de  ressources,  mais  (qu'il  soit)  mauvais  pour  le 
méchant  »  [akâ  drdgvâitê  47,  4),  Ecoute-moi,  demande  le 
prophète,  mais  emploie  Tépée  contre  les  hérétiques  (31,  18). 

Que  voulaient  donc  ces  prêtres-chanteurs?  Étaient-ils  con- 
duits seulement  par  l'amour  du  pouvoir?  Non,  ils  ont  un  but 
très  net  et  très  défini,  avant  tout  celui  de  favoriser  l'exis- 
tence heureuse  et  paisible  d'une  population  qui  cultivait  les 
champs  et  soignait  le  bétail.  Après  le  devoir  de  protéger 
les  prêtres  et  de  persécuter  leurs  rivaux,  il  n'y  a  pas  de  vertu 
qui  soit  plus  utile  à  l'âme,  que  l'habitude  de  bien  traiter  le 
bétail  (4G,  4),  de  ne  pas  battre  la  vache,  ni  de  la  tuer,  ni  de 
la  voler  (32,  12  ;  44,  20  ;  47,  3),  mais  de  lui  donner  de  la 
bonne  pâture.  Tout  le  deuxième  chapitre  de  la  Gâtha  Ahu- 
navaiti  traite  ce  sujet.  Le  bon  cultivateur  {fsuyantam)  et 
celui  qui  s'applique  à  soigner  les  pâturages  {vâstnjo,  29,  5  ; 
31,  9  s.)  sont  les  favoris  des  prêtres  et  les  sectateurs  de  la 
vraie  piété.  L'idée  de  ce  culte  rustique  et  sain  est  très  simple  : 
Le  Seigneur  très  sage  laisse  croître  l'herbe  pour  les  bestiaux,  le 
soin  du  bétail  nous  donne  bonheur,  prospérité  et  force  ;  pour 
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remercierleSeig'aeur,lesbonspropriétaires  deschamps  doivent 
nourrir  les  prêtres  (48,  6).  Mais  les  desseins  du  prophète  sont 
combattus  par  les  tyrans,  «  les  aveugles  et  les  sourds  »,  par 
les  petits  princes  qui  oppriment  (31,  15)  et  violentent  les  cul- 
tivateurs (32,  H)  avec  leurs  rapines  et  leurs  guerres  conti- 
nuelles, préférant  le  gain  à  un  travail  utile  et  ordonné  (32,  12) , 
par  ces  chefs  nomades  qui  ne  veulent  pas  demeurer  dans  les 
conditions  que  leur  fait  le  nouvel  ordre  de  choses. 

Une  opposition  religieuse  apparaît  ici  sous  cette  opposition 
sociale.  Tuer  la  vache  n'est  pas  seulement  une  mauvaise 
action,  mais  une  ancienne  forme  de  sacrifice  combattue  par  les 
Gâthas.  Ceux  qui  sont  opposés  au  système  gàthique  sou- 
tiennent que  l'action  de  tuer  la  vache  [gâuè  jaidijôi)  assure 
l'éloignement  de  la  mort  [dûraohm,  32,  14). 

Une  opposition  morale  se  mêle  aussi  à  l'opposition  sociale. 
En  môme  temps  que  la  théocratie  et  le  soin  des  bestiaux,  avec 
ce  qui  s'y  rattache,  les  Gâlhas  recommandent  comme  «  des 
actions  selon  le  Seigneur,  conformes  à  la  Piété  »  (28,  4),  et 
qui  servent  à  gagner  le  ciel,  quelques  vertus  dont  le  lien 
avec  les  exigences  déjà  citées  est  visible.  «  L'immortalité  » 
est  réservée  au  bon  agriculteur  et  à  celui  qui  vit  comme  il 
faut  [drdzdjyôi),  à  l'opposé  du  méchant  qui  mérite  la  mort 
(29,  5).  Ici  nous  entreverrons  déjà  les  trois  vertus  principales 
du  mazdéisme  :  la  générosité,  la  vérité  et  Vactivité  '. 

Au  devoir  théocratiquede  nourrir  les  prêtres  se  joint  immé- 
diatement le  commandement  d'être  généreux  envers  les 
hommes  pieux  et  les  pauvres  (34,  5)  ;  cette  vertu  est  louée  par 
les  deux  femmes,  une  belle  et  une  laide,  qui  représentent  la 
vie  spirituelle,  bonne  ou  mauvaise,  du  défunt  au  pont  Cinvat. 
La  vérité  nous  force  d'ajouter  que  ces  pauvres  hommes  de 

1.  Saddar,  65,  8  :  ^<  Les  quatre  principes  de  la  religion  de  Zoroastre  » 
sont  «  d'rtre  généreux  envers  celui  qui  le  mérite,  d'être  juste,  d'être 
amical  envers  tous  les  hommes,  d'être  sincère  et  vrai  et  de  tenir  loin  de 
soi  la  fausseté  ».  81,  10  :  «  La  bonne  œuvre  ([ue  lu  peux  faire  ;iujourd'hui 
ne  la  remets  pas  à  demain;  »  16  :  «  A  chaque  devoir  et  à  chaque  bonne 
uuivre  que  tu  fais,  l'ennemi  l'arcsse  dit  :  «  Tu  vivras  longtemps,  tu 
pourras  faire  ce  devoir  n'importe  quand  »,  et  l'ennemi  dont  le  nom  est 
«  Après  »  dit  :  «  Laisse  pour  le  moment,  tu  peux  faire  ceci  après.  » 
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piélé  k  qui  l'on  doil  secours,  non  seulement  poilenl  le  même 
nom  [drigûin,  "S^i,  5),  mais  font  profession  aussi  de  la  môme 
misère  systématique  que  les  derviches  des  temps  postérieurs, 
et  que  la  miséricorde  a  ses  limites  :  «  Celui  qui  fait  des  dons 
au  méchant  (hérétique,  dragvalô  dadât,  32,  10)  entrave  la 
religion  »  et  «  celui-là  même  est  mauvais  qui  envers  un 
mauvais  est  bon  »  [hvô  zî  dragvâ  y  a  dragvâitû  vahiétôy  46,  G). 

La  véracité,  l'honnêteté,  la  vertu  des  Perses  en  particu- 
lier' est  exaltée  par  son  opposition  à  l'hérésie,  dont  l'essence 
est  la  tromperie.  «  Vous  trompez  {djbdnaotà)  l'homme,  à 
l'égard  de  ces  deux  choses:  le  bonheur  de  la  vie  et  l'immorta- 
lité »  (32,  5).  Les  auteurs  des  Gâthas  méprisent  le  trom- 
peur, l'hypocrite  {davascind^  31,  10),  ceux  qui  savent,  mais 
qui  ne  pratiquent  pas  (34,  9).  L'Avesta  postérieur  les  dé- 
signe sous  le  nom  de:  Asamaogha,  «  ceux  qui  ont  les  pensées 
et  les  paroles  de  la  religion,  mais  n'en  accomplissent  pas  les 
actions  »  {Yasna,  9,  31).  Ce  vice  est  flétri  déjà  par  les  Gâthas. 

L'activité  se  rapporte  au  travail  des  champs  et  au  soin  des 
bestiaux;  elle  était  une  condition  essentielle  d'une  civilisa- 
tion qui  devait  lutter  incessamment  contre  de  dures  conditions 
naturelles.  Condamnation  à  celui  qui  ne  travaille  pas  [avâstnjô, 
31,  10).  Dans  les  Gâthas,  la  diligence  est  avant  tout  un 
devoir  dans  le  travail  quotidien.  La  diligence  et  la  vigilance 
font  aussi  partie  des  devoirs  religieux;  le  Vendîdâd,  18,  décrit 
comment  le  cultivateur  est  réveillé  pendant  son  doux  som- 
meil, par  la  pensée  que  le  feu  a  besoin  d'être  entretenu.  La 
paresse  aux  longues  mains,  Bûsyf},sta,  qui  est  le  démon  du 
sommeil  paresseux  et  impur  {Vendtdâd^  18,  46),  accourt 
vite,  et  veut  le  rendormir  :  «  Dors,  pauvre  garçon,  ce  n'est 
certainement  pas  le  moment  de  te  lever.  »  Mais  le  coq 
chante,  c'est  l'oiseau  du  saint  Sraosa,  de  l'ange  de  l'obéis- 
sance. Celui  qui  le  premier  se  lève  et  met  quelque  chose  sur 
le  feu,  vient  au  ciel  le  premier.  Tel  est  l'esprit  des  Gâthas, 
si  ce  ne  sont  pas  leurs  paroles. 

1.  Le  mensonge,  drauya,  est  le  mal  suprême,  d'après  les  inscriptions 
de  Darius.  Hérodote  a  loué  les  Perses  pour  leur  véracité.  «  Ce  qu'il  y 
a  de  plus  honleu.x  pour  eux,  c'est  le  mensonge  ».  Cpr.  F.  Jusli  dans 
Grundriss  der  Iran.  Philologie,  II,  398  s. 
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Dans  les  Gâlhas,  d'autres  vertus' encore  et  d'autres  péchés 
sont  nommés  comme  dignes  de  «  la  demeure  des  hymnes  »  ou 
de  «  la  demeure  du  Druj  ».  Les  petits  princes  sont  punis 
pour  leur  violence,  leur  tyrannie  et  leur  manque  de  miséri- 
corde (31,  lo),  pour  leur  mépris  du  droit  (32,  12).  Les  devoirs 
de  famille  sont  loués  dans  la  GàtJia  Vahistoisti. 

Mais,  nous  ne  saurions  guère  au  moyen  des  Gâthas  seules 
quels  étaient  les  devoirs  proprement  religieux,  pour  ces 
prètres-poètes.  Ils  les  regardent  comme  chose  connue  et  fort 
claire  qu'ils  n'ont  pas  besoin  de  préciser.  Il  s'agit,  en  premier 
lieu,  des  sacrifices  et  des  hymnes,  des  sacrifices  en  conformité 
avec  la  règle  liturgique  [ârmaiti,  43,  10  ;  44,  6),  puis  il  s'agit 
d'écouter  et  d'étudier  la  loi  (28,2  ss.).Même  un  ennemi  hérédi- 
taire, un  Touranien,  sera  sauvé  s'il  accepte  la  bonne  religion 
et  s'il  emploie  les  formules  prescrites  (4G,  12).  Il  y  est  fait 
aussi  une  fois  allusion  aux  commandements  de  pureté;  on  ne 
doit  pas  jeter  un  mauvais  œil  sur  le  soleil  (32,  10). 

Dans  l'Avesta  postérieur.  —  UAvesta  postérieur  complète 
notre  connaissance  des  conditions  de  la  félicité.  Ce  n'est  pas 
notre  dessein  de  reproduire  les  innombrables  prescriptions 
qui  se  rapportent  à  cet  objet'.  On  peut,  à  notre  point  do  vue 
moderne,  les  partager  en  trois  groupes  principaux  :  les  pres- 
criptions qui  concernent  les  sacrifices,  les  cérémonies,  les 
offices,  les  hymnes,  les  prières,  l'enseignement  de  la  loi,  tout 
ce  qui  a  trait  au  service  divin  dans  les  temples  et  dans  la 
maison,  y  compris  les  signes  extérieurs  de  la  religion;  en  se- 
cond lieu  les  méticuleux  commandements  de  pureté  ;  et  enfin 
ce  que  nous  appelons  les  règles  morales. 

Il  y  a  là  un  mélange  curieux  de  pratiques  magiques,  de  con- 
naissances naturelles,  de  rites  puérils  et  de  devoirs  moraux 
très  purs.  La  formule  de  prière,  Ahitna  Vairya,  d'abord  lue, 
puis  chantée  et  répétée  par  cœur,  oblige  le  Seigneur  à  con- 
duire l'âme  trois  fois,  s'il  fallait,  sur  le  pont  Cinvat  jusqu'à  ce 

1.  Un  écrit  pehlvi  qui  date  peut-être  du  commencement  du  vi'=  siècle, 
GanjeSâyagân,  p.  21,  publié  et  interprété  par  Behramji  Sanjana,  Bombay, 
1885,  prescrit  qu'un  tiers  du  jour  (avec  la  nuit)  soit  consacré  aux  exer- 
cices de  la  religion,  un  autre  tiers  à  cultiver  la  terre,  un  tiers  à  man- 
ger, prendre  de  l'exercice  et  se  reposer. 
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qu'elle  atteigne  le  paradis,  mais  si  quelqu'un  omet  la  moitié 
ou  la  troisième  ou  la  quatrième  ou  même  seulement  la  cin- 
quième partie,  le  Seigneur  éloignera  son  âme  du  paradis  à  une 
distance  égale  à  la  largeur  de  cette  terre  {Yasna^  19,6  ss.).  Une 
seule  brassée  de  bois  sur  la  flamme  sainte,  un  seul  faisceau  de 
bar^sman'-  apporté  comme  élément  végétal  du  sacrifice,  mène 
le  fidèle  au  paradis  [Fragment  Tahmurm  24,  A.  M.  G.,  XXIV, 
61  s.).  La  récitation  de  toutes  les  prières  Staota  Yêsnya  vous 
fait  parcourir  le  cbemin  entier  jusqu'au  Garônmâna  (  Yast,  24, 
28).  «  Si  un  mazdéen  laisse  tomber  sur  un  cadavre  aussi  peu 
qu'une  jeune  fille  peut  laisser  tomber  [de  fil]  quand  elle  coud, 
il  n'aura  pas  de  place  dans  le  paradis  »  [Vendulâd,^'^,  61  s.). 

Voici  des  conditions  du  salut  qui  ont  un  caraclère  plus 
moral.  Donne  de  la  viande  au  pauvre,  même  si  le  morceau 
n'est  pas  plus  grand  qu'un  coq,  dit  le  Seigneur,  et  je  ne  t'in- 
terrogerai pas  deux  fois  à  l'entrée  du  paradis  {Ve?ididàd, 
18,  29).  Ceux-là  verront  le  paradis  qui  donnent  le  plus  aux 
hommes  pieux  et  qui  les  tourmentent  le  moins*  [Fragment 
Tahmuras  49).  Celui  qui  s'estime  plus  haut  qu'il  ne  le  mérite, 
commet  un  péché,  tandis  que  celui  qui  s'estime  à  sa  propre 
valeur  ou  au-dessous,  gagnera  le  paradis  et  les  demeures  de 
l'éternelle  lumière  [Fragment  Tahmuras  37  s.). 

Lunité  des  normes  de  la  rétribution.  —  Parmi  les  quatre 
péchés  les  plus  graves,  qui  rendent  enceinte  la  Druj,  démon 
féminin  du  mensonge  —  à  bien  distinguer  du  Druj  mascu- 
lin, nom  du  diable  —  nous  trouvons  les  trois  transgressions  sui- 
vantes qui  sont  ainsi  mises  sur  la  même  ligne  par  le  mazdéisme  : 
refuser  au  pauvre  la  moindre  partie  des  biens  amassés;  uriner 
sur  son  pied;  ne  pas  porter  la  ceinture  et  la  chemise  sacrées 
après  avoir  atteint  l'âge  de  quinze  ans.  Le  dernier  péché,  qui 
est  directement  religieux  et  ne  concerne  pas  la  pureté,  ni 
les  relations  avec  le  prochain,  est  même  considéré  comme  le 
plus  grave.  Lui  seul  ne  peut  pas  être  expié.  De  même  Artâ 

1.  «  t'aisceau  de  lige?  d'ai'bres  on  nombre  variable,  liées  avec  un  lien 
fait  de  feuille  de  dattier,  qui  dans  le  sacrifice,  représente  l'ensemble  de 
la  nature  végétale  ».  J.  Darmesteter,  A.  M.  G.,  XXIV,  207. 

2.  Saddar,  79,  6:  L'homme  généreux  a  trente-trois  chemins  pouraller 
au  ciel,  les  autres  n'en  ont  qu'un  chacun. 
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Vîràf  voit  dans  l'ciifer  des  punitions  aussi  terribles  appli(juéi!S 
aux  transgressions  de  règles  de  pureté  qui   nous  semblent 
mesquines  qu'aux  plus  graves  fautes  morales.  Nous  ne  devons 
pas  oublier  que  les  dislinclions  que  nous  faisons  à  cet  égard 
n'existaient  point  pour  les  fidèles  de  l'Avesta.  La  morale  et 
les  rites  no  se  séparaient  pas  pour  eux  comme  pour  nous.  Les 
divers  commandements  avaient  pour  eux  une  profonde  unité. 
Ils  rapportaient  tout  à  l'asa.  à  l'harmonie  du  moude,  à  l'ordre 
bon  et  salubre  dans  tous  les  domaines  de  la  vie.  Si  nous  fai- 
sons un  effort  réel  pour  nous  placer  dans  leur  état  d'esprit, 
il  ne  nous  est  pas  impossible  de  ressentir  cette  unité,  et  par 
cela  même  nous    saisissons  eu  môme  temps  le  vrai  carac- 
tère du  mazdéisme.  C'était  la  vie^  que  toutes  ces  règles  étaient 
destinées  à  propager  et  à  favoriser  :  la  vie  forte  et  saine,  telle 
qu'ils  la  comprenaient,  la  vie  du  corps  qui  ne  doit  pas  souffrir 
de  diminution  par  le  péché,  ni  par  le  besoin,  ni  par  les  mauvais 
traitements,   même    pas  par  les  macérations  qui  d'après  les 
autres  religions  sont  agréables  à  Dieu  («  dans  notre  religion  ou 
ne  jeune  pas  de  nourriture,  mais  de  pécbés,  »  Saddar,  ii[}); 
la  vie  de  l'âme  qui  se  nourrit  du  saint  enseignement  et  de 
l'adoration  de  Dieu;  la  vie  de  la  race  qui  place  le  mariage  et 
la  préservation  des  descendants  parmi  les  plus  saints  des  de- 
voirs et  punit  toutes  les  transgressions  qui  peuvent  empêcher 
la  génération,  même  la  pureté  voulue;  la  vie  de  la  nature, 
protégée  dans  les  animaux  domestiques    et  la  culture  des 
champs  par  la  lutte  contre  les  bêtes  malfaisantes  et  contre  les 
dures  conditions  de  la  nature,  même  dans  le  respect  qu'on 
devait  aux  bons  éléments.   Si  opposées  que  nous  semblent 
toutes  ces  exigences,  elles  avaient  pour  le  mazdéisme  le  but 
commun  de  faire  progresser  la  vie  et  de  préserver  de  la  perte 
de  la  vie  dans  toute  l'éternité.  Il  ne  faut  pas  chercher  dans  le 
mazdéisme  le  dégoût  pour  la  vie  terrestre  et  une  aspiration 
quotidienne  au  bonheur  du  ciel.  On  trouve,  dans  un  écrit  pchivi 
qui  préteiul  dater  du  vi'"  siècle,  l'idée  qu'il  appartient  à  la  di- 
gnité religieuse  de  l'homme  de  désirer  le  ciel.  Mais  lorsqu'on 
est  malade,  il  faut  d'abord  souhaiter  de  recouvrer  la  sauté. 

1.  Voy.  Le  génie  du  Mazdéisme  dans  les  Mélanges  Ch.  de  Harlez,  p.  301. 
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Et  seulement  lorsque  toute  espérance  de  guérisoii  pour  le 
corps  est  abandonnée,  on  aspirera  à  la  délivrance  do  son  âme*. 
Le  point  de  vue  de  la  rétribution  a  altéré  ou  même  déchiré 
le  lien  organique  entre  l'exercice  de  la  piété  et  le  salut  éter- 
nel. Dans  notre  dernier  chapitre,  nous  montrerons  des  mythes 
et  des  conceptions,  oh  ce  lien  apparaît. 

Le  contraste  des  normes  de  la  rétribution  avec  1  idée  de  la 
continuation.  —  Puisque  nous  étudions  les  conditions  de  la 
félicité,  il  nous  faut  rechercher  comment,  par  le  dogme  de  la 
rétribution^  l'autre  vie  est  devenue  un  renversement  de  toutes 
les  g-randeurs  terrestres.  Là  où  règne  l'idée  de  la  simple  con- 
tinuation de  la  vie,  la  répartition  du  bonheur  et  du  malheur 
dans  la  vie  future,  à  moins  que  tous  ne  soient  précipités  dans 
le  même  monde  obscur,  est  un  simple  prolongement  de  la 
puissance  ou  de  la  misère  de  la  vie  présente.  On  trouve,  au 
contraire,  dans  un  frag-ment  de  l'Avesta,  tiré  du  sermon  bien 
connu  sur  la  mort,  appelé  Aorjeniaidè  d'après  son  premier 
mot,  ceci  :  «  Le  méchant  acquiert  des  troupeaux  de  bœufs,  le 
méchant  acquiert  des  chevaux,...  des  troupeaux  de  moutons 
et  de  blés.  Cherchez  un  troupeau  de  bonnes  œuvres,  ô  Zara- 
ihustra,  hommes  et  femmes  ;  car  un  troupeau  de  bonnes  œu- 
vres est  plein  de  salut*.  »  Et  dans  un  autre  frag^ment  [Ta/miuras 
40)  :  «  OSpitamaZarathustra,  celui  qui  en  saisissant  les  œuvres 
(ou  «  les  bijoux,  ornements  »,  pisa)  du  monde  corporel  ruine  le 
monde  spirituel,  à  celui-là  ne  sera  pas  donnée  la  lumière  (du 
ciel)  ni  mon  meilleur  monde  à  moi,  Ahura  Mazda  ».  Ne  sois 
pas  infatué  de  tes  grandes  relations  [Minôîxrat,  2,  108,  120). 
Car  nulle  faveur  ne  sera  accordée  aux  seigneurs,  ni  aux  rois 
dans  le  jugement  [Dînkart^  LK,  69,  43).  Dans  cette  vie  à  venir 
des  changements  remarquables  peuvent  se  produire.  Les 
iidèles  opprimés  se  consolent  ù  la  pensée  des  peines  futures 
qui  attendent  les  puissants  oppresseurs  [Yasna,  49,  10).  Zara- 
thustra  dit  dans  l'ouvrage  pehlvi,  le  Bahman  Yast,  inter- 
prété par  West  (2, 12)  :  «  Je  vis  un  grand  seigneur,  avec  beau- 
coup de  richesses  ;  son  âme  infâme  dans  son  corps  était  affamée 

1.  GanjeklyaQitn,  etc. ,  éd.  Pesliotan  Dastur  Behramji  Sanjana,  Bombay, 
1885,  16. 

2.  Annales,  du  Musée  Guimet,  XXIV,  163  8. 
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et  malade  de  la  jaunisse  et  dans  l'enfer  et  il  ne  me  semblait 
point  exalté.  Et  je  vis  un  mendiant  sans  richesse  et  sans  aide, 
dont  l'âme  était  dans  le  paradis  et  il  me  semblait  exalté». 
La  religion  a  découvert  un  puissant  moyen  de  maintenir  son 
indépendance  contre  ses  adversaires  et  contre  tous  les  acci- 
dents. Elle  s'en  sert  abondamment  pour  menacer  et  pour 
consoler.  Seules  la  puissance  et  la  force  qui  sont  au  service  de 
la  piété  demeureront  et  g-agneront  la  félicité  [Fragment  Tali- 
muras,  46-49).  Il  est  d'autant  plus  étonnant  que  la  religion 
des  pauvres  par  excellence,  celle  des  'aiiâolm,  dans  les  Psaumes 
de  l'Ancien  Testament,  ait  pu  si  longtemps  se  maintenir  et 
augmenter  sa  force  vitale  sans  avoir  recours  à  la  croyance  en 
une  rétribution  individuelle  après  la  mort. 

Les  diiïérentes  conditions  de  la  mort  aussi  bien  que  celles 
de  la  vie  avaient  déterminé  auparavant  des  sorts  différents 
dans  la  vie  future  '.  Maintenant  le  pire  genre  de  mort,  la  peine 
capitale,  n'empêche  pas  nécessairement  la  félicité  future  du 
coupable.  Les  maux  du  corps  et  sa  perte  expient  le  péché  et  im- 
médiatement sauvent  l'âme*.  Les  pratiques  funèbres  rendent 
cette  transformation  encore  plus  frappante.  Une  partie  des 
cérémonies  funèbres  qui  sous  le  régime  de  la  simple  conti- 
nuation était  reg-ardées  comme  utiles  au  mort,  les  lamenta- 
tions, les  larmes,  l'abandon  de  la  maison (Fe;<(^/(/*^/(/,  1,  9),  et  la 
mutilation  de  soi-même  pendant  les  trois  jours  après  la  mort 
[Dinkart,  IX,  17,  4)  ont  perdu  leur  sig-nification  ;  le  maz- 
déisme, comme  toutes  les  religions  supérieures,  les  a  même 
proscrites  comme  des  péchés  et  leur  a  appliqué  les  plus 
dures  punitions  de  l'enfer.  L'ancien  fleuve  de  la  mort,  pour 
le  passage  duquel  il  fallait  aider  les  morts,  a  disparu.  Le 
fleuve  qu'Artâ  Vîrâf  voit  dans  l'autre  monde  (cliap.  IG), 
est  formé  seulement  des  larmes  versées  sur  les  défunts. 
Mais  certains  usages  des  enterrements  ont  été  conservés  par 
le  mazdéisme,  de  même  que  quelques  églises  chrétiennes  les 


1.  Voir  les  pages  37  ss. 

2.  Annales  du  Musée  Guimet,  XXII,  172,  note  58.  Patet  d'Iran,  3.  Sdynst 
8,  6.  Il  est  ordonné  par  l'archiprêlre  que  la  tète  du  coupable  soit  coupée 
pour  qu'il  devienne  juste! 
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ont  i'ail  servir  à  leurs  fins  '.  Dans  son  conservatisme,  il  est 
loin  de  a  la  religion  dos  pauvres  »  qui  va  jusqu'à  intervertir 
les  situations,  de  l'homme  riche  qui  fut  enseveli  et  du  pauvre 
Lazare  qui  mourut  et  fut  porté  par  les  anges  dans  le  sein 
d'Abraham.  Le  mazdéisme  est  encore  plus  loin  de  l'esprit  qui 
a  dicté  ces  paroles  :  Laisse  les  morts  enterrer  les  morts,  mais 
va  et  prêche  le  royaume  de  Dieu  ! 

2.    —  Le  dévehtppeiuent  delà  doctrine  niazdéeiine  de  la  rélrihution. 

Dans  la  conception  des  rapports  entre  la  rétribution  d'une 
part  et  le  péché  ou  la  piété  d'autre  part,  le  mazdéisme  a  subi 
à  partir  des  hymnes  des  Gâthas  un  double  développement: 
1°  concernant  la  rigueur  de  la  rétribution  ;  2°  concernant  les 
degrés  de  la  rétribution,  développement  qui  est  pour  notre 
travail  du  plus  grand  intérêt. 

a)  La  rigueur  du  duaUwiP  moral  dans  les  Gâthas,  mitigée  par 

la  pénitence. 

Dans  les  Gâthas. — Les  anciens  prêtres-poètes,  tout  occupés 
de  leur  but  pratique,  ont  fait  une  séparation  tranchée  entre  les 
bons  et  les  méchants.  Il  fallait  effrayer  les  chefs  ennemis  ou 
indillérents  pour  les  rendre  soumis  à  leur  doctrine  et  fervents 
pour  leur  cause.  La  littérature  des  Gâthas  appartient  à  «  l'âge 
héroïque  des  religions  (jui  ne  connaît  pas  d'accommodements 
avec  l'éternité  »,  Que  les  conditions  de  la  félicité  céleste  fussent 
conçues  d'une  façon  plus  pure  ou  d'une  façon  moins  élevée, 
nulle  clémence,  nulle  considération  utilitaire  ne  rendait  l'accès 
plus  facile  pour  ceux  qui  avaient  transgressé  ces  conditions. 
Combien  l'Avesta  postérieur  n'est-il  pas  déjà  différent  !  La 
félicité  est  de  plus  en  plus  facile  à  atteindre. 

Dans  l'Avesta  postérieur.  —  Les  théologiens  de  l'Avesla  ne 
pouvaient  pas  supporter  la  pensée  que  tant  d'hommes  fussent 
dans  les  tourments,  quoique  ces  tourments  ne  durassent  éter- 
nellement pour  personne.    Peut-être   un  autre   intérêt  plus 

1.  N.  Soderttlom,  Les  Fravashis,  p.  23  ss. 


LA.    DOCTRINE    DK    LA    RÉTRIBUTION  119 

clérical  qu'humain  a-l-il  aussi  joué  un  rôle.  C'était  le  désir 
d'employer  la  puissance  de  TEglise  et  son  inlluenco.  11  y  eut 
un  changement  radical  dans  le  mazdéisme  de  Zoroastro,  lors- 
qu'au temps  des  Sassanides,  on  en  fit  la  religion  d'E]tat 
(me  siècle  ap,  J.-C).  Ce  ne  fut  plus  une  petite  minorité  corn- 
battant  pour  son  existence  et  pour  l'extension  de  son  dogme. 
La  religion  avait  atteint  son  hut  et  Zarathustra  avait  établi  son 
empire  à  un  degré  que  les  chantres  des  Gâthas  n'avaient  pu 
pressentir  (Vasna,  29,  9).  Désormais  au  lieu  d'une  humble 
armée  de  fidèles,  l'Église  devint  un  riche  royaume  avec  une 
foule  d'esprits  différents,  et  plus  d'un  puissant  «  Vîstâspa  »  ou 
plus  d'un  puissant  «  Jâmâspa  »  qui  ne  pouvaient  se  plier  aux 
dures  lois  de  la  piété,  avaient  besoin  qu'on  leur  ouvrît  les 
portes  du  ciel  plus  grandes.  C'est  ce  qui  fit  naître  dans  le 
mazdéisme  un  système  do  pénitence  encore  plus  généreux  que 
celui  de  la  religion  catholique  '.  Presque  tous  les  péchés  et 
tous  les  crimes  peuvent  être  etîacés  parla  prière,  la  pénitence 
et  les  purifications.  L'exposition  de  ces  diverses  règles,  qui 
avaient  pour  résultat  de  rendre  la  piété  des  laïques  plus 
facile  et  de  mettre  tout  le  pouvoir  aux  mains  des  prêtres,  ne 
rentre  pas  dans  notre  étude.  Gomme  nous  l'avons  déjà  vu, 
certains  péchés  sont  si  intimement  liés  au  royaume  du  mal, 
que  le  pécheur  est  déjà  devenu  un  démon  en  ce  monde.  Pour 
d'autres  pécheurs,  d'après  le  Vendîdàd,  il  n'y  a  pas  de  répa- 
ration. Cela  s'applique  à  la  négligence  des  signes  de  la  reli- 
gion :  la  ceinture  et  la  chemise  sacrées  (18,  54);  à  la  souillure 
de  la  terre  par  un  cadavre  de  chien  ou  d'homme,  à  moins  qu'on 
ne  le  déterre  avant  deux  ans  (3,  38  s.);  à  l'action  de  manger 
d'un  homme  ou  d'un  chien  mort  [7,  23  s.)  ;  et  à  la  souillure  du 
feu  ou  de  l'eau  par  un  cadavre  (7,  25  ss.)  ^  Le  dogme  de  la 
pénitence  dans  le  Vendidtid  a  subi  un  long  développement  qui 

1.  Même  le  judaïsme  talmiidique  connaît  le  trôsor  des  mérites,  m^T,  que 
les  palriarclies  ont  amassé  et  qui  profite  aux  autres.  Mais,  dit  llabbi 
Dcrekja,  si  les  mérites  des  pères  et  des  mères  s'ébranlent,  allez  vous 
attacher  à  la  grâce!  G.  Dalman,  Jesaja,  53,  S"  édition,  p.  29-35. 

2.  Il  ne  faut  pas  compter  l'action  de  jeter  de  l'étoffe  sur  un  cadavre 
parmi  les  péchés  irréparables,  comme  l'on  serait  porté  à  le  croire  à  cause 
du  VeiuUddd,  5,  61,  cité  plus  haut.  Car  voyez  8,  23  ss.  ! 
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a  apporté  dans  la  pratique  et  clans  la  croyance  elle-même  de 
grands  changements.  C'est  une  question  de  savoir  si  le  pasô- 
tanu  dans  l'ancienne  signification  du  pehlvi  margarzân,  celui 
qui  commet  le  péché  mortel  (non  pas  d'après  le  sens  posté- 
rieur :  celui  qui  mérite  la  punition  de  deux  cents  coups  avec  le 
sraosôcarano^)  n'impliquait  pas  à  l'origine  l'impossibilité  de 
la  purilication  des  pécheurs  par  les  sacrements  de  pénitence. 
Dans  le  Vendidâd,  13,  1-8,  cinq  péchés  sont  énumérés,  qui 
rendent /îast/to/zi^. D'après  le  Vendîdàd,  10,  17  s.,  le  quatrième 
de  ces  péchés  ne  semble  pas  pouvoir  être  lavé,  puisqu'aucune 
pénitence  spéciale  n'est  nommée  en  même  temps,  comme  pour 
les  péchés  moins  graves  déjà  énumérés  ;  mais  dans  le  fargard 
18,  66  s.  une  pénitence  d'un  genre  très  ancien,  parce  qu'elle 
implique  des  sacrifices  d'animaux,  est  donnée  même  pour  ce 
péché. 

En  tout  état  de  cause  le  Vendidâd  connaît  encore  des  pé- 
cheurs pour  lesquels  le  paradis  est  immanquablement  fermé. 
Le  précepte  du  Vendîdàd,  3,  40  ss.,  que  tous  les  péchés,  même 
les  pires,  peuvent  être  eiïacés  par  la  pénitence,  même  la 
souillure  de  la  terre  par  l'enterrement,  est  valable  sous  la 
seule  condition  qu'ils  soient  commis  par  un  non-mazdéen^  qui 
depuis  a  accepté  la  vraie  religion.  Alors  la  religion  efface /o;//(?5 
les  transgressions. 

Pour  le  mazdéen  lui-même  donc,  en  dehors  des  peu  nom- 
breuses exceptions  que  nous  avons  nommées,  il  y  a  expiation 
pour  tous  les  péchés,  selon  le  Vendîdàd,  même  pour  les  cinq 
mentionnés  au  fargard  13  et  qui  sont  regardés  comme  le  pire 
degré  de  culpabilité,  posôtami  dans  le  plus  antique  sens  du 
mot  =r  pehlvi  margarzân,  «  digne  de  mort  ».  De  ces  cinq 
péchés,  le  premier  consiste  à  convertir  le  fidèle  à  une  autre 
religion  inférieure,  deux  regardent  le  traitement  des  chiens,  et 
deux  autres,  la  vie  sexuelle.  Celui  qui  se  soumet  à  la  pénitence 
prescrite  se  fait  «  un  viatique  pour  le  monde  des  hommes 
pieux  )),  celui  qui  ne  fait  pas  pénitence  se  fait  u  un  viatique 
pour  le  monde  ténébreux  des  impies  qui  a  pour  origine  les 
ténèbres  »  {Vendîdàd,  18,  76).  UAsjtn   Vohû,  une  des  for- 

1.  Annales  du  Musée  Guimct,  XXII,  XVII  s. 
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mules  sacrées,  récitée  sur  le  lit  de  mort,  a  une  efficacité  im- 
mense; mais  il  y  a  un  cas,  où  elle  a  une  valeur  encore  plus 
g^rando,  c'est  lorsque  l'homme  qui  la  lit  se  détourne  en  même 
temps  des  mauvaises  pensées,  dos  mauvaises  paroles,  des 
mauvaises  œuvres  [Hâtôxt  Nask,  1,  14  ss.),  c'est-à-dire  lors- 
qu'un non-mazdéen,uû  hérétique,  se  convertit  au  mazdéisme. 
Du  reste,  d''autres  passages  des  textes  sacrés  qu'on  lit  au 
moment  de  la  mort  ont  le  pouvoir  de  sauver  de  l'enfer  celui 
qui  les  lit  [Yasna,  71,  15  s.).  Mais  cela  n'empêche  pas  que  les 
exceptions  nommées  plus  haut  subsistent  encore. 

Dans  la  littérature  pehlvie.  —  Si  nous  abandonnons  l'A- 
vesta,  nous  trouvons  que  les  théologiens  pehlvis  sont  encore 
plus  faciles.  Ils  suppriment  les  exceptions.  Four  eux  les  sa- 
crements effacent  tous  les  péchés.  Mais  si  l'on  commet  de 
nouveau  le  péché,  la  satisfaction  est  annulée  [Saddar,  4o)'.  Si 
le  mourant  n'a  pas  la  force  de  lire  lui-même  VAsdin  Vohà, 
ses  amis  doivent  le  lui  faire  repéter  mot  par  mot  [Saddar,  4i>, 
9).  Si  le  mourant  doit  aller  en  enfer,  cette  pratique  a  pour  ré- 
sultat de  le  faire  entrer  dans  l'état  intermédiaire;  s'il  doit  être 
dans  l'état  intermédiaire,  de  le  faire  entrer  dans  la  félicité;  s'il 
avait  déjà  mérité  le  paradis,  de  le  faire  entrer  dans  le  ciel  le 
plus  élevé,  garàlmàn  {D/Uistân,  13,  1  ss.).  Même  avec  la  seule 
récitation  du  joa/e/,  formule  de  pénitence,  au  moment  de  la  mort, 
on  peut  gagner  la  félicité.  Deux  prêtres  sont  appelés  pour  la 
dicter.  Alors  le  pécheur  reçoit  son  châtiment  à  l'extrémité  du 
pont  Cinvat  et  de  là,  il  est  conduit  à  la  place  qu'il  doit  occuper 
[Saddar,  Ao,  10).  Une  cérémonie,  la Gz^^jczn/,  qui  est  accomplie 
par  deux  prêtres  pendant  trois  jours,  procure  l'accès  au  ciel  déjà 
sur  la  terre  et  vous  assure  une  place  dans  le  paradis  ".  Môme  leplus 
grandpécheur  peut  entrer  dans  le  séjour  des  hommespieux,  s'il 
serepentde  son  péché  etse  soumet  aux  ordonnances  des  prêtres 
à  l'égard  de  son  corps  et  à  l'égard  de  ses  biens  [Dâlistân,  7ii, 
5).  Nous  ne  trouvons  ici  ni  fanatisme  ni  vigueur  d'esprit  extra- 
ordinaire, mais  un  vif  désir  d'assurer,  au  moyen  de  l'Église, 
le  salut  de  tous.  Quand  Artâ  Vîràf  sort  du  séjour  intermédiaire 

1.  Annales  du  Mmce  Guimct,\XU,  46,  note  78. 

2.  Saddar  Bundaltis,  West,  Vahlavi  Texts,  I,  p.  127,  note  1. 
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entre  le  ciel  et  l'enfer,  où  sont  les  indécis,  il  n'y  arien  chez 
lui  qui  ressemble  à  l'indig-nation  du  voyant  chrétien  s'écriant  : 
«  Tu  n'es  ni  froid  ni  bouillant;  plût  à  Di(?ii  que  lu  fusses  froid 
ou  bouillant,  mais  Ui  es  tiède  ».  Il  apporte  tout  simplement  de 
la  part  des  anges  qui  le  conduisent  une  exliorlalion  aux  vivants 
de  faire  au  moins  quelque  bonne  œuvre  de  peu  de  poids.  On 
arrive  au  ciel  si  seulement  les  bonnes  œuvres  excèdent  les 
mauvaises  de  trois  mesures  de  punition  ou  «  coups  de  srao- 
sôcarana  » . 

En  dehors  des  œuvres  individuelles,  il  y  a  un  thésaurus  sii- 
pererogationis,  qui  s'accroît  continuellement,  dont  les  fidèles 
ont  leur  part  [Dâtistân,  9,  57)  et  qui  est  formé  de  tout  le  bien 
qui  a  été  fait  depuis  les  temps  de  Zarathustra.  Si  les  œuvres 
qu'un  homme  a  accomplies  sont  insuffisantes  au  compte  du 
pont  Cinvat,  Mithra  et  ses  coadjuteurs  lui  accordent  une  partie 
des  bonnes  actions  accomplies  dans  les  sept  cercles  de  la  terre^ 
pour  qu'il  ait  la  somme  nécessaire  {Sadda?^  1).  C'est  pourquoi 
il  ne  faut  jamais  trop  s'effrayer  de  l'enfer  {Sâi/ast,  12,  28). 
Personne  ne  doit  désespérer  de  la  pitié  et  de  la  miséricorde  du 
Seigneur.  Il  peut  pour  fort  peu  de  bonnes  actions  faire  entrer 
l'âme  dans  le  ciel  {Saddar,  4).  Eu  vérité  dans  le  mazdéisme, 
«  le  chemin  de  la  meilleure  existence  (sur  le  pont  Cinvat)  est 
large  »  [Dâtistân,  42,  2),  non  étroit. 

b)  La  proportion  exacte  entre  le  péc.Jié  et  la  punition  d'après 
le  moralisme. 

Mais  cette  doctrine  bienveillante  est  néanmoins  au  service 
d'un  dogme  calculant  et  extérieur  de  la  rétribution.  Le  mora- 
lisme est  maître  absolu,  et  l'élan  de  la  piété,  aussi  bien  que 
l'action  divine,  sont  étouffés  sous  un  réseau  bien  calculé  de 
mérites.  Il  n'y  a  pas  de  place  pour  un  Dieu  qui,  d'après  une 
vieille  collecte  (X"  Dim.  après  la  Pentecôte),  «  signale  sur- 
tout sa  puissance  en  pardonnant  au  pécbeur  et  en  compa- 
tissant à  SOS  misères  ».  Les  rapports  religieux  de  l'homme 
avec  Dieu,  la  loi  et  la  confiance  sont  dénaturés  par  le 
légalisme  moral.  Dans  chaque  cas,  il  est  nécessaire  de 
trouver  la  mesure  exacte  du  péché,  pour   y   appliquer  un 
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remède  équivalent  et,  par  suite,  se  conformer  à  la  règle 
suprême  de  la  rétribution  qui  fixe  la  situation  réciproque 
de  Dieu  et  de  l'homme  pieux.  C'est  pour  cotte  raison  que  les 
théolog-iens  mazdéens  se  montrent  extrêmement  scrupuleux 
dans  la  dispensation  des  châtiments  et  des  récompenses  qui  ne 
doivent  pas  être  distribués  «  sans  loi  »,  mais  en  rapport  avec  le 
mérite.  Asa  Vahista  («  la  meilleure  piété  »),  la  divinité  de  la 
jusiice,  de  l'ordre,  veille  à  ce  que  les  méchants  ne  soient  pas 
punis  au-delà  de  leur  péché  '.  Un  impie,  qui  une  fois  avait 
donné  un  peu  de  foin  à  un  bœuf  avec  son  pied,  ne  subit  pas 
les  tortures  de  l'enfer  sur  ce  pied  [Artâ-Vîrdf  Nâmak,  32).  Un 
adultère,  qui  de  son  pied  a  tué  quelques  animaux  nuisibles,  a 
pu  sortir  ce  pied  de  la  marmite  oii  il  bouillait  (60).  A  ce  point 
de  vue,  Mânùscîhar,  théologien  de  la  seconde  moitié  du  ix^  siè- 
cle, est  le  plus  méticuleux.  Pendant  les  trois  nuits  qui  suivent 
le  décès,  le  mort  éprouve,  d'après  lui,  du  plaisir  pour  ses  bonnes 
pensées,  ses  bonnes  paroles  et  ses  bonnes  actions  et  du  dé- 
plaisir pour  ses  mauvaises  pensées,  se-s  mauvaises  paroles  et 
ses  mauvaises  actions  [Dâtistân,  20).  Ceux  dont  les  péchés 
pèsent  davantag'e  reçoivent,  cependant,  dans  le  lieu  des  tour- 
ments une  faveur  pour  leurs  bonnes  actions  [Sikand,  4,  98). 
Môme  le  juste  a  commis  des  péchés  dig-nes  de  châtiment,  môme 
l'impie  a  toujours  quelque  bonne  action  dont  il  peut  tirer 
profit  {Dâtistân,  24  s.). 

Laj  uslice  de  la  rétribution  exigeait  des  deg-rés  multiples  dans 
le  châtiment  et  dans  la  récompense  qui  sont  la  conséquence  des 
multiples  mesures  du  péché  et  de  la  piété.  Déjà  on  trouve  dans 
l'Avesta  une  classification  des  péchés.  \]nQ  g-rando  partie  du 
Vendidad,  la  loi,  est  remplie  d'une  estimation  détaillée  de 
la  gravité  des  fautes  et  des  manquements  et,  par  suite,  des 
châtiments  encourus.  On  employait  comme  mesure  u  un 
coup  de  fouet  de  cheval  »,  aspahe  astra,  ou  «  un  coup  de  l'ins- 
trument d'obéissance  »,  sraosô-carana.  Les  deux  expres- 
sions on!  évidemment  le  môme  sens.  Dans  le  Vendîdâd,  tous 
les  péchés  sont  munis  de  leur  mesure  de  punitions  depuis  cinq 
jusqu'à  dix   mille  sraosô-carana.  Ces    définitions    du   péché 

1.  Grand  Bundakis,  A.  M.  G.,  XXII,  311. 
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nous  permettent  de  rechercher  la  valeur  qu'accordait  le 
mazdéisme  à  la  personnalité,  en  nous  fondant  sur  l'appré- 
ciation des  péchés  à  l'égard  du  prochain.  A  la  fin  du  fargard 
18  du  Vendîdàd  dont  nous  avons  déjà  parlé,  sont  énumérés 
quatre  péchés  graves.  Le  dernier,  la  négligence  à  porter 
les  insignes  de  la  religion,  ne  comporte  pas  d'expiation.  Deux 
autres  sont  des  infractions  aux  prescriptions  de  la  pureté  : 
uriner  sur  le  devant  du  pied  et  ejicere  semen  pendant  le  som- 
meil. Ils  peuvent  être  lavés  par  la  lecture  de  trois  Ahuna 
Vairya,  de  deux  humatanam,  de  trois  huxsathrôtomâi,  par  la 
récitation  chantée  de  T Ahuna  Vairya  et  encore  par  la  récita- 
tion de  la  formule  finale  le  Yônhê  hàl^m.  Le  premier  de  ces 
quatre  péchés  se  rapporte  au  prochain,  c'est  le  refus  de  donner 
assistance  au  pauvre  qui  en  a  besoin.  Même  celui-ci  peut 
se  faire  pardonner,  non  au  moyen  de  prières,  de  sacrifices  et 
de  cérémonies,  mais  par  des  dons  aux  pauvres.  Ce  chapitre 
du  Vendîdàd  donne  la  clef  de  la  classification  des  péchés  éta- 
blie par  la  théologie  pehl  vie,  en  péché  }iamémâlQi'^èc\\Q7'ûbâ- 
nik.  Le  principe  s'est  obscurci  eu  ce  sens  que  des  péchés  qui 
n'ont  pas  de  lien  entre  eux  sont  désignés  sous  Tune  et  sous 
ou  l'autre  rubrique;  visiblement  Vhamêmâl,  à  la  différence 
du  rùbânik,  désigne  les  péchés  à  l'égard  d'autres  personnes. 
Vhias-i-hamêmdlân  signifie  le  «  péché  contre  des  adver- 
saires ».  Ces  péchés  doivent  être  liquidés  avec  la  personne  à 
qui  l'on  a  fait  tort,  avant  que  le  prêtre  ne  s'en  occupe. 
Aussi  longtemps  que  la  réparation  n'est  pas  faite,  l'ofiénsé 
est  regardé  comme  «  adversaire»  '  ou  «  accusateur  ».  Dans  le 
cas  où  le  coupable  mourrait  avant  la  réparation,  il  devrait 
s'arrêter  au  pont  Cinvat  et  être  tourmenté  jusqu'à  ce  qu'ar- 
rive son  adversaire  et  que  la  faute  puisse  être  expiée.  La 
calomnie,  le  viol  et  Tadultère  sont  des  péchés  /imnêtnâl.  Il 
n'y  a  d'autres  réparations  pour  ceux-là  que  d'obtenir  le 
pardon  de  la  victime  calomniée  ou  de  renoncer  à  l'objet  de  sa 
convoitise  ^ 


1.  Comparez  Saint  Matthieu,  5,  25. 

2.  SaiMar,  63,  H;  42,  3  s;  comparez  West,  P.  T.,  I,  p.  300,  note  3. 
Voir  cependant  iSâyast,  8,  14. 
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Quant  aux  châtiments  en  ce  monde,  l'Avesta  ultérieur  en  a 
dressé  une  table  des  plus  détaillées;  les  chantres  des  Gâlhas 
n'en  disent  rien,  à  supposer  qu'ils  en  aient  eu  connaissance. 

Pour  la  rétribution  future,  l'Avesta  se  contentait  de  deux 
endroits,  le  paradis  et  l'enfer. 

c)  Les  effets  de  la  proportion  exacte  établie  par  le  moralisme 
entre  le  péché  et  la  punition. 

1°  Au  ciel  et  à  1  enfer  de  l'Avesta  vient  s'ajouter  le  hamîsta- 
kân-  —Dans  les  hymnes  gàthiques,  le  ciel  et  l'enfer  sont  posés 
l'un  en  face  de  l'autre  et  les  fidèles  sont  opposés  aux  impies  ; 
à  peine  est-il  fait  peut-être  une  allusion  aux  incertains,  à  ceux 
qui  ne  sont  ni  bons,  ni  méchants  [Yasna,  33,  1).  Le  fragment 
du  Hâtôxt-Nask  et  plusieurs  passages  de  notre  Avesta  par- 
lent des  quatre  demeures  du  ciel  et  de  l'enfer;  d'un  côté,  les 
paradis  «  bien  pensé  m,  «  bien  parlé  »,  u  bien  fait  »,  luonata, 
hûxta  et  hvarsta  et  la  maison  du  Seigneur,  de  l'autre  :  les  en- 
fers «  mal  pensé  »,«  mal  parlé  y)  .^  >.<  xnnXîiùi  "^ ,  dusmata.iduzûxta, 
diizvaréta  et  la  maison  d'Anra  Mainyu.  Mais  ces  différents  en- 
droits ne  comportent  pas  différents  degrés  de  récompenses  ou 
de  châtiments.  Ce  sont  simplement  des  lieux  par  oii  l'âme 
pénètre  près  de  Dieu  ou  près  du  diable.  Bientôt  après  l'époque 
011  l'Avesta  a  été  composé,  ce  qui  peut  s'étendre  jusqu'à  la  fixa- 
lion  du  canon  mazdéen,  sous  Sâhpûhr  P"",  231-272  après  J.-C, 
le  moralisme  introduisit  dans  le  mazdéisme,  comme  ailleurs, 
nne  multitude  de  degrés  dans  la  rétribution  après  la  mort. 

D'abord  s'ouvrit  entre  le  ciel  et  l'enfer  un  espace  dont  la 
représentation  n'avait  pas  été  suggérée  par  la  contemplation 
de  la  nature,  mais  était  née  du  système  de  morale  des  théo- 
logiens :  la  station  intermédiaire,  hamîstakân.  Quand  l'auteur 
de  l'Arlâ-Vîrâf  Nâmak,dans  le  chapitre  0,  parle  des  trois  srao- 
sôcarana  qui  déterminent  l'entrée  du  défunt  dans  le  ciel  ou 
l'enfer,  suivant  qu'il  s'agit  d'un  excédent  des  bonnes  actions 
sur  les  mauvaises,  ou  d'un  excédent  des  mauvaises  actions 
sur  les  bonnes,  et  qu'il  désigne  un  autre  sort,  celui  d'hamîs- 
lakân,  pour  ceux  chez  lesquels  la  dill'érence  entre  le  bien  ot  le 
mal  est  moins  grande,  il  appelle  en  témoignage  un  texte  de 
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l'Avesta  aujourd'hui  perdu.  Mais  les  passag^es  de  l'Avesla  * 
qu'il  relaie  sont  trop  iusignifianls  pour  que  nous  puissions  en 
déduire  ce  qu'il  y  a  d'avestique  dans  cette  doctrine.  De  ce  que 
le  livre  d'Arlâ-Vîrâf  a  cité  à  propos  du  lieu  intermédiaire,  ces 
trois  mots  de  l'Avesta  linm  yâ  saiti,  M.  Roth  '  a  conclu  que  les 
théologiens  pehlvis  avaient  formé  le  nom  du  lieu  intermé- 
diaire d'après  un  vers  des  Gâthas  {Vasna,  33,  1),  qui  contient 
les  mots  cités  dans  leur  forme  plus  exacte  en  un  seul  mot  com- 
posé ;  h,)}7îdm>/âsaitc  %  «  ils  viennent  ensemble  »  ou  «  viennent 
d'accord  »  ou  «  sont  ensemble  »  \  Le  verset  gâthique  signilie 
que  lesactions  commandées  par  le  conducteur  spirituel,  le  ratu, 
sont  recommandées  aussi  bien  aux  impies  qu'aux  hommes 
pieux  et  à  ceux  chez  lesquels  le  faux  °  et  le  juste  viennent  en- 
semble, à  moins  qu'il  ne  faille  traduire  :  «  sont  égaux  «^  L'au- 
teur de  la  Gâtha  Ahuna  Vaiti,  lorsqu'il  écrivait  ces  mots\  ne 
connaissait  pas  plus  le  lieu  intermédiaire  que  Paul  ne  connais- 
sait le  purgatoire  quand  il  écrivit  I  Corinthiens,  3,  15.  Dans 
l'un  et  l'autre  cas  la  théologie  postérieure  a  mis  dans  les  mots 
quelque  chose  de  plus  que  ce  qu'ils  contiennent  eux-mêmes. 
Aucun  des  écrits  pehlvis  ne  semble  ignorer  le  lieu  inter- 
médiaire. Même  lorsque  le  Dinkart  rend  compte  de  la  tra- 
duction pehlvie  des  Nasks,  livres  perdus  de  l'Avesta  sassa- 
nide,  il  nomme  au  moins  trois  fois  le  Jiamistakân,  VIII,  14, 
8  ;  IX,  lo,  4;  69,  40.  Mais  cela  ne  prouve  pas  que  le  texte 
avestique  lui-même  le  connût. 

1.  Voir  Annales  du  Musée  Guimet,  XXIV,  47  s. 

2.  Zeitschrift  der  deiitschen  morgcnlacndischen  Gesellschaft,  1883,  227. 

3.  Bartholomae  veut  rayer  ydsaite.  Dans  Bezzenberger,  Beitracje,  XIV, 
246,  noie  1.  —  Quelques  manuscrils  onl  :  hamydsaite. 

4.  E.  W.  West  traduit  hdmydsaite  :  «  alike  prevails  »,  Zarathushtra's 
doctrine  regarding  the  soûl,  dans  The  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society, 
1899,  juin,  p.  610. 

5.  Mi^ahyd,  nom  plur.,  Uolh. 

6.  Charles  de  Harlez,  Avestica,  III  dans  Bezzenberger,  Beitraege,  XVI, 
341,  linlerprète  tout  autrement,  comme  une  simple  répétition  de  la 
pensée  précédente.  Même  l'inlerprélation  ordinaire  ne  contient  aucune 
pensée  qui  soit  invraisemblable  dans  les  Gâthas. 

7.  D'après  les  daslours  parsis  cl  d'après  Barlholomae  ce  verset  prouve- 
rait la  connaissance  du  hamîstakàn. 


LA    DOCTIilNK    CE    LA     KETHIMUTIUN  127 

Le  mot  do  huDiislakàa  est  un  atljoclit  pluriel  en  pehlvi, 
(lésiguant  ceux  qui  se  trouvent  dans  l'état  visé  par  le  mot. 
Il  peut  être  comparé  à  drujaska,  adjectif  qui  se  présente 
deux  fois  dans  noire  Avesta  {Vendidnd,  lî>,  40  et  Yaél,  24, 
26),  au  g-énitif  pluriel  drujaskanqm,  dans  le  sens  d'«  apparte- 
nant au  Druj,  au  démon  du  mensonge  »,  tandis  qu'en  pehlvi 
drûjaskàîi  signifie  une  certaine  partie  de  Tenfer  *.  Hamîstakân 
veut  dire  «  ceux  qui  sont  ensemble  »,  ou  «  les  égaux  »,  ou 
«  ceux  chez  lesquels  se  trouve  l'ég'alité  entre  le  bien  et  le  mal  ». 
Artâ-Vîrâf  appelle  les  âmes  qui  sont  là  :  hmyi  yekavîmùnâd 
hômand,  «  ceux  qui  sont  ensemble  »  ou  «  dans  un  état  sem- 
blable »  %  traduction  pehlvie  du  mot  avestique  :  hamàmyâsaite 
{Yas?ia,  33,  1). 

Le  lieu  interméiliaire  est  placé  dans  le  vaste  espace  entre  la 
terre  et  les  étoiles  qui  forment  le  premier  paradis  [Mhiôîjraty 
7,  18)'.  Il  n'y  a  pas  là  absence  de  châtiment  ou  de  récompense, 
mais  seulement  comme  une  légère  pénitence  produite  par  le 
froid  et  par  la  chaleur  [Mhioixrat,  7,  19;  Artâ-Virâf,  (>). 

Ce  lieu  intermédiaire  n'a  du  reste  jamais  eu  dans  le  maz- 
déisme l'importance  que  le  purgatoire  a  prise  chez  les  catho- 
liques. Même  il  n'est  jamais  nommé  dans  le  livre  d'édification 
Ganjesâyag-ân,  lequel  cependant  s'occupe  beaucoup  du  sort  de 
l'âme.  Après  avoir  expié  leurs  péchés  au  purgatoire,  tôt  ou  tard 
les  âmes  entrent  dans  le  ciel.  Mais  dans  le  hamîstakân  mazdéen 
elles  demeurent  jusqu'à  la  résurrection.  Le  mazdéisme  n'a  pas 
besoin  d'un  purgatoire  pour  la  purification  des  âmes.  L'enfer 
remplit  ce  rôle.  Ceux  qui  y  entrent  ne  sont  pas  obligés  d'aban- 

1.  Comparez  Dtahart,  VII,  1,  7,  de  Gàyômart,  Je  premier  homme  qui 
pour  avoir  dit  la  vérité  devint  garôtmànîg  «  appartenant  à  garôtmàn  », 
le  ciel  le  plus  élevé,  ou  bien  «  approprié  à  garùlmàn  ». 

2.  Le  plus  éminent  connaisseur  du  pehlvi,  M.  West,  traduit  hamîstakân 
par  «  the  ever  slalionary  n  de  kumi,  haindi,  toujours  ;  cf.  hamUak,  toujours. 
Cette  traduction  devrait  donc  être  abandonnét.  —  M.  West  a  proposé  plus 
récemment  dans  The  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society,  1899,  juin, 
p.  609  s.,  de  [vadaire  hamêstagdn  par  «  the  ever  stationary  »  ou  bien  «  those 
staying  logcthcv  ».  Il  ajoute  :  «  so  the  pahlavi  notion  of  «  immobiiily  » 
should  probably  be  luodified  eilhcr  inlo  «  cniwding  logether  »  or  «  cqual 
propensity  l'or  good  and  evil  ;>. 

3.  Dante  place  aussi  le  purgatoire  au  dessus  de  la  terre. 
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donner  Tespéranco  ;  ils  attendent  dans  les  souffrances  le 
grand  jour  où  leurs  péchés  seront  expiés,  où  leur  âme  sera 
heureuse,  le  diable  détruit  et  l'enfer  ajouté  «  aux  conquêtes 
de  la  terre  »  nouvelle. 

Pour  trouver  quelque  chose  qui  ressemble  à  l'enfer  maz- 
déiste,  il  faut  penser  non  à  l'enfer  éternel  de  l'orthodoxie 
chrétienne,  mais  à  l'enfer  d'un  Clément  d'Alexandrie  ou  d'un 
Origène,  ou  au  purgatoire  catholique,  que  Lessing  faisait  dé- 
river de  la  description  du  Tartaro  qui  améliore,  conçu  par 
Socrate,  selon  Platon  dans  le  Gorgias  (chap.  78-82)*.  De 
même  le  paradis  décrit  dans  le  Dînkart  IV  (édition  Behramjee 
SanjanaPeshotan,p.  400)  est  un  lieu  où  les  âmes  sont  purifiées 
de  façon  à  devenir  dignes  de  la  félicité  lorsque  le  monde  sera 
renouvelé.  De  sorte  que  tous  ces  lieux  servent  à  préparer 
l'àme  pour  le  perfectionnement  du  monde,  fraskart.  Le 
hamîstakân  n'a  pas  été  créé  pour  la  purification  du  péché, 
mais  pour  que  la  rétribution  corresponde  aux  distinctions  du 
catéchisme  moral. 

2»  Le  ciel  et  l'enfer  partagés  en  plusieurs  degrés  de  béatitude 
et  de  peine.  —  Pour  la  même  raison,  le  ciel  et  Tenfer  sont 
partagés  en  plusieurs  parties.  «  La  meilleure  existence  »  et 
«  la  maison  des  hymnes  »  qui  sont  dans  l'Avesta  les  ditï'ércnts 
noms  d'un  môme  endroit,  où  habite  le  Seigneur,  deviennent 
deux  endroits  séparés.  Si  les  bonnes  œuvres  surpassent  les 
mauvaises  de  trois  sraosôcarana,  on  entre  dans  le  premier  de 
ces  deux  endroits  :  valiist  ;  si  elles  les  surpassent  d'un  tanâ~ 
pûhar^  répondant  à  deux  cents  sraoéucarana,  on  entre 
dans  le  second  de  ces  lieux,  le  garôtmân  [Sayast^  6,  3  s.).  Dans 
le  vahist  les  endroits  désignés  par  le  llàtoxt-Nask  sous  le 
nom  de  hiimata,  hûxta^  Jwarsta  et  qualifiés  ailleurs  «  l'espace 
des  étoiles,  celui  de  la  lune  et  celui  du  soleil  »  [Vcndidàd,  7, 
52;  Bimdahis,  12,  1)  deviennent  trois  degrés  de  félicité  dilfé- 
rents,  inférieurs  au  quatrième  qui  est  le  plus  élevé,  le  garôt- 
mân d'Ahurmazd,  le  lieu  de  la  lumière  éternelle.  Pour  parve- 
nir à  ce  bonheur  suprême,  il  faut  avoir  pratiqué  les  vertus 


1.  J.  Kradolfer,  Die  socratische  Eollc  iind  die  Lchre  der  Kirchc  von  den 
letzlen  Dingen  dans  :  Protestantiscke  KirchenzcUung,  189i,  104  ss. 
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particulières  au  zoroaslrisnie,  comme  de  chanter  des  hymnes 
desGà,iha.s{DcUist(hi,  20  ss.)et  d'épouser  des  parents  \  Dans  le 
pays  du  soleil  sont  introduits  ceux  qui  ont  usé  avec  justice  de 
la  puissance  royale,  exercé  équitablement  le  gouvernement 
des  provinces  ou  n'importe  quel  commandement  [Artâ-Viràf, 
9).  Des  vertus  de  moins  grande  valeur  font  parvenir  dans 
l'espace  de  la  lune;  enfin  ceux  qui  entrent  dans  l'espace  des 
étoiles,  ce  sont  «  ceux  qui  n'ont  pas  accompli  les  Yasts,  les 
sacrifices,  ou  chanté  les  Gâthas,  qui  ne  sont  pas  mariés  avec 
leurs  parents  ou  n'ont  pas  eu  la  puissance  royale,  ni  le  gou- 
vernement  d'une  province  ni  un  autre  commandement,  mais 
se  sont  montrés  purs  en  accomplissant  toutes  les  autres  actions 
méritoires  »  {Artâ-Vo'df,  7).  La  graduation  de  l'Artà-Virâf 
n'est  pas  établie  avec  une  conséquence  parfaite*.  Parallèle- 
ment, l'enfer  a  quatre  parties,  duémata,  du~ùxta,  didvarsta\ 
et  la  demeure  du  Méchant.  Le  lieu  intermédiaire  a  été  partagé 
en  deux  parties  par  le  premier  théologien  de  la  littérature 
pehlvie  :  Mânùscîhar,  qui  se  montre  conséquent  avec  le  prin- 
cipe moraliste  de  la  rétribution  lorsque  dans  le  Dàtistàn 
33  ss.,  il  change  le  hamîstakàn,  d'un  lieu  d'attente  pour 
ceux  qui  sont  entre  le  mal  et  le  bien,  en  un  endroit  de  bon- 
heur moindre  et  en  un  autre  de  souffrance  moindre  aussi,  à 
quoi  il  ajoute  les  deux  degrés  de  récompense  et  de  punition 
que  nous  venons  de  nommer,  «  Dans  le  hamistakân  des 
hommes  pieux  »,  entrent  ceux  qui  ne  se  sont  conduits  que  cor- 
rectement. S'il  y  a  un  surcroît  de  bonnes  œuvres,  ils  gagnent 
le  vahist.  Si,  ultérieurement,  ils  ont  chanté  les  Gàthas,  ils 
arrivent  au  garôlmàn.  «  Le  hamistakân  des  impies  »  est  un 
chaos  {gàmezako],  un  mélange  où   pourtant  c'est  le  mal  qui 


1.  xvélûkdas,\c  mariage  entre  sœurs  et  frères  et  proches  parents  [xvaél- 
vadatha  en  langue  avestique)  est  considéré  comme  particulièrement  saint 
dans  l'Avesta;  mais  n'est  pas  pratiqué  aujourd'hui,  West,  Pahlavi  Texts, 
II,  p.  389  ss. 

2.  Voyez  plus  haut,  page  107,  sur  les  cieux  plus  nombreux  de  la  tradi- 
tion postérieure,  souvent  au  nombre  de  sept.  Une  apocalypse  juive  parle 
de  sept  salles  au  ciel  :  lUkâlôt.  Klein,  Bidra<j  lill  Israels  lieiigionskisto-' 
ria,  p.  104  ss. 

3.  Ganjeklyagdn,  p.  22  ss. 
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domine;  «  ce  séjour  esL  terrible,  sombre,  puant,  et  effrayant 
de  mal».  Le  degré  suivant  de  punition  s'appelle  «  la  pire  exis- 
tence »  où  les  pires  tortionnaires  et  démons  ont  leur  siège;  il 
est  rempli  de  mauvaises  choses  et  de  punitions,  u  sans  aucun 
bien-être.  Le  troisième  lieu  de  punition  se  nomme  drùjaskân 
et  est  placé  dans  les  profondeurs  du  monde  des  ténèbres  d'où 
s'élance  le  prince  des  démons.  C'est  le  siège  de  tous  les  maux 
et  de  toutes  les  obscurités  ^  » 

3"  Le  sort  commun  conservé  encore  pour  toutes  les  âmes  entre 
la  mort  et  le  pont  Cinvat  est  transformé  en  récompenses  ou  en 
punitions.  —  Il  n'y  a  pas  seulement  des  lieux  do  rétribu- 
tion au-delà  du  pont  Cinvat.  Partout  dans  l'Iran,  où  nous 
trouvons  la  rétribution,  elle  existe  déjà  au  delà  du  pont  Cin- 
vat. Mais  entre  la  mort  et  le  pont,  il  y  a  un  espace  où  l'idée 
de  la  continuation  est  encore  visible,  comme  nous  l'avons 
montré  au  premier  chapitre.  Si  nous  examinons  l'évolution  de 
la  littérature  mazdéenne,  nous  assistons  à  un  curieux  spec- 
tacle :  la  rétribution  s'emparant  peu  à  peu  de  cet  intervalle 
neutre  et  faisant  des  angoisses  de  l'âme  immédiatement  après 
la  mort,  de  nouveaux  moments  de  châtiment  ou  de  récom- 
pense. Les  trois  nuits  qui  suivent  immédiatement  la  mort  ont 
été  évidemment  à  l'origine  et  toujours  dans  la  croyance  po- 
pulaire un  temps  d'épreuve  pour  rûme  ;  c'est  pourquoi  les  sur- 
vivants, dans  le  but  de  lui  faciliter  ce  passage,  se  lamentaient 


1.  Oulamâ-i  hldm  (ouvrage  persan,  transcription  d'un  texte  pehivi,  da- 
tant du  \n'-  siècle  d'après  Anquelil  Duperron  etE.  Blochet)  traduit  par  J. 
A.  Vuilers,  Fragmente  ueber  die  ReUgion  des  Zoroaster,  1831,  p.  43  ss.  ;  par 
.1.  Wilson  dans  The  Pdrsî  Religion,  1843,  p.  550  ss.;  el  par  E.  Blochet  dans 
la  Revue  de  VHisloire  des  Religions,  WWll,  189S,  p.  4U  ss.,  fait  une  sépa- 
ration nette  entre  behist  et  garôtmân.  Pour  les  âmes  qui  quittent  la  vie 
terrestre  il  n'est  expressément  parlé  que  de  behist,  garôtniàn  et  hamîs- 
takàn  {hemistan,  VulIers  •  traduit  :  «  purgatoire  «  par  M.  Blochet),  où  il 
semble  y  avoir  des  châtiments.  Mais  l'enfer  est  nommé  comme  le  lieu  où 
est  enfermé  Ahriman;  le  corps  de  l'homme  est  formé  du  paradis  et  de 
l'enfer;  à  propos  de  la  résurrection  il  est  parlé  des  «  âmes  infernales  » 
(«  Bewohner  der  Hùlle  »,  Vuilers,  p.  62)  à  côté  «  des  âmes  paradisiaques  )>, 
traduction  de  M.  Blochet,  p.  47.  L'idée  d'un  purgatoire  semble  se  rappro- 
cher de  la  conception  mazdéenne  de  l'enfer  plutôt  que  de  celle  de  hamîs- 
iakdn . 
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el  so  livraient  à  des  macérations  '.  1°  Le  fragment  du  Ilàlôxt- 
Nask  nous  donne  de  cela  une  antre  explication,  qui  du  reste 
n'a  jamais  été  généralement  reçue;  l'âme,  pendant  ces  trois 
jours  et  nuits,  était  heureuse  ou  malheureuse,  quelle  qu'eût 
été  sa  conduite.  Un  ihéolog'ien  persan  du  moyen-âg'e  déve- 
loppe l'idée  précédente  en  disant  que  l'âme  soufTre  ou  se 
réjouit,  la  première  nuit,  pour  ses  mauvaises  ou  bonnes  pen- 
sées, la  seconde  pour  ses  mauvaises  ou  bonnes  paroles,  la 
troisième,  pour  ses  mauvaises  ou  ])onnes  actions  [DfUistdn, 
20).  2°  Dans  un  autre  document  pehlvi  [Saddar,  ti7),  la  théo- 
rie proposée  à  ce  sujet  est  en  opposition  avec  la  tradition,  à 
moins  que  l'on  ne  suppose  que  le  texte  ait  été  corrompu.  Le 
premier  pas  mènerait  l'âme  au  pays  des  étoiles,  le  second  au 
pays  de  la  lune,  le  troisième  au  pays  du  soleil,  et  le  quatrième 
au  pont  Cinvat  !  3°  Enfin  les  trois  nuits  ont  été  présentées 
comme  une  époque  de  châtiment  ajoutée  aux  autres.  «  Le 
châtiment  des  trois  nuits»,  à  en  juger  par  une  citation  de 
l'Avesta  dans  Artâ-Vîrâf,  G',  était  peut-être  connu  de  l'Avesta 
originel.  D'abord  ce  châtiment  a  été  placé  au  jugement  der- 
nier, sans  doute  aussi  dans  le  fragment  de  l'Avesta  que  nous 
venons  dénommer,  et  de  là  il  a  été  transporté  immédiatement 
après  la  mort.  —  Il  faudrait  d'après  mon  opinion  interpréter 
ainsi  deux  passages  où  M.  West  présente  «  le  châtiment  des 
trois  nuits  »  une  fois  comme  une  punition  terrestre,  et  la  se- 
conde fois  comme  désignant  la  punition  qui  aura  lieu  au 
renouvellement  du  monde,  a)  Dans  le  èâyast,8,  5  ss.,  deux 
alternatives  se  présentent  pour  celui  qui  a  commis  le  péché 
mortel.  S'il  se  borne  à  se  repentir  (vers.  7),  l'âme  ira  en  enfer 
et  soulfrira  trois  nuits  de  dures  punitions  dans  le  corps  qu'elle 
aura  au  renouvellement  du  monde.  Si  le  péché  est  expié  par 
les  sacrements  de  pénitence,  l'âme  ne  va  pas  en  enfer.  Mais 
avant  qu'elle  n'entre  dans  le  ciel,  il  lui  faut  souffrir  le  «  châti- 
ment des  trois  nuits  ».  Il  n'y  a  qu'un  cas  oii  il  soit  épargné, 
c'est  lorsque  le  prêtre,   en  punition  des  fautes  qu'il  a  com- 

1.  Dînkart,  IX,  17,  4,  déiend,  au  contraire,  les  laiiicatalions  et  les  macé- 
rations pendant  trois  jours. 

2.  Tiirqm  xkipanqm  (la  punition)  «  des  trois  nuits  »,  Annales  du  Mu- 
sée Guimet,  XXIV,  48. 
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mises,  ordonne  que  le  pécheur  ait  la  tête  coupée.  «  Alors,  il 
est  immédiatement  juste  »,  et  n'a  besoin  de  rien  craindre  dans 
l'autre  vie.  b)  C'est  aussi  l'enseignement  du  Mânùscihar  [Dâ- 
tisUm-i-Dinik,  41,  5  s.).  Celui  qui  ne  se  repent  pas  du  péché 
de  n'avoir  pas  été  constant  dans  sa  foi  mazdéenne,  reste  en 
enfer  jusqu'au  renouvellement  du  monde.  S'il  a  fait  pénitence 
d'une  telle  désobéissance,  «  il  gagne  le  pardon  et  son  âme  est 
rachetée  »,  mais  non  sans  «  qu'il  ait  d'abord  subi  dans  son 
corps  le  châtiment  des  trois  nuits  ».  Visiblement,  les  deux 
textes,  comme  aussi  le  Dàtistàn,  \A,  7,  désignent  le  même 
châtiment  qui  ne  peut  se  rapporter  qu'aux  fameuses  nuits  : 
satùîh\ 

La  vierge  que  l'âme  rencontre  après  les  trois  nuits  semble, 
d'après  le  Vendîdàd,  10,  avoir  été  la  même  pour  les  bons  et 
les  mauvais  et  semble  avoir  été  accompagnée  des  chiens  du 
monde  souterrain.  Mais  la  doctrine  de  la  rétribution  en  a  fait, 
dans  le  fragment  de  Hâtôxt-Nask,  les  deux  révélations  de  la 
«  vie  spirituelle  »  de  l'homme  pendant  sa  vie.  La  pensée  était 
belle  et  féconde  et  a  été  reprise  par  Mani"  et  par  l'Islam'. 

Sans  doute  les  âmes  avaient  eu  originairement  un  même 
conducteur;  mais  nous  n''en  savons  rien.  Pour  les  bons  cette 
charge  est  remplie  par  Sraosa.  Peut-être  Nairyô-saiiha  a-t-il  eu 
la  même  fonction*.  Le  Gnjastak  Abâlis\  écrit  pehlvi  du  com- 
mencement du  ixe  siècle  (chap.  7),  achève  la  séparation  :  Quand 
un  méchant  meurt,  son  âme  est  portée  dans  l'enferpar  la  druj, 
démon  du  mensonge,  qui  l'a  accompagnée  pendant  sa  vie.  Si 
c'est  un  homme  pieux  qui  meurt,  son  âme  est  portée  par  les 
amsaspands,  les  «  bienfaisants  immortels  »  jusqu'au  Seigneur. 

1.  Voir  ci-dessus,  p.  9  ss. 

2.  Kessler,  Mani,  I,  399. 

3.  Carra  de  Vaux,  Fragments  d'eschatologie  musulmane,  tirés  d'un  écrit 
cschalologique  par  El-Usyùli,  mort  en  1505  après  J.-C.  Dans  le  Compte 
rendu  du  troisième  Congrès  international  des  catholiques,  Bruxelles,  1895, 
p.  17.  L'àrae  pieuse  rencontre  parmi  de  fraîches  haleines  et  des  parfums 
«  un  homme,  beau,  richement  vêtu,  et  parl'umé  agréablement  ».  «  Je  suis, 
dit-il  à  l'àme,  le  bien  que  tu  as  lait  ».  Un  homme  ati'reux,  mal  vêtu,  puant 
se  présente  devant  l'àme  de  riuipic. 

4.  Voir  plus  haut,  à  la  page  91. 

5.  Édition  Barthélémy. 
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L'étroit  et  vertigineux  pont  Ginvat,  le  même  pour  tous,  était 
un  reste  des  épreuves  établies  dans  la  croyance  à  la  simple 
continuation  de  la  vie.  Dans  toute  la  littérature  mazdéenne, 
ce  sont  les  hommes  pieux  qui  parviennent  à  traverser  le  pont, 
non  les  jeunes  et  les  adroits,  et  ce  sont  les  impies  qui  tombent, 
non  les  vieux  et  les  faibles.  Cependant,  le  même  pont  pour 
toutes  les  âmes!  C'était  une  énigme,  à  laquelle  les  théologiens 
pehlvis  ont  trouvé  un  remède.  Le  pont  est  construit  «  comme 
une  poutre  à  plusieurs  faces  »  [Dàtistàn,  21,3  s,).  Il  est  divisé 
en  plusieurs  passages.  Le  chemin  des  justes  sur  le  pont  est 
large  de  neuf  longueurs  de  lance;  mais  celui  des  impies  est 
étroit  comme  «  la  lame  d'une  rasoir  »  [Dînkart,  IX,  20,  3). 
Cependant,  l'Islam  a  emprunté  le  pont  de  Ginvat  au  mazdéisme 
comme  un  passage  dangereux  pour  tous.  Dieu  a  mis  un  pont 
sur  le  feu  infernal;  il  traverse  Tenfer;  mais  il  est  plus  mince 
qu'un  cheveu,  plus  aigu  qu'une  épée  et  plus  sombre  que  la 
nuit\  La  tradition  mazdéenne  n'a  du  reste  pas  universelle- 
ment accepté  la  prosaïque  transformation  de  l'antique  pont 
des  morts. 

«  Le  fleuve  immense,  écumant  »,  comme  il  a  été  déjà  dit, a 
fourni  un  moyen  de  combattre  les  lamentations  sur  les  morts. 
La  rétribution  n'est  pourtant  pas  appliquée  exactement.  La 
difficulté  de  traverser  le  fleuve  n'est  pas  pour  celui  qui  a 
pleuré,  mais  pour  les  âmes  sur  qui  les  larmes  ont  été  versées 
{Artà-Vimf,  16;  Saddar,  9o). 

Pour  ceux  qui  ont  trop  pleuré  après  la  mort  de  leurs  parents, 
ou  ont  donné  d'autres  témoignages  soi-disant  superstitieux  de 
douleur,  la  doctrine  de  la  rétribution  a  inventé  un  nouveau 
châtiment  au  bout  du  pont  Ginvat.  «  C'est  comme  si  l'on  ver- 
sait du  métal  fondu  sur  un  homme  »  [Dinkart,  IX,  17).  L'or- 
dalie par  le  feu  était  pratiquée  dans  le  mazdéisme,  comme  un 
moyen  religieux  pour  découvrir  la  vérité.  En  tant  que  chAti- 
mcnt  qui  pnri/ie,  il  figure  au  renouvellement  du  monde,  puis, 
plus  tard,  il  est  transporté  au  pont  Ginvat. 

Dans  d'autres  écrits  pehlvis,  on  liouve  au  pont  Ginvat  la 
mention  d'un  autre  châtiment  qui  ne  semble  être  ni  celui  du 

1.  Wolff,  Muhnmmedu7vische  Eschatologie,  Leipzig,  1872,  147  s. 
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«  métal  fondu  »,  ni  «  la  punition  des  trois  nuits  »  :  si  un 
croyant  a  commis  des  péchés  graves,  mais  qu'ensuite  il  ait  lu 
son  palet  et  ainsi  se  soit  repenti,  il  ne  va  pas  eu  enfer.  Mais 
quand  le  compte  a  été  fait  au  pont,  il  lui  faut,  avant  de  le  tra- 
verser, pour  monter  au  ciel,  être  puni  en  expiation  de  sa  négli- 
gence pour  n'avoir  pas  accompli  ni  fait  accomplir  par  les 
autres,  pendant  la  vie  terrestre,  les  devoirs  religieux  pres- 
crits. Cotte  punition  est  dite  «  le  châtiment  du  pont  »  '. 


Ces  divisions  de  la  vie  future  et  ces  nouveaux  degrés  de 
punitions  qui  se  multiplient  nous  montrent  le  principe  moral 
à  Tœuvre  dans  la  doctrine  de  rétribution.  Mais  pour  la  piété 
pratique,  les  raffinements  des  théologiens  n'avaient  que  peu 
d'importance.  Devant  la  mort,  l'esprit  de  la  piété  s'exprime 
d'une  façon  qui  est  de  tous  les  temps  :  chacun  doit  mourir  ; 
('  au  Daxma.  la  tour  des  morts,  va  le  grand  comme  le  petit, 
le  maître  comme  le  serviteur,  le  coupable  comme  l'homme  de 
bien-.  »  La  vie  est  courte.  Ce  monde  n'est  qu'un  caravan- 
sérail. Dans  l'autre  monde,  nous  attend  un  long  chemin,  un 
terrible  adversaire,  un  juge  équitable  et  on  ne  peut  pas  em- 
prunter le  mérite  '\ 

Le  sermon  pehlvi  sur  la  mort,  nommé  Aogemaidè,  nous  est 
un  témoignage  de  ce  qui  pendant  de  nombreux  siècles  a  été 
dit  par  les  prêtres  pour  l'édification  des  fidèles  et  la  conversion 
des  hommes  en  présence  do  la  mort;  comme  les  prédications 
des  autres  églises  qui  possèdent  des  textes  sacrés^  celle-ci  est 
munie  d'une  suite  de  citations  de  l'Avesta,  appartenant  pour 
la  plus  grande  partie  aux  livres  que  nous  avons  perdus. 
Après  les  distinctions  thcologiques,  rapportons  quelques- 
unes  de  ces  sentences  d'édification  au  sujet  de  la  mort,  d'après 


1.  Telle  semble  être  la  signification  des  paroles  du  Saddar,  6,  1  s.  ;  45, 
10  et  du  Dâtlstdn,  24,  4,  quoiqu'elles  ne  s'accordent  pas  très  exactement 
les  unes  avec  les  autres. 

2.  Ch.  de  Harlez,  Le  livre  des  conseils  d'Aterpâl-i'Mansarspcnddn,  dans 
Le  Muséoa,  VI,  1887,  p.  66  ss. 

3.  Casartelli,  Tivo  discourses  of  Chosroes  the  immortal-souled  dans  Bab. 
and  Oriental  Record,  mai  1887,  p.  100  ss. 
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la  Iradnction  do  Darmesteterdans  les  Annales  du  Musée  Gui-- 
met,  XXIV.  «  Il  vient  un  jour,  ô  Spilama  Zarathustra,  ou  une 
nuit  '  ».  Il  vient  un  jour,  ô  Spilama  Zarathuslra,  ou  une  nuit, 
oîi  le  maître  abandonne  le  troupeau,  ou  bien  le  troupeau 
abandonne  le  maître,  ou  bien  Tàme  abandonne  ce  corps  livré 
aux  désirs.  Mais  sa  vertu,  qui  est  des  êtres  le  plus  grand,  le 
meilleur,  le  plus  beau,  ne  se  sépare  pas  de  l'homme. 

«  Le  bœuf  devient  poussière,  le  cheval  devient  poussière, 
l'argent  et  l'or  deviennent  poussière,  l'homme  vaillant  et  fort 
devient  poussière  »  ;  à  la  poussière  se  mêle  le  corps  de  tous 
les  hommes  :  ce  qui  ne  se  mêle  pas  à  la  poussière,  c'est  les 
A&dm  vohù  que  l'homme  récite  dans  ce  monde  et  les  charités 
qu'il  fait  aux  saints  et  aux  bons. 

Quand  un  homme  veut  partir  en  voyage,  il  prend  des 
provisions;  si  c'est  pour  un  voyag^e  d'une  marche,  il  prend 
des  provisions  pour  deux  ;  si  c'est  pour  un  voyag-e  de  deux 
marches,  il  prend  des  provisions  pour  trois  ;  si  c'est  pour  un 
voyage  de  dix  nuits,  il  prend  des  provisions  pour  quinze  nuits. 
Et  il  se  dit  qu'il  reviendra  en  vie  auprès  de  ses  amis  bien-aimés, 
auprès  de  ses  parents  et  de  ses  frères.  Et  comment  les  hommes 
ne  prennent-ils  pas  de  provision  pour  le  voyage  inévitable 
qu'il  faut  faire  une  fois  pour  toutes,  pour  toute  l'éternité? 

1.  Les  citations  de  l'Avesta  sont  marquées  par  des  guillemets. 
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II 


ÉTUDE    COMPARATIVE 


Si  nous  étendons  notre  champ  d'observation  à  l'immense 
domaine  delà  religion,  ce  que  nous  avons  découvert  dans  le 
mazdéisme  nous  donnera  des  points  de  repère  fixes.  Comme 
dans  notre  premier  chapitre  sur  la  continuation,  nous  nous 
poserons  ces  questions,  à  propos  delà  rétribution  :  Où  la  trou- 
vons-nous? fomme?^^  cette  idée  est-elle  née? D'où  tient-elle 
ses  éléments  ?  Quelle  en  est  la  valeur  ? 

1,  —  L'apparition  de  l'idée  de  la  rétrilmtion. 

La  doctrine  d'une  rétribution  d'oulre-tombe  ne  comporte 
pas,  par  elle-même,  un  degré  très  élevé  de  religion  et  de  mo- 
rale. On  ne  la  trouve  pas  chez  les  prophètes  d'Israël,  mais  on 
la  trouve,  au  contraire,  chez  plusieurs  peuples  qui  appartien- 
nent à  la  grande  foule  des  non-civilisés. 

Chez  les  non-civilisés.  —  Mon  dessein  n'est  pas  de  faire  le  dé- 
nombrement de  tous  les  sauvages  qui  croient  à  la  rétribution 
après  la  mort.  A  cela,  je  trouve  deux  empêchements,  quand 
même  je  serais  du  petit  nombre  des  spécialistes  en  ce  genre: 
l**  trop  souvent,  les  observations  des  savants  ou  des  voya- 
geurs ont  subi  l'influence  de  leurs  propres  opinions  pour  que 
nous  puissions  en  tirer  des  conclusions  décisives  ;  2°  il  est  à 
croire,  dans  bien  des  cas,  que  certains  peuples  ont  emprunté 
ridée  de  la  rétribution  au  christianisme,  au  mahomélisme, 
au  bouddhisme,  ou  au  brahmanisme.  Cette  influence  ne  se 
montre  pas  toujours  aussi  clairement  que  chez  les  Indiens  de 
rOrégon,  dont  le  diable  est  doté  de  cornes  et  de  sabots  '  ;  ou 

1.  John  Dunn,  Hisfory  of  the  Orcgon  tcrritory,  p.  261. 
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chez  les  Indiens  de  la  Virginie,  pour  qui  d'après  Heriot,  les 
bons  demeurent  en  bonheur  auprès  des  dieux,  tandis  que  les 
méchants  sont  précipités  dans  le  Popog-usso,  trou  profond;, 
tandis  que  John  Smith,  au  commencement  du  xvii^  siècle,  ne 
trouvait  chez  eux  que  la  simple  doctrine  de  la  continuation  *  ; 
oii  chez  les  Todas,  qui,  d'après  Breeks  %  appellent  le  ciel 
amimâd,  et  l'enfer  piifêrigcn  ^  Il  est  vrai  que  l'on  ne  peut 
attribuer  une  origine  sanscrite  à  ces  deux  mots.  Mais  les  no- 
tions qu'ils  désignent  sont  évidemment  des  emprunts  brah- 
maniques *. 

La  doctrine  de  la  rétribution  importée  d'une  religion  su- 
périeure peut  avoir  eu  un  elTet  considérable  sans  se  trahir 
par  des  expressions,  ni  par  des  reproductions  de  son  ciel  et 
de  son  enfer.  D'ailleurs  il  n'y  a  pas  lieu  de  rechercher  ici  quel 
est  le  nombre  des  peuples  qui  sont  parvenus  d'eux-mêmes  à 
l'idée  de  la  rétribution  après  la  mort,  il  nous  suffit  de  bien 
établir  que  quelques-uns  y  sont  véritablement  arrivés. 

Il  est  vrai,  comme  l'a  observé  M.Jean  Réville,  que  dans 
quelques-uns  des  cas  que  nous  allons  relater,  il  ne  s'agit  pas 
de  rétribution  proprement  dite  ;  il  y  a  seulement  une  corréla- 
tion entre  la  vie  future  et  la  vie  terrestre  en  tant  que  l'on  doit 
s'y  préparer.  Les  moyens  nous  font  souvent  défaut  pour  savoir 
an  juste  où  se  trouve  l'idée  d'un  juge  divin  et  oii  elle  n'est  pas. 
En  tout  cas  tous  ces  exemples  ne  relèvent  pas  de  notre  premier 
chapitre,  étant  donnée  l'influence  très  marquée  exercée  sur  le 
sort  futur  par  le  caractère  religieux  de  l'homme  dans  cette 
vie.  La  vie  future  apparaît  ici   comme  un  motif  de  la  piété. 

1.  R.  Steinmetz,  Continuitat  oder  Lohnund  Strafe  im  Jeiiseits  der  Wildcn, 
dans  Intern.  Archiv  fur  Anthropologie,  XXIV,  p.  594. 

2.  James  Wilkinson  Breeks,  An  accoimt  of  the  primilive  tribes  and  mo- 
numents of  the  Nîlagiris,  p.  28. 

3.  Les  morts  doivent  passer  une  rivière  sur  un  pont  formé  d'une  ficelle. 
S'ils  tombent,  ils  vont  à  piîférigên.  M.  Breeks  lui-même  dérive  pùfêrigm 
de  «  pûf,  sang-sue;  êri,  place;  gén,  eau  ».  Il  cite  le  docteur  Tope,  p.  28, 
note  1,  qui  dit  que  pûf  désigne  un  insecte,  probablement  correspondant 
à  vieux-kanaresc  :  purlu. 

4.  Comparez  ci-dessus  p.  34  s.  Chez  les  Todas,  le  péclié  est  appelé  : 
karma;  au  sacrifice  funéraire  on  répète  la  formule:  karma  odi  pond; 
«  que  le  péché  s'en  aille  »,  etc.  Breeks,  l.  c,  p.  23. 
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Si  riiomme  n'accomplit  pas  les  ados  prescrits  par  la  religion, 
mal  lui  en  prend  au-delà  de  la  mort.  Même  si  l'idée  d'un  ré- 
munérateur et  d'une  rétribution  n'est  pas  encore  nettement 
exprimée,  la  vie  future  a  déjà  dans  tous  ces  cas  quitté  le  do- 
maine de  la  pure  philosophie  animiste  pour  celui  de  la  religion 
et  de  la  morale  ;  la  conliuualion  devient  une  rétribution. 

Les  Australiens  n'ont  pas  grande  réputation  de  culture.  Le 
conteur  de  M™''  Parker  ^  raconte  qu'Eerin,  un  indigène,  a 
été  mis  dans  le  cercueil  et  porté  dans  la  tombe.  «  Une  plainte 
s'éleva  de  toute  l'assemblée,  la  sombre  lamentation  de  la 
tribu  montait  et  descendait  comme  une  vague.  Alors  se  leva 
un  vieux  wirreenun,  qui  parla  et  leur  dit  que  là  où  était  Eerin, 
ils  iraient  un  jour.  Il  leur  fallait,  à  cet  ciïet,  observer  les  lois 
de  Byamee  pour  que,  lorsque  leur  esprit  viendrait  à  Bullimah, 
le  pays  du  repos,  il  leur  donnât  la  permission  d'y  rester  et  de 
s'y  promener  selon  leur  désir,  afin  de  ne  pas  être  envoyés  à 
Eleânbah  Wundah,  la  demeure  du  méchant».  Dans  TOcéanie, 
la  rétribution  est  dans  plusieurs  lieux.  Le  manquement  à  un 
tabou,  commandement  de  sainteté,  ou  une  négligence  dans  les 
rites  de  dévotion,  vous  exclut  du  Langi,  le  ciel  des  insulaires 
de  l'île  Fuluna  et  de  la  récompense  que  ceux  des  îles  Mar- 
quises attendent  au-delà  de  la  mort.  Les  Fidjiens  et  les  habi- 
tants des  îles  Gilbert,  etc.,  croyaient  qu'il  leur  fallait  être 
tatouéSj  ceux  de  Bugotu,  dans  l'île  Isabelle,  qu'il  fallait  avoir 
l'image  de  l'oiseau-frégate  sur  la  main  pour  faire  un  heureux 
voyage  après  la  mort.  Dans  les  Nouvelles-Hébrides,  il  fallait 
avoir  planté  l'arbre  Emba  [Pandamis],  pour  ne  pas  être  dé- 
voré dans  l'autre  monde".  Le  paradis,  pour  les  Taïtiens,  est 
réservé  aux  membres  de  la  grande  association  religieuse, 
les  areois*.  Nous  avons  vu  de  quelle  façon  particulière  la  doc- 
trine de  la  rétribution  a  été  développée  chez  les  Karens  de  la 
Birmanie.  11  faut  joindre  à  ces  peuples  plusieurs  tribus  de 
l'Amérique,  peut-être  les  Tupinambas  et  les  Isannas  au  Brésil 
et  les  Caraïbes  de  l'Amérique  centrale,  maintenant  disparus, 


1.  More  Australian  legcndary  taies,  p.  93  ss. 

2.  Marinier,  /.  c,  p.  27. 

3.  William  Ellis,  Polynesian  Researches,  I,  245  et  397. 
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qui  séparaient  les  braves  des  lâches  dans  la  vie  future  ;  il  est 
difficile  de  décider  combien  des  tribus  do  l'Amérique  du  Nord 
qui  croient  à  la  rétribution'ont  emprunté  celte  idée  aux  mis- 
sionnaires et  aux  colons  chrétiens  ou  l'ont  elles-mêmes  en- 
fantée*. Les  Indiens  du  Massachusetts  pensaient,  si  l'on  s'en 
rapporte  aux  récils  confus  de  Morton/déjà  au  xvm  siècle,  que 
les  méchants  s'enfonçaient  sous  la  terre  chez  Sanaconquam 
qui  les  mangaient,  mais  que  les  bons  entraient  dans  la  de- 
meure du  dieu  Kytan,  là  oi^i  le  soleil  se  couche*.  Certains  Es- 
quimaux ont  sans  doute  atteint  cette  croyance  sans  qu'il  y 
ait  eu  influence  du  christianisme. 

Si  l'on  veut  voir  jusqu'où  peut  se  développer  la  doctrine 
de  la  rétribution  chez  un  peuple  non  civilisé,  il  faut  regarder 
aux  Haidas  dans  les  îles  de  la  Reine-Charlotte'.  Ils  se  repré- 
sentent deux  divinités,  celle  de  la  lumière,  le  créateur  et  le 
seigneur  du  soleil,  de  la  lune  et  des  étoiles,  Sammgellagirlas 
et  celle  des  ténèbres,  Hetgwaidana,  maître  du  nuage  et  des 
régions  inférieures  de  l'atmosphère,  qui  a  Itillé  contre  la  pre- 
mière et  a  été  chassé  du  ciel.  Des  dieux  inférieurs,  créés  par 
les  deux  divinités  suprêmes,  le  dieu  du  soleil,  celui  de  la  mer, 
celui  de  la  terre,  celui  du  nuag-e,  etc.,  inspirent  le  plus  de 
frayeur.  La  plupart  des  cérémonies  religieuses  s'adressent  au 
dieu  du  soleil  et  au  dieu  de  la  mer.  Les  divinités  supérieures 
s'occupent  de  l'homme  après  la  mort  seulement.  Le  dieu  du 
nuage,  «  the  Chief  Cloud  »,  s'empare  de  l'âme  des  méchants 
et  la  garde  dans  son  séjour,  où  elle  souffre  de  la  faim  pendant 
douze  mois,  après  quoi  l'âme  doit  aller  sur  la  terre  chercher 
son  corps  pour  qu'il  soit  mangé  par  le  dieu  cannibale  du 
nuage.  Si  les  âmes  ne  le  font  pas,  il  les  mange  elles-mêmes  ; 
si  les  âmes  sont  obéissantes  et  lui  cherchent  leurs  corps  pour 
festin,  elles  peuvent  passer  après  douze  mois  à  Helgivau(/ê, 

{.  Marinier,  /.  c,  p.  39  ss. 

2.  'New  English  Canaan,  1636,  p.  167. 

3.  Rev.  Cti.  Harrison,  Religion  and  Family  amongst  the  Ilaidus,  dans  Jour- 
nal of  the  Anthropological  Instilule  of  Greut  Britain  and  Ircland,  t.  XXI, 
pp.  14-29.  Le  pasteur  Harrison  avait  vécu  pendant  liuit  ans  sur  Graliani 
Island;  il  était,  au  moins  à  celte  époque,  le  seul  lionune  blanc,  qui  con- 
nût à  fond  la  langue  des  Haidas. 
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dans  la  région  inférieure,  appartenant  à  Fletg-waulana,  oii  il  y 
a  toujours  des  ténèbres,  des  tempêtes,  des  neiges  et  du  froid, 
de  sorte  qu'on  ne  peut  ni  pêcher,  ni  chasser. 

Les  âmes  des  bons  sont  prises  après  la  mort,  non  par  le 
dieu  Nuage,  mais  par  le  dieu  Mort,  «  the  Chief  Dealh  ».  Ils 
demeurent  en  plein  bonheur  avec  leurs  anciens  amis,  déjà  dé- 
cédés, près  du  dieu  de  la  lumière,  dans  le  ciel,  le  Satligê^ 
«  the  land  above  «,  où  il  n'y  a  ni  nuages  ni  tempêtes.  Mais 
ils  doivent  y  aller  en  passant  par  le  lieu  sombre,  qui  appar- 
tient au  dieu  de  la  mort  ;  il  paraît  que  les  âmes  des  hommes 
pieux  doivent  rester  auprès  de  lui  pendant  douze  mois  avant 
d'entrer  au  ciel. 

Mais  à  côté  de  ces  morts  qui  vont  au  Sâtiigê  après  une 
année  passée  chez  le  dieu  de  la  mort,  et  à  côté  de  ceux  qui 
après  douze  mois  chez  le  dieu  du  nuage  entrent  au  Iletgwaugê 
ou  bien  sont  mangés  par  le  dieu  du  nuage,  il  y  a  d'après 
M.  Harrison,  page  20,  encore  deux  classes  d'âmes  après  la 
mort,  qui  doivent  recommencer  la  vie  terrestre  après  douze 
mois.  Il  y  en  a  qui  lors  de  la  mort  étaient  trop  bonnes  pour  être 
capturées  par  le  dieu  Nuage,  mais  qui,  après  l'année  passée 
chez  le  dieu  de  la  mort,  ne  sont  pas  assez  bonnes  pour  entrer 
dans  le  Sâtligê.  Elles  naissent  de  nouveau  dans  les  corps 
d'enfants  de  la  tribu,  et  ainsi  elles  continuent  leurs  transmi- 
grations jusqu'à  ce  qu'elles  soient  prêtes  pour  le  séjour  de  la 
lumière.  D'autres  âmes  qui  sont  prises  parle  dieu  du  nuage  sont 
trop  méchantes  après  les  douze  mois  passés  chez  lui  pour  être 
admises  auprès  de  Hetgwaulana.  Alors  elles  sont  renvoyées 
à  la  terre,  mais  elles  ne  peuvent  pas  être  réincarnées  dans  des 
hommes,  elles  doivent  revêtir  les  corps  d'animaux  et  de  pois- 
sons, depuis  l'ours  noir  jusqu'à  la  souris  et  être  exposées  à  de 
grands  tourments.  De  leur  côté  elles  font  beaucoup  de  mal 
aux  vivants.  Une  espèce  de  baleines,  «  fin-back  whales  »,  sont 
très  honorées  parce  que  souvent  les  morts  y  entrent'. 

1.  Il  me  semble  que  M.  Harrison  a  ordonné  les  diverses  croyances  d'iino 
façon  plus  régulière  qu'elles  ne  le  sont  dans  la  foi  populaire.  Il  y  a  ici 
ces  deux  éléments  :  1°  la  continuation,  changement  en  baleines,  en  d'au- 
tres animaux,  en  esprits  dangereux,  etc.  ;  2°  l'idée  supérieure  d'une  rétri- 
bution dans  deux  endroits. 
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Il  faut  rattacher  celte  croyance  à  la  doctrine  de  la  rétribu- 
tion quoique  les  éléments  moraux  y  soient  moins  développés 
que  le  rite.  «  Un  bon  Indien,  raconte  Ilarrisou,  c'est  essen- 
tiellement celui  qui  adore  les  grands  chefs  des  dieux  par  l'in- 
termédiaire des  divinités  inférieures,  qui  olfre  régulièrement 
des  sacrifices  aux  dieux  inférieurs,  qui  assiste  aux  danses,,  qui 
contribue  libéralement  aux  fêtes  et  qui  obéit  aux  ordres  du 
saaga  (rhommc-médecine  inspiré  par  les  dieux)'  ». 

Chez  les  Mongols.  —  Les  races  mongoles  n'avaient  pas  par 
elles-mêmes  atteint  la  doctrine  de  la  rétribution  future.  Les 
Finnois  ont  reçu  l'idée  de  l'enfer  du  christianisme ^  Chez  les 
Turco-Tartares  aussi,  le  grand  nombre  de  cieux  et  d'enfers 
est  probablement  un  emprunt  fait  au  bouddhisme  et  au  chris- 
tianisme. Il  semble  que  les  grandes  civilisations  mongoles  de 
la  Chine  et  du  Japon,  avec  leur  morale  si  utilitaire,  eussent 
dû  étendre  au-delà  de  la  mort  la  rétribution  qui  réglait  leur 
religion  et  leur  morale.  Aussi  ont-ils  adopté  avec  avidité  la 
double  rétribution  que  leur  a  apportée  le  bouddhisme,  mais 
ils  ne  l'avaient  pas  eux-mêmes  conçue.  L'étude  de  la  nature 
et  Pimagination  leur  manquaient  pour  inventer,  à  côté  de  la 
vie  de  la  tombe,  un  ciel  pour  les  morts  dans  l'endroit  oij  le 
soleil  et  la  lune  se  couchent.  Le  culte  des  ancêtres  était  très 
favorable  aux  vertus  sociales,  qui,  pour  ces  peuples,  ont  la 
plus  haute  valeur.  De  là  vient  que  ce  culte^  libéré  de  ses  usages 
tyranniques  et  de  ses  superstitions  les  plus  frappantes,  par 
Kong-lse  et  les  autres  philosophes,  domine  encore  la  religion 
d'Etat  des  Chinois.  Bien  que  depuis  des  siècles,  les  Chinois 
aient  connu  par  les  bouddhistes  le  ciel  et  l'enfer,  leur  pensée 
sur  la  mort  est  beaucoup  plus  préoccupée  du  repos  des  dé- 
funts dans  leurs  tombes  et  de  l'obéissance  à  l'égard  de  leurs 
esprits  que  du  sort  futur  de  leurs  propres  âmes.  De  même  la 
religion  d'Etat  du  Japon, le  shintoïsine,  a  pris  au  bouddhisme 
sa  croyance  du  ciel  et  de  l'enfer;  il  ne  semble  pas  l'avoir  in- 
ventée lui-même  malgré  son  principe  si  accentué  de  rétribu- 
tion. 

1.  L.  Marinier,  l.  c,  p.  30. 

2.  E.  buckley,  dans  Cliantepie  de  la  Saussaye,  Lehrbuck  der  Religions- 
yeschichte,  2»  éd.,  I,  p.  48  s. 
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Le  plus  important  des  livres  sacrés  du  taoïsme  traite  de  la 
causalité  :  la  rétribution  suit  l'acte  comme  l'ombre  suit  le 
corps.  Au  contraire  de  la  vieille  religion  des  Chinois,  le  si- 
nisme,  et  du  confucianisme,  le  taoïsme  enseigne  la  récompense 
après  la  mort.  La  punition  des  mauvaises  actions  ne  retombe 
pas  sur  le  coupable  dans  la  vie  à  venir,  mais  sur  ses  descen- 
dants, ses  lils  et  ses  lilles.  C'est  le  bouddhisme  qui  a  déve- 
loppé cet  embryon  de  doctrine  par  son  enfer  et  son  purgatoire 
grossiers. 

Chez  les  Sémites.  —  Seuls,,  les  Israélites  parmi  les  Sémites, 
ont  donné  une  véritable  théorie  du  châtiment  et  de  la  récom- 
pense après  la  mort.  Mais  ce  ne  fut  qu'aux  derniers  siècles 
avant  J.-C. 

Chez  les  Chaldéens,  la  puissance  qu'avaient  les  dieux  et  les 
déesses  du  soleil  de  rendre  la  vie  aux  morts,  muballitu-jnUi, 
ne  contient  pas  plus  l'idée  de  la  rétribution  que  ne  l'implique 
le  divin  séjour  de  iXimrod  ou  de  Sit-Napistim  et  de  son  épouse 
dans  le  champ  des  bienheureux  au-delà  des  sombres  eaux  de 
l'Océan'.  En  opposition  avec  leurs  parents  de  l'ouest,  les 
Chaldéens,  chez  qui  la  conception  de  la  nature  procède  peut- 
être  d'un  peuple  d'autre  race,  avaient  imaginé  une  terre  des 
morts  bien  loin  des  tombes,  une  terre  où  ils  vivaient  avec  le 
soleil  et  la  lune  dans  leur  mystérieuse  demeure  par  delà  l'ho- 
rizon. Mais  ce  séjour  ne  futjamais  un  lieu  de  récompense.  Les 
morts  emportaient  la  sombre  vie  de  latombe  dans  le  séjour  des 
dieux  de  la  lumière.  Mais  cette  existence  de  la  tombe,  quelque 
sombre  quelle  fût,  n'était  pas  un  châtiment.  En  Israël,  dans  les 
anciens  temps, la  récompense  de  la  pic  té  est  accordée  sur  la  terre  ; 
elle  consiste  en  une  longue  vie  et  une  nombreuse  postérité,  la 
punition  divine  s'arrête  à  la  tombe;  de  môme  chez  les  Chal- 
déens, M.  Jeremias  nous  fait  connaître  une  formule  de  malédic- 
tion^ qui  comprend  «  l'extirpation  du  nom,  la  destruction  de  la 
race,  la  fin  de  la  vie  dans  la  misère  et  dans  la  famine,  le  rejet 
du  cadavre  et  la  privation  de  sépulture  ».  Mais  si  le  mort  qui 
n'avait  point  eu  de  funérailles  errait  sans  repos^  ce  n'était  pas 

1.  Fr.  Jeremias,  I)lc  babylonisch-assyrisr.hen  Vorstellungen  vom  Leben 
nach  dem  Tode,  p.  81  ss. 

2.  L,  c,  p.  47, 
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lin  cliùlimeiiL  de  Dieu  ;  c'était  une  conséquence  de  la  conduile 
des  survivants,  et  les  morts  ne  manquaient  pas  d'eu  rendre 
ceux-ci  responsables. 

Chez  les  Égyptiens.  —  Doit-on  compter  les  Egyptiens  parmi 
les  races  sémitiques?  M.  Yodskov  dans  son  remarquable  ou- 
vrage :  Sjaeledijrkelse  og  Naturdgrkelse,  p.  lxxxvii  s.,  rattache 
robservation  de  Benfey  et  de  ses  disciples  sur  la  parenté  entre 
les  langues  sémitiques  et  les  langues  de  l'Afrique  septentrio- 
nale à  l'unité  ethnographique  du  continent  africain  préconisée 
surtout  par  R.  Hartmann;  il  en  tire  la  conclusion  que  les  Egyp- 
tiens et  avec  eux  les  populations  africaines  sont  les  parents 
des  Sémites.  Quoi  qu'il  en  soit^  les  Egyptiens  ont  eu  sur  la  vie 
future  des  idées  particulières.  On  trouve  incontestablement 
la  doctrine  de  la  rétribution  à  venir  dès  les  anciens  textes  thé- 
bains*.  Ce  n'est  pas  dans  les  représentations  propres  au  culte 
de  Rà,  le  dieu  de  l'ingénieuse  théologie  du  soleil,  mais  plu- 
tôt dans  celles  relatives  à  Osiris,  l'ancien,  le  populaire  dieu  des 
morts,  que  la  nécessité  de  pureté  et  de  justice  {mu)  pour  avoir 
part  à  l'autre  vie  est  le  plus  clairement  énoncée  et  que  cette 
justice  revêt  surtout  un  sens  moraP.  Déjà  dans  le  jugement 
d'Ani  %  celui-ci  dit  à  Osiris  :  «  0  Seigneur  d'Amenti,  je  m'ap- 
proche de  toi.  Il  n'y  a  pas  de  péché  en  moi,  je  n'ai  pas  menti  à 
ma  connaissance  ou  rien  fait  avec  un  cœur  faux.  Permets  que 
je  sois  pareil  aux  favorisés  qui  se  trouvent  autour  de  toi,  que 
je  devienne  un  Osiris,  très  favorisé  du  dieu  beau,  et  aimé  du 
Seigneur  du  monde'.  «La  réponse  d'Osirisn'estjamais  rendue; 
on  ne  pense  pas  qu'elle  put  contenir  autre  chose  qu'un  consente- 
ment. Dans  les  anciens  exemplaires  du  Livre  des  Morts,  il  n'y 
a  pas  de  descriptions  du  jugement  après  la  mort;  mais  à  par- 
tir de  la  XYlIl"  dynastie,  on  représente  le  pesage  de  l'âme'. 

1.  C.  p.  Tiele,  Geschiedenis  van  den  Godsdlemt  in  de  Oudhcid,  I,  p.  5G. 

2.  W.  Brede  Krcstensen,  loc.  cit.,  p.  154. 

3.  Le  Papyrus  d'Ani,  avec  une  vci'sion  du  Livre  des  Morts,  appartient 
à  la  XVIll«  dynastie,  c'est-à-dire  à  l'époque  comprise  entre  l'année  1500 
cl  l'année  liOO  avant  J.-C,  selon  E.  A.  W.  lîudgc,  The  papyrus  of  Ani, 
p.  cxi.v. 

4.  li.  A.  W.  IJudge,  The  Book  of  Ihc  Dead,  transi.,  cvi  s, 

5.  E.  A.  W.  BudgCj  loc.  cit.,  xciii  s. 
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C'est  au  110^  chapitre  de  ce  document  que  commence  à  se 
montrer  clairement  l'idée  de  la  rétributions  Au  chapitre  V215, 
appartient  la  scène  bien  connue  où  l'âme  du  mort  est  pesée 
et  jugée  devant  Osiris.  La  pensée  de  la  rétribution  se  trouve 
là  sans  aucun  doute-,  quoiqu'il  n'y  ait  aucune  allusion  à  un 
enfer  avec  châtiment.  Le  Page-Renouf  fait  remarquer  que  la 
pensée  d'une  double  rémunération  se  trouve  au  12o"  cha- 
pitre du  Livre  des  Morts  déjà  dans  le  nom  de  quelques-uns 
des  dieux  qui  suivent  Osiris.  «  Si  leurs  noms  semblent 
durs  et  cruels,  cela  vient  de  ce  que  la  justice  est  impitoyable 
et  que  la  miséricorde  est  une  qualité  à  laquelle  ne  pense 
Jamais  la  théologie  égyptienne"'!  »  M.  Brede  Kristensen* 
montre  que  la  pensée  éthique,  liée  au  culte  d'Osiris,  a  eu 
de  l'intluence,  même  sur  la  théologie  du  dieu  Soleil.  Il  ne  va 
plus  de  soi  que  l'âme  doive  être  renouvelée  avec  Râ,  elle 
est  soumise  au  contraire  à  un  examen  sur  le  lieu  du  jugement, 
à  l'Orient,  avant  le  lever  du  soleil.  L'idée  de  châtiments 
futurs  a  été  développée  dans  la  théologie  solaire,  dans  le 
voyage  de  Râ  à  travers  le  Duaut",  le  ciel  de  la  nuit.  La  sépa- 
ration entre  les  amis  du  dieu  et  ses  ennemis  ne  suit  pas  im- 
médiatement la  mort,  pas  plus  que  l'arrivée  au  lieu  du  châ- 
timent. Cela  se  passe  à  l'Orient  où  Rà  arrive  enfin  avec  les  âmes 
dans  son  voyage  nocturne,  et  où  les  ténèbres  doivent  être 
vaincues  par  la  lumière.  Toute  cette  représentation  procède 
visiblement  du  mythe  de  la  lumière,  non  pas  d'une  doctrine 
sur  la  mort.  Râ,  le  dieu  du  soleil,  inflige  le  même  traitement 
àceuxqui  ne  sont  pas  selon  la  volonté  du  dieudusoleil, qu'aux 
ennemis  de  la  lumière  à  l'Orient;  ils  sont  mis  à  mort.  C'est  à 
l'Orient  que  se  trouve  le  lieu  de  l'exécution  où  les  bourreaux 
tranchent  la  tête  et  cassent  le  cou  des  ennemis  de  Râ^  L'idée 
dominante  ici,  c'est  celle  de  l'union  avec  Dieu  comme  seule 


1.  G.  MasperOj'É^u'./t's,  1,  p.  377. 

2.  W.  Brede  Ivrislensen,  loc.  cit.,  81,153  ss. 

3.  Pvoceedings  of  the  Society  of  Biblical  Archeology,  XVIII,  10. 

4.  Loc.  cit.,  p.  84  s. 

5.  H.  0.  Lange,  dans  Cliantcpie  de  la  Saussaye,  Lehrbucht  2"  éd.,  I, 
p.  139;  Brede  Kristensen,  /.  c,  73. 
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condition  d'une  vie  nouvelle  plutôt  que  la  doctrine  de  la  rétri- 
bution. La  rétribution  future  n'est  jamais  devenue  le  point  de 
vue  dominant  danslareligionég-yptienne'.  On  ne  pourrait  trou- 
ver une  affirmalion  nette  d'un  jugement  avec  ciel  et  enfers 
Malgré  les  allusions  à  une  destruction  des  ennemis  de  la  lu- 
mière, la  perspective  d'une  rétribution  future  ne  semble  pas 
avoir  joué  un  très  grand  rôle  dans  la  vie  et  la  piété  égyptiennes. 
En  Egypte,  le  chapitre  1"  et  le  chapitre  o  de  notre  ouvrage  se 
rejoignent  :  cCim  côté^  la  continuation  de  l'existence,  soit  dans 
la  tombe,  «  la  demeure  de  l'éternité  »,  comme  l'appellent  les 
inscriptions  égyptiennes,  et  dans  le  sombre  pays  des  sépulcres 
de  Sokaris,  soit  dans  le  paradis  agricole,  les  champs  d'Aa- 
lou;  celle  continuation  n'existait,  pendant  la  période  memphi- 
tique,  probablement  que  pour  les  riches  auxquels  on  avait  fait 
de  coûteuses  funérailles,  tandis  que,  pour  les  autres,  il  n'y 
avait  que  l'anéantissement;  plus  tard  il  semble  que  dans  celle 
continuation  d'existence  les  puissants  fussent  heureux  dans 
les  champs  d'Aalou  et  les  autres  vécussent  dans  l'obscurité; 
il  y  a  enfin  peut-être  aussi  une  tendance  à  faire  partager  à  tous 
le  même  bonheur^  ;  de  l'autre  côté,  le  dogme  religieux  de  la 
vie  éternelle  et  de  la  victoire  de  la  vie  sur  la  mort  par  l'union 
avec  les  dieux,  soit  avec  Osiris,le  dieu  des  morts  elle  dieu  de 
la  lumière  qui  aide  les  hommes  purs  et  les  pieux,  soit  avec 
Rà  dans  son  voyage  à  travers  l'obscurité,  jusqu'à  l'éternel 
renouvellement;  les  ennemis  du  dieu  périssent  d'une  façon  ou 
de  l'autre.  Entre  ces  deux  groupes  d'images  de  la  vie  future, 
jamais  en  Exgypte  la  croyance  de  la  rélribulion  n'a  marqué 
une  empreinte  profonde;  elle  n'a  été  qu'une  greffe  entée  cà 
et  là;  mais  elle  n'a  jamais  changé  la  nature  de  l'arbre.  Les 
peuples  des  rives  du  Tigre  et  de  l'Euphrate  et  ceux  des  bords 
du  Nil  ont  cherché  la  solution  à  l'énigme  de  la  mort  dans  la 
théologie  solaire;  ni  les  uns  ni  les  autres  ne  sont  arrivés  à 
un  dualisme.  Toutefois  chez  les  Chaldéens  dominait  l'idée 

1.  C.  P.  Tiele,  /.  c,  I,  70. 

2.  E.  A.  Wallis  IJudge,  '/Vit;  Book  of  th-i  Ddud,  tt-ansl.,  xctii,  a  une  opi- 
nion (lillcrtînlc. 

o.  Comparez   C.  V.  Tiele,   InkiUnj    lot   de    GodsUicnstiuetenschap,    I, 
p.  168. 

10 


146  LA    VIE    FUTURE    d'aPRÈS    LE    MAZDl'lSJlE 

(le  la  vie  de  la  tombe  dans  son  obscurité;  chez  les  Egyptiens 
elle  a  été  de  plus  en  plus  refoulée  par  la  gloire  et  la  puis- 
sance du  dieu  du  soleil  et  de  la  vie. 

Chez  les  Indo-Germains.  —  A  l'opposé  de  ce  que  nous 
avons  vu  chez  les  Mong-ols  et  chez  les  Sémites,  la  troisième 
des  grandes  races  conquérantes  qui  ont  régné  dans  le  monde, 
celle  des  Îndo-Germains,  a  développé  puissamment  la  pensée 
de  la  rétribution  future.  La  foi  en  la  félicité  ou  le  malheur 
dans  la  vie  à  venir,  d'après  la  conduite  dans  la  vie  présente, 
s'est  manifestée  d'une  manière  indépendante  chez  les  Indiens, 
chez  les  Iraniens^  chez  les  Grecs  et  chez  les  Romains,  peut- 
être  môme  chez  les  Germains. 

Dam  l'Iran.  —  Dans  Tlran,  tous  les  documents  religieux 
les  plus  anciens  parlent  du  ciel  et  de  l'enfer. 

Dans  tinde.  —  Dans  l'Inde,  la  double  rétribution  apparaît 
déjà  dans  les  hymnes  postérieurs  du  Rigvéda.  Les  Hindous  du 
temps  des  Védas  regardaient  déjà  le  royaume  lumineux  de 
Yama,  où  l'on  retrouvait  les  ancêtres  en  compagnie  des  dieux, 
comme  une  récompense  pour  ceux  qui  avaient  su  plaire  à  ceux- 
ci.  Le  Rigvéda  ne  décrit  pas  moins  de  trois  cieux',  trois 
degrés  de  félicité'.  L'idée  de  l'enfer  est  moins  claire.  La  tombe 
et  le  lieu  des  tourments  sont  confondus,  sans  qu'on  puisse  bien 
distinguer  la  limite  qui  les  sépare.  Pourtant  à  l'époque  védi- 
que, il  y  avait  déjà  un  lieu  de  châtiment  pour  les  morts'. 
Depuis,  l'enfer  s'est  divisé  en  plusieurs  degrés  *.  Toutes  les 
religions  hindoues,  qui  sont  sorties  plus  ou  moins  directement 
de  l'adoration  védique  de  la  nature,  font  une  place  très  impor- 
tante au  châtiment  et  à  la  récompense  au-delà  de  la  mort. 
Dans  le  bouddhisme  originel,  cette  pensée  avait  son  caractère 
propre  et  ne  portait  pas  la  marque  de  la  rétribution.  Nous  nous 
en  occuperons  plus  lard.  Le  bouddhisme  postérieur  a  remplacé 
la  doctrine  ésolérique  du  nirvana  et  de  la  renaissance  à  la  vie 

1.  Ou  mondes,  A.  Bergaigne,  loc.  cit.,  1,  p.  85. 

2.  H.  Oldenberg,  Religion  des  Veda,  p.  531  ;  E.  Hardy,  Die  vedisch- 
brahmanische  Période,  p.  lûS,  interprète  cette  expression  comme  désignant 
seulement  un  troisième  ou  suprême  ciel. 

3.  H.  Oldenberg,  loc.  cit.,  p.  538  ss. 

4.  Sal.  Br.,XI,  6,  1  (Hardy,  108). 
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par  une  croyance  populaire  et  grossière  de  récompense  et  de 
châtiment  qui  s'est  répandue  chez  des  millions  d'individus 
en  dehors  des  limites  de  l'Inde.  Pour  donner  un  exemple  dos 
croyances  actuelles  du  bouddhisme,  il  faut  décrire  l'aspect  de 
l'univers  d'après  les  Birmans'.  Il  y  a  trente  et  un  mondes. 
Aux  degrés  inférieurs  se  trouvent  les  quatre  lieux  de  punition, 
plus  haut  la  demeure  des  hommes,  puis  six  heureux  séjours 
pour  les  Nais  (esprits,  dewahs),  au-delà  neuf  salles  élevées 
pour  les  Rupas,  au  dessus  les  sept  places  suprêmes  des  Bijam- 
mahsy  enfin  les  quatre  lieux  des  Arupas  oh  demeurent  les 
incorporels^  qui  ont  rompu  tout  lien  avec  le  monde  matériel  et 
sont  mûrs  pour  le  (Nirvana)  Neliban. 

Les  autres  religions  de  llnde  ont  aussi  appliqué  la  rétri- 
bution à  la  vie  future.  Brahma  a  sou  ciel,  Indra,  le  sien, 
Visnu,  également,  etc.  ;  ils  y  rassemblent  leurs  fidèles  après 
la  mort.  Nous  n'avons  pas  à  énumérer  toutes  les  fantaisies 
de  l'imagination  hindoue  à  propos  du  ciel  et  de  l'enfer. 

En  Grèce.  —  En  Grèce,  mieux  que  partout  ailleurs,  à  l'ex- 
ception d'Israël,  nous  pouvons  suivre  les  divers  mythes,  senti- 
ments et  pensées,  qui  ont  amené  à  la  conception  d'un  au-delà. 
A  cet  égard,  nous  avons  à  remercier  avant  tout  MM.  Erwin 
Rohde  et  Albrecht  Dieterich,  Combien  divers  sont  les  points 
de  départ  !  Combien  diOerentes,  pour  ne  pas  dire  opposées, 
les  perspectives  qui  s'ouvrent  à  la  porte  de  la  mort,  qu'elles 
aboutissent  aux  cavernes  des  héroS;,  à  THadès  homérique  où 
errent  les  tristes  ombres,  au  bonheur  tumultueux  des  disci- 
ples de  Dionysos,  à  la  douce  félicité  des  initiés  d'Eleusis,  ou 
au  monde  d'éternelle  lumière  dont  ont  parlé  Socrate  et  Platon 
oii  habitent  ensemble  les  divinités  bienfaisantes  et  les  esprits 
délivrés  des  liens  terrestres  !  Déjà  au  viii°  siècle  avant  J.-C, 
la  pensée  de  la  rétribution  est  claire  et  visible. 

Dans  la  forme  la  plus  ancienne,  avant  que  la  théologie 
orphique  ne  l'eiit  imprégnée  de  pensées  plus  intimement 
religieuses,    le    culte    d'Eleusis    semble   avoir   possédé    une 


1.  Sliway  Yoe,  The  Bunnan,  lus  life  and  notions,  I,  p.  108  ss. 

2.  Arilpa   u  sans  forme  »,  apposition  du    licahma  et  du  .Nirvana,  J. 
Dalilmann,  Nirvana,  p.  25,  115. 
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croyance  en   la  rétribution  plutôt  que  l'idée  de  la  vie  éter- 
nelle et  de  la  préservation  de  la   mort,   acquise  dans  l'union 
avec  Dieu.  Le  seul  texte  '  que  nous  ayons  sur  l'enseignement 
d'Eleusis  à  propos  de  la  vie  future  parle  des  différentes  con- 
ditions réservées  dans  l'Hadès  aux  initiés  et  à  ceux  qui  ne  le 
sont  pas.  Nous  pouvons  comparer  ces  initiés  d'Eleusis  à  la 
société  religieuse  de  l'Océanie,  les  Areois  dont  nous  avons 
parlé  plus  haut.  Leurs  cérémonies  religieuses  donnaient  un 
meilleur   sort    dans    l'autre  monde.    Un    voleur   initié    sera 
mieux  placé  qu'Epaminondas  !  s'écrie   Diogëne  avec  ironie. 
Quoi(jue  tous  les  initiés  trouvent  une  existence  heureuse, 
quelque  inégale  qu'ait  été  leur  conduite  morale,  quoique  la 
justice  ne  fasse  point  de  séparation  entre  les  bons  et  les  mau- 
vais,   il  n'y  en  a  pas  moins  là,    contrairement  à  l'avis  de 
Rohde~,  une  sorte  de  rétribution.  Déjà  à  une  époque  reculée 
la  rétribution  est  cependant  réglée  d'après  des  principes  plus 
élevés.  M.  Rohde^  de  son  œil  perçant,  a  distingué  les  ditïérents 
fils  avec  lesquels  avaient  été  tissées  les  représentations  de  cette 
rétribution,  dont  il  semble   parfois  regretter  l'apparition  à 
l'horizon  de  l'esprit  grec.  Entraîné  par  son  amour  pour  l'Hel- 
lène adolescent,  riant  et  jouant  avec  la  vie,  il  éprouve  de  la 
peine  à  le  voir  vieillir,  le  front  plissé  par  la  pensée  de  l'avenir, 
la  voix  de  la  conscience  résonnant  dans  son  âme. 

A  Rome.  —  Si  décisive  qu'ait  été  l'influence  intellectuelle 
de  la  Grèce  sur  Rome,  on  ne  saurait  dire  pourtant  que 
les  Romains  aient  emprunté  à  l'Orient  la  doctrine  de  la  sépara- 
tion entre  les  morts,  sedes  pioriun  et  sedes  impioruni  ^,  ou 
quels  que  soient  les  noms  qu'on  donne  aux  difl"érents  sé- 
jours des  morts.  Ici  la  raison  de  l'application  tardive  de  la 
rétribution  se  trouve  dans  la  puissance  du  culte  des  ancêtres, 
qui,  par  une  certaine  ressemblance  avec  celui  de  la  Chine,  a 
détourné  la  pensée  du  sort  de  l'àme  personnelle.  Mais  s'ils 

i.  Cliantepie  de  la  Saussaye,  loc.  cit.^  2^  éd.,  II,  p.  318. 

2.  Psyché,  prem.  éd.,  p.  286.  «  Wenn  und  soweit  die  Grieclien  solchen 
Vergeltungsglauben  geliabt  und  geliegt  haben,  sind  die  Mysterien  von 
Eleusis  darau  ganzlicli  unbelheiiigl  gewesen  »...  <  Eleusis  weibt  mit  ein- 
ziger  Ausaahme  der  Mordbellecklen,  Griechen  atler  Arten  ». 

3.  Propertius,  4,  11,  101;  lloscher,  Laclkon,  II,  261. 
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n'ont  pas  emprunté  à  la  Grèce  l'idée  même  d'une  rétribution 
dans  des  séjours  distincts,  ils  leur  ont  assurément  pris  les 
formes  elles  représentations  de  la  vie  future.  Les  descriptions 
qu'a  faites  Virgile  du  Tartare  et  des  champs  des  bienheureux 
ont  à  leur  tour  rempli  l'imagination  chrétienne.  L'Apocalypse 
de  Pierre  et  beaucoup  de  créations  semblables  jusqu'aux  for- 
mules dogmatiques  ont  reçu  leurs  couleurs  de  l'Enéide,  aussi 
bien  que  do  la  philosophie  grecque.  Virgile  est  le  conducteur 
de  Dante,  dans  son  voyage  aux  enfers. 

Les  Germains.  — Les  Germains  n'ont  pas  complètement 
développé  la  doctrine  de  la  rétribution  future.  Qu'y  a-t-il  de 
chrétien,  qu'y  a-t-il  là  qui  vienne  de  l'ancienne  foi?  Nous  ne 
pouvons  rester  aussi  défiants  qu'on  l'a  été  à  l'égard  de  tout 
ce  qui  dans  l'Edda  ressemble  aux  images  du  christianisme, 
lorsque  nous  avons  trouvé  des  ressemblances  tout  aussi  frap- 
pantes ailleurs  où  une  influence  chrétienne  est  impossible.  Le 
développement  de  la  notion  du  droit  chez  les  Germains  avait 
élendu  son  influence  jusque  sur  le  sombre  royaume  de  Bel, 
avant  que  le  christianisme  n'eût  éclairé, pour  nos  ancêtres,  le 
grave  et  doux  visage  du  juge  divin.  Les  parjures,  les  meur- 
triers et  ceux  qui  ont  séduit  la  femme  d'un  autre  sont  relégués, 
d'après  la  Vçlospâ,  39,  sur  la  Nâstrçnd,  «  le  rivage  des  morts  » 
oii  ils  traversent  des  torrents  impétueux'  et  où  Ni^hçggr  suce 
les  corps  morts  et  le  loup  déchire  les  hommes.  La  ValhoU, 
dans  les  temps  postérieurs,  a  probablement  été  regardée  par 
les  braves,  non  seulement  comme  le  séjour  réservé  au  guer- 
rier tué  à  la  bataille,  mais  encore  comme  une  récompense  de 
ses  vertus  et  de  ses  sacrifices,  aussi  bien  que  le  «  séjour  au- 
près de  Hel  «est  considéré  comme  une  punition (t^?7e)  si  dure, 
que  le  moi  Helvite  pouvait  être  employé  encore  dans  le  temps 
chrétien  pour  désigner  l'enfer  chrétien^ 

Rapports  historiques  de  lidée  de  la  rétribution  future  dans 
le  judaïsme  avec  le  mazdéisme  et  Ihellénisme.  —  \]\\q  question 
se  présente  à  nous;  à  la  lin  de  ce  bref  aperçu.  La  notion  de  la 


1.  Comparez  V.  Rydbcre:,  loc.  cit.,  I,  p.  405  ss. 

2.  A.  Noréen,  Fornnordisk  religion,  mytologi  och  (eologi,  dans  Sven^k 
Tidskrift,  1892,  p.  180. 
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rotribiition  ne  s'est  pleinement  montrée,  que  sur  un  seul  ra- 
meau du  tronc  sémitique,  chez  les  Israélites;  ne  Vaxiaient-ih 
donc  pas  reçue  des  hido- Germains?  Un  Amos,  un  Ésaïe,  un 
Jérémie  n'ont  pas  connu  cette  foi,  et  c'est  une  époque  posté- 
rieure, moins  féconde,  qui  l'a  enfantée.  Faut-il  conclure  de  ce 
fait  qu'Israc'l  n'aurait  connu  celte  doctrine  que  par  les  Indo- 
Germains,  Perses  ou  Grecs? 

Une  double  remarque  doit  être  faite  d'abord  à  propos  de 
celle  question.  1°  L'idée  de  la  récompense  ou  du  châtiment 
immédiatement  après  la  mort  est,  dans  Israël,  postérieure  à 
celle  de  la  fin  du  monde,  de  la  résurrection  el  du  jugement  final. 
L'examen  de  l'influence  du  mazdéisme  sur  l'idée  de  la  vie 
future  chez  les  Hébreux  se  retrouvera  ainsi  au  quatrième  cha- 
pitre avec  plus  de  force  et  dans  sa  partie  la  plus  importante» 
2"  Ensuite  il  faut  insister  sur  le  fait  que  l'esprit  individualiste 
a  grandi  sous  les  épreuves  des  temps  postérieurs  à  l'exil  et 
qu'il  soulevait  ainsi  le  problème  du  sort  de  l'âme  après  la 
mort.  Déjà  Jérémie  ne  s'était  pas  montré  satisfait  de  l'appli- 
cation de  la  rétribution  aux  descendants  [Jérémie,  31,  29  ss.) 
A  peu  près  à  la  même  époque  Ezéchiel  (iîi, 2)  critiquait  le  même 
proverbe  :  «  L(3S  dents  des  enfants  ont  été  agacées  parce  que  les 
pères  ont  mangé  du  raisin  vert.  »  Dans  plusieurs  psaumes 
comme  dans  le  livre  de  Job,  le  problème  est  agité.  La  solution 
sous  forme  do  pressentiment  et  d'assurance  que  la  communion 
avec  Dieu  pour  celui  «  qui  a  Dieu  »)  vaincrait  la  mort,  est  sortie 
du  cœur  même  de  la  religion  d'Israël  pendant  les  tempêtes  et 
les  nuits  sombres,  épreuves  qui  obligèrent  la  foi  à  s'affermir 
pour  ne  pas  fléchir  et  qui  forcèrent  l'espérance  à  se  hausser  pour 
atteindre  la  lumière.  Nous  en  reparlerons  lorsque  nous  ferons 
l'histoire  de  la  vie  éternelle.  A  la  certitude  de  la  foi  en  une  vie 
éternelle  pouvait  facilement  s'ajouter  cette  conséquence  :  le 
châtiment  des  impies.  S'il  est  un  cas  dans  l'histoire  des  reli- 
gions, oij  il  nous  soit  possible  de  suivre  la  croissance  spontanée 
d'une  nouvelle  idée,  c'est  bien  le  cas  présent. 

Pas  de  traces  d'une  influence  mazdéenne.  —  Puisque  la 
croyance  en  la  rétribution  dans  la  vie  future  est  née  en  tant 
de  lieux  dilférents,  pourquoi  Israël  eùt-il  été  incapable  de 
l'enfanter?  Trouvons-nous  entre  l'Avesta   et  les  écrits  juifs 
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des  ressemblances  touchant  les  punitions  et  les  récompenses 
qui  dénotent  indubitablement  un  emprunt?  La  ressemblance 
se  borne  au  contraire  à  l'idée  générale  du  châtiment  et  de  la 
récompense  pour  l'individu  après  la  mort.  Mais  les  formes  con- 
crètes qu'a  revêtues  cette  idée  sont  aussi  différentes  que  pos- 
sible. Si  les  Juifs  ont  subi  une  influence  du  mazdéisme,  pour- 
quoi ne  lui  auraient-ils  pas  emprunté  du  moins  la  félicité  dans 
la  magnifique  demeure  du  soleil,  dans  les  lumières  infinies  du 
Très  sage  Seigneur,  ce  qu'ils  auraient  pu  faire  d'autant  plus 
facilement  que  leur  propre  Yahvéh  demeurait  an  ciel  parmi 
les  lumières  et  qu'en  effet,  d'après  une  des  nombreuses  con- 
ceptions du  ']uàaisme  postérieur^  il  recevait  les  hommes  pieux 
dans  son  ciel*.  Pourquoi  partagèrent-ils  leur  sombre  et  pauvre 
royaume  des  morts,  le  Scheôl,  en  deux  parties,  le  sein  d'Abra- 
ham et  le  lieu  des  tourments^? 

Et  lorsque  les  Juifs  eurent  découvert  un  lieu  de  châtiment, 
pourquoi  ne  présente-t-il  aucune  ressemblance  avec  la  caverne 
du  Mauvais  Esprit  ?  La  Géhenne,  la  vallée  de  Hinnom,  était 
située  près  de  Jérusalem;  c'est  là  qu'on  avait  adoré  Moloch  (II 
Rois,  23,  10  ;  Jér.,  7,  31).  Est-il  nécessaire  de  rattacher  le 
châtiment  par  le  feu  dans  la  Géhenne,  à  autre  chose  qu'au 
feu,  qui  faisait  partie  du  culte  de  Moloch,  ou  à  la  révéla- 
tion de  Yahvéh  par  le  feu?  M.  Schwally  qui,  à  la  page  14o  de 

i.  E.  Schiii'er,  Geschichte  des  jadischçn  Volkes  im  Zeitalter  Jesii  Christi, 
2e  éd.,  II,  549. 

2.  Ainsi  Josèplie  reconnaît  des  sorts  différents  som  la  terre  Jusqu'à  la 
résurrection.  Cf.  ['Apocalypse  de  saint  Jean,  20,  13  s.,  Luc,  23,  A3,  Actes, 
2,  31,  où  le  paradis  est  évidemment  placé  dans  l'Hadès  (R.  H.  Charles,  A 
crUical  hislory  of  the  doctrine  of  a  future  life,  p.  415).  Cela  ne  me  semble 
pas  invraisemblable  non  plus  dans  Luc,  16,  23  ss.,  malgré  Ferdinand  We- 
ber,  pour  qui  «  le  grand  abîme  »,  au  verset  26,  désigne  l'espace  entre  le 
ciel  et  la  terre,  et  d'après  lequel  le  Scheôl  n'aurait  été  divisé  en  deux 
parties  :  Gchinnom  elle  paradis  inférieur  —  à  distinguer  du  paradis  cé- 
leste —  qu'au  moyen  âge;  F.  Weber,  Judische  Théologie,  2"  éd.,  p.  341.  Ce 
n'est  que  plus  tard,  dans  le  judaïsme  hellénique,  qu'on  a  cru  que  les  morts 
allaient  directement  au  ciel.  Même  le  IV«  Esdras,  4,  33  ss.,  6,  49  ss., 
semble  placer  les  fidèles  aussi  bien  que  les  impies  sous  la  terre  jusqu'à 
la  résurrection;  au  moins  les  lieux  de  punition  des  impies  et  les  proinp- 
tuarid  où  reposaient  les  âmes  des  fidèles  étaient  à  portée  de  vue  les  uns 
des  autres. 
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son  ouvrage  sur  les  idées  relatives  à  la  vie  fulure  dans  le 
judaïsme,  renvoie  ici  àl'Artâ-Virâf,  reconnaît  bien  pourtant 
qu'il  est  d'une  époque  trop  moderne  pour  que  ses  supposi- 
tions soient  très  exactes.  Les  maudits  devaient  souffrir  dans 
cette  vallée  sous  l'œil  des  hommes  pieux.  Cette  représentation 
a  donc  une  origine  messianique  et  ne  se  rattache  pas  à  la 
préoccupation  de  déterminer  le  sort  de  l'àme  après  la  mort.  Plus 
tard  seulement,  la  Géhenne  devint  un  lieu  de  châtiment  sou- 
terrain qui  ressemblait  davantage  au  Tarlare  qu'à  la  caverne 
du  Druj.  Dans  la  Géhenne  il  y  a  un  feu  éternel,  dans  l'enfer  de 
l'Avesta  du  froid,  de  la  puanteur,  du  poison  jusqu'à  la  résur- 
rection, lorsque  tout  le  mal  et  toute  l'impureté  seront  consu- 
més ;  il  ne  faut  pas  bâtir  avec  trop  d'assurance  des  théories 
d'emprunt  ou  d'originalité  sur  de  pareils  traits  qui  sont  natu- 
rels à  toutes  les  conceptions  de  l'enfer.  Le  Livre  slave  d"Hé- 
noch,  X  (Bonwetsch,  p.  14),  tout  comme  Artâ-Virâf  Nâmak 
voient  dans  l'enfer  du  feu  aussi  bien  que  de  la  glace.  Plus 
significatif  est  le  fait  que  le  Livre  slave  d'Hénoch,  10,  6.  place 
le  lieu  des  tourments  dans  la  région  du  nord.  Dans  le  Livre 
d'IIénoch  éthiopien,  18,  14-19,  2;  21,  6-10,  la  prison  où 
sont  gardées  les  étoiles  rebelles  et,  avec  leurs  séductrices,  les 
anges  qui  avaient  aimé  des  femmes  terrestres,  est  située  à 
l'extrême  5?/o^.  Dans  le  nord,  au  contraire,  se  trouve  52,  5,  «  le 
saint  lieu,  près  de  la  maison  de  Dieu,  le  roi  de  l'éternité.  » 

Dans  tout  l'Avesta  la  séparation  après  la  mort  a  un  lien  direct 
avec  la  fin  du  monde,  mais  lorsque  l'idée  d'une  telle  séparation 
apparaît  chez  les  Juifs,  ce  lien  n'existe  pas.  C'est  d'autant  plus 
remarquable  que  longtemps  auparavant,  les  Juifs  connais- 
saient le  royaume  du  Messie  et  possédaient  par  conséquent  une 
eschatologie.  La'conclusion  s'impose.  Si  le  judaïsme  a  éprouvé 
une  influence  extérieure  lorsqu'il  a  étendu  la  rétribution  après 
la  mort,  il  faut  que  cette  influence  ait  été  exercée  par  une  re- 
ligion qui  n'avait  pas  d'eschatologie,  c'est-à-dire  pas  de  doc- 
trine sur  la  fin  du  monde.  Cet  examen  peut  être  poursuivi. 
Dans  aucun  trait  matériel,  je  ne  trouve  de  ressemblances  en- 
tre le  dogme  de  la  rétribution  dans  la  Bible  et  dans  l'Avesta. 

Influence  hellénique.  —  Mais  ily  a,  au  contraire,  des  ressem- 
blances frappantes  avec  les  représentations  helléniques.  Déjà 
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Ja  division  du  Sclieùl  nous  reporte  nécessairement  vers  les 
punitions  et  le  bonheur  dans  le  seul  et  même  Hadès.  La  ten- 
dance à  partager  l'IIadës  est  déjà  visible  chez  Homère,  et  ce 
partag-e  est  clairement  efTectué  par  exemple  dans  la  théologie 
éleusinienne.  Dans  le  Pliédon_,  l'Hadès  est  parfois  désigné 
comme  le  séjour  des  heureux  en  opposition  avec  le  Tartare. 
Pindare  parle  de  «  lieux  souterrains  de  félicité  »,  oi^i  vont  les 
hommes  pieux*  !  Ainsi  que  l'a  relevé  R,  H.  Charles  dans  son 
ouvrage  récent  sur  le  développement  des  croyances  hébraïques 
de  la  vie  future,  p.  4  5o  ss.,  le  Scheôl  tend  à  devenir,  lui  aussi, 
au  moins  pour  quelques-uns,  seulement  une  demeure  tempo- 
raire [Es.,  26,  19;  Dan.,  12^  2),  de  même  que  l'Hadès,  dans 
les  derniers  siècles  avant  Jésus-Christ,  se  réduit  h  n''être  plus 
qu'un  passage  «  noir  »  vers  l'Elyseion.  On  trouve  cette  signi- 
fication sur  des  inscriptions  sépulcrales,  influencées  par  la 
théologie  éleusinienne  '\ 

Chez  les  Esséniens,  l'influence  grecque  est  probable.  Ils  en- 
seignent, d'après  Josèphe,  la  corruptibilitédes  corps,  Timmor- 
talité  dos  âmes  enveloppées  dans  le  corps  comme  dans  des  chaî- 
nes que  le  désir  leur  a  imposées.  Hs  ont  un  lieu  de  félicité  de 
l'autre  côté  de  la  mer  et  un  lieu  de  châtiment  sombre  et  glacé. 
M.  Cheyne  ^  éprouve  une  aversion  inexplicable  pour  l'in- 
fluence grecque  chez  les  Juifs.  Quand  Josèphe,  BelL,  II,  8, 
11,  parle  dos  îles  des  heureux  de  l'autre  côté  de  la  mer,  0-kp 
ù)7.zT>y)  oiy.'.-y.v,  le  savant  professeur  d'Oxford  voit  là  une  idée 
assyro-babylonienno  qui  nous  est  connue  parTépopée  d'Istar, 
quoique  dans  un  autre  endroit,  Josèphe  désigne  proprement  les 
Champs  Elysées.  La  description  du  lieu  de  tourment  des  Essé- 
niens, Beil  ,  II,  8j  11,  lui  semble  être  zoroastrienne,  xatç  os 
oxùXoL'.q  Çoçwo-r;  y.7.\  )^£t[J.£p'.sv  àçopiÇiv-a'.  ]j.'jyhi  ^(i[}.z^ny.  ''.[j.wp'.wv  ào'.a- 
Xv.izTwt.  Le  seul  trait  zoroastrique  pourrait  être  -/v.\jAç)'.o') ,  mais 
ne  trouve-t-on  p;is  le  froid  dans  un  grand  nombre  dos  repré- 
sentations do  ronffir?  Cela  n'est  pas  suffisant  pour  démontrer 
que  ce  soit  une  influence  de  l'Iran.  Quant  à  la  doctrine  essé- 

1.  E.  Rolidc,  Psyché,  2a  éd.,  II.  208  ss. 

2.  C.   M.   Raulniann,  Die  Jemeitshofl'nungcn  der  Gricchen  und  Borner 
nach  den  Sepulchridiuschriften,  p.  24-33. 

3.  The  origin  ofthe  Psaltcr,  418  ss. 
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nienne  de  l'emprisonnement  de  l'âme  par  le  corps,  Josèphe, 
d'après  le  professeur  Cheyne ',  ne  l'aurait  pas  comprise;  il 
l'aurait  transformée  dans  le  sens  de  l'hellénisme  de  Pliilon. 
L'éminent  exégète  d'Oxford  change  la  description  de  Josèphe 
pour  la  rendre  conforme  à  la  doctrine  des  Fravasis,  c'est-à- 
dire  à  ce  qui  lui  est  directement  opposé.  Il  exagère  la  tendance 
bien  connue  de  Josèphe  de  helléniser  les  choses  juives. 

Malgré  quelq:ies  conclusions  trop  hâtives,  M.  A.  Dielcrich 
me  semble  avoir  raison  dans  une  grande  partie  de  ce  qu'il  a 
avancé  sur  les  ressemblances  entre  la  rétribution  d'oulre- 
tombe  chez  les  Grecs  et  chez  les  Juifs,  dans  son  livre  Nekyia 
(4893),  publié  à  propos  de  la  découverte  de  l'Apocalypse  de 
Pieire.  L'idée  que  les  Juifs  se  faisaient  des  récompenses  et  des 
châtiments  après  la  mort  a  sans  doute  subi  une  certaine  in- 
iluence  de  la  part  des  Grecs  qui  étaient  bien  mieux  que  les 
mazdéensen  état  d'avoir  quelque  ascendant  sur  la  civilisation 
juive.  Contrairement  à  la  croyance  messianique  bien  plus 
ancienne  et  plus  profondément  enracinée,  celle  idée  d'une 
rétribution  immédiatement  après  le  décès  est  caractéristique 
du  judaïsme  helléniste  (Schiirer). 

Si  la  religion  de  l'Avesta,  qui  avait  déjà  depuis  tant  de  siècles 
prêché  une  séparation  formelle  après  la  mort,  a  fécondé  la 
doctrine  juive  d'une  rétribution  d'outre- tombe,  ce  qui  est  très 
possible,  cette  influence  n'a  pas  laissé  de  traces  nettement  re- 
connaissables^ 

2.  —  Les  origines  de  Tidée  de  la  réli-ilmtioii  t'uliire. 

Comment  est  née  la  doctrine  do  la  rétribution  et  comment 
a4-elle  remplacé  celle  de  la  continuation? 

Dans  le  plus  grand  nombre  de  cas,  l'enfer  est  postérieur  au 
ciel.  L'espérance  de  parvenir  à  la  félicité  pour  soi  et  pour  les 
élus  auprès  de  Dieu  exalte  davantage  la  piété  que  le  châti- 
ment des  autres.  Dans  certains  textes  védiques,  dans  le  taoïsme, 
et  ailleurs  encore,   on  trouve   un  paradis  pour  les  hommes 

1.  The  Psallcr,  p.  420  s. 

2.  Sauf  peut-être  dans  quelques  détails  insignifiants  qui  datent  d'un(> 
époque  postérieure  à  la  création  de  celle  doctrine  au  sein  du  judaïsme. 
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pieux,  mais  point  de  lieu  de  châtiment.  Nous  expliquerons, 
au  chapitres  de  cet  ouvrage, comment  les  fidèles  d'Israrl  avec 
les  propres  armes  de  la  piété  conquirent  l'espérance  de  l'éter^ 
nité,  avant  de  connaître  ni  ciel  ni  enfer. 

Parfois  le  châtiment  de  la  justice  a  atteint  le  méchant,  avant 
que  le  ciel  ne  promît  une  récompense  au  fidèle.  DanslTIadès, 
Minos  administre  la  justice  comme  sur  la  terre.  Ulysse  voit 
le  foie  de  Titye  déchiré  par  les  vautours,  Tantale  tourmenté 
et  Sisyphe  travaillant  éternellement  sans  résultat.  D'autres 
poètes  ajoutèrent  à  ces  criminels  Ixion,  Thamysis,  Amphion 
et  d'autres'.  Néanmoins  ce  ne  sont  pas  là  les  témoignages 
de  l'existence  d'une  véritable  théorie  de  la  rétribution;  c'est 
un  commencement  de  jugement  après  la  mort,  ainsi  que  Jo- 
sèphe  par  exemple  le  comprenait.  Pausanias'  (10,  28,  M) 
parle  du  châtiment  de  certains  criminels,  mais  jamais  de  la 
récompense  des  bons.  Les  vieux  Norrois  ont  aussi  imaginé  une 
punition  dans  l'autre  monde%  tandis  qu'il  n'est  pas  question 
de  récompense  dans  leurs  mythes. 

Nous  ne  pouvons  pas  suivre  la  genèse  de  la  doctrine  de  la 
rétribution.  Souvent  elle  ne  nous  paraît  que  lorsque  le  double 
jugement  sur  la  conduite  de  la  vie  a  été  nettement  précisé. 
Souvent,  surtout  chez  des  peuples  qui  possédaient  déjà  le 
ciel  et  le  séjour  souterrain,  ces  deux  endroits  ont  reçu  à  peu 
près  à  la  même  époque  la  signification  de  séjour  des  récom- 
penses et  lieu  de  punition. 

De  quelque  façon  que  la  chose  se  soit  passée  au  point  de  vue 
historique,  la  base  en  est  la  même.  Si  nous  pouvions  suivre 
pas  à  pas,  sans  interruption,  la  transformation  des  idées  sur 
la  vie  future,  nous  ne  saurions  pas  toujours  marquer  exacte- 
ment la  limite  entre  la  continuation  et  la  rétribution.  Mais 
lorsque  nous  plaçons  l'une  en  face  de  l'autre  ces  deux  concep- 
tions fondamentales,  l'origine  de  la  seconde  nous  saute  aux 
yeux.  Le  droit  et  la  justice  de  la  société  Immaine  s  appliquent 
à  la  vie  future '\Y*QnY  que  Dieu  puisse  être  représenté  sous  la 

1.  Rolide,  ¥syche,  fe  éd.,  I,  28i. 

2.  Rolide,  loc.  cit.,  I,  291. 

3.  Mogk  dans  Paul,  Grundriss,  1116  s. 

4.  Erwin  Rohde,  P^j/c'te,  passi m;  Gustat  Dalinan,  Die  Worte  Jcsu,  \, 
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figure  d'unjugo,  il  faut  que  la  société  soit  devenue  une  société 
légale.  La  connaissance  du  jugement  de  Dieu  est  aussi  an- 
cienne que  le  droit  pénal  de  la  société.  Mais  la  foi  en  la  rétri- 
bution divine  peut  exister  pendant  des  siècles  sans  s'appliquer 
à  la  vie  future.  Los  conditions  de  son  extension  après  la  mort 
sont  très  diverses  et  se  soustraient  en  partie  à  notre  connais- 
sance. \°  Un  certain  individualisme  dans  la  compréhension  dos 
rapports  de  Dieu  avec  riiomme  favorise  évidemment  la  prolon- 
gation des  châtiments  et  des  récompenses  après  la  niort.  Le 
sentiment  de  la  solidarité  delà  société  religieuse  tel  qu'il  exis- 
tait chez  les  peuples  sémites  a  retardé  l'intérêt  pour  le  sort 
des  individus  après  la  mort.  Aussi  longtemps  que  la  commu- 
nauté religieuse  se  sent  forte  et  victorieuse  dans  cette  vie,  le 
centre  de  gravité  de  la  piété  n'a  pas  besoin  d'être  transporté 
dans  l'existence  à  venir.  Mais  dès  que  l'on  affirme  la  respon- 
sabilité individuelle  de  sa  propre  vertu  et  de  ses  propres 
péchés,  en  face  de  la  solidarité  de  la  nation,  comme  lorsque  les 
épreuves  éclatèrent  sur  le  peuple  juif  (JeVemzV,  31,29;  Ezé- 
chieL  18),  le  chemin  est  ouvert  à  la  pensée  d'une  rétribution 
après  la  mort.  2°  Cette  croyance  aux  récompenses  et  aux 
châtiments  au-delà  de  la  tombe  a  trouvé  un  terrain  admira- 
blement préparé  dans  les  conceptions  mythologiques  des 
Indo-Germains.  Le  royaume  du  soleil  et  mainte  autre  repré- 
sentation analogue,  suggérée  par  la  contemplation  de  la 
nature  sans  aucun  rapport  avec  la  vie  future,  purent  être 
peuplés  le  plus  facilement  du  monde  d'après  un  nouveau 
principe,  celui  de  la  piété  des  défunts. 

3.   —  Les  formes  de  h»  rétrilmtion  future. 

Nous  arrivons  à  la  question  des  lieux  et  des  formes  de  la 
rétribution  future.  Partout  où  les  défunts  ont  déjà  trouvé  le 
chemin  du  séjour  du  soleil  et  de  la  lune,  ces  demeures  de  lu- 
mière deviennent  le  séjour  de  la  récompense  des  fidèles.  Ail- 
leurs des  lieux  mythiques  conçus  en  relation  avec  la  course 
du  soleil,  sans  être  en  aucune  façon  un  royaume  des  morts, 

131  ;  C.  P.  Tiele,  Inleiding  tôt  de  Godsdienswetenschap,  II,  97;  A.  Diete- 
riclî,  Nektjia,  202-2\0,  etc. 


LA    DOCTRINE    DE    LA    RÉTRIBUTION  157 

comme  les  Champs  Elysées,  servirent  comme  lieux  de  récom- 
pense des  fidèles.  La  lumière  est  le  séjour  des  dieux  et  des 
bienheureux,  mais  le  mot  lumière  est  pris  aussi  bien  dans  un 
sens  spirituel  que  dans  un  sens  matériel.  L'intérêt  pour  le 
lieu  et  pour  son  emplacement  dans  l'univers  s'évanouit  peu  à 
peu  pour  faire  place  à  la  préoccupation  d'être  avec  Dieu. 
L'Aalou  des  Egyptiens  nous  fournit  un  exemple  d'un  paradis 
sans  lien  originaire  avec  la  lumière  ou  la  représentation  du  ciel. 
Ailleurs  le  royaume  des  morts  est  partagé.  Déjà  chezEzéchiel, 
32,  27  ',  paraît  une  certaine  différence  dans  la  condition  des 
morts  dans  la  tombe  même  :  quelques-uns  des  héros  tués 
incirconcis  sont  descendus  au  sépulcre  avec  leurs  armes  de 
guerre,  leurs  épées  sous  la  tête.  Mais  il  n'est  pas  permis  au 
peuple  de  l'Egypte  et  à  d'autres  incirconcis  d'être  couchés 
avec  ces  héros-là  ;  leur  ignominie*  les  suit  dans  la  fosse,  leurs 
iniquités  sont  sur  leurs  ossements,  car  ils  avaient  répandu  la 
terreur  dans  le  pays  des  vivants.  Ce  n'est  que  beaucoup  plus 
tard  qu'on  a  développé  ces  germes  de  la  doctrine  de  la  rétri- 
bution immédiatement  après  la  mort  ;  il  n'y  en  a  pas  de  témoi- 
gnage écrit  avant  la  partie  la  plus  ancienne  du  Livre  d'Hé- 
noch  %  écrite  à  peu  près  un  siècle  avant  ,).-C.  Dans  le  pays 
souterrain,  les  morts  sont  répartis  en  justes  et  en  pécheurs 
et  attendent  le  jugement  sous  différentes  conditions  l'cha- 
pitre  22).  Tous  les  morts  sont  rassemblés  là.  «  Ces  endroits 
creux  où  tous  les  esprits  des  âmes  des  morts  sont  réunis  ont 
été  créés  ahn  que  toutes  les  âmes  des  enfants  des  hommes  y 
soient  rassemblées  »  (22,  3).  Ils  y  vont  rester  <^  pendant  une 
longue  période  »  jusqu'au  jugement.  Il  y  a  trois  endroits,  l'un 
pour  les  âmes  des  justes,  un  second  pour  les  impies  qui  n'ont 
pas  été  punis  j)endant  la  vie,  et  sur  qui  la  vengeance  s'appe- 
santira à  la  résurrection,  un  enfin  pour  ceux  qui  déjà  dans 
la  vie  ont  été  punis,  «  lorsqu'ils  furent  frappés  dans  les  jours 

1.  A.  Berlliolet,  Die  hr.  Vorstellungcn  vom  Zustanlnachdein  Tode,  p.  20. 

2.  Leur  iynonimie  consiste  dans  ie  fait  ([u'ils  descendent  dans  la  fosse 
en  tant  que  whTJ,  incirconcis,  v.  2i  et  non  ca  tant  que  ani21,  liéros, 
V.  27.  A.  Bertliolet,  Das  Bach  Hesckid,  dans  Kutzer  llandcommenlar  zum 
Alten  Testament. 

3.  E.  Stave,  Veberden  Einfluss  des  Pamsiniis  auf  dasJudcntum,  p,  192. 
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des  pécheurs...  Leurs  âmes  ne  seront  pas  frappées  au  jour  du 
jugement  ni  ne  seront-elles  élevées  de  l'endroit  oui  elles  se 
trouvent'.  »  Pindare,  qui  développait  ses  propres  opinions  sur 
la  vie  future,  punit  les  méchants  dans  «  le  profond  Tartare,  où 
les  fleuves  lents  delà  sombre  nuit  vomissent  des  ténèbres  sans 
fin  ».  Il  envoie  les  hommes  pieux  au  bonheur  danslerovaume 
des  morts,  dans  riladès,  où  ils  jouissent  d'une  noble  oisivilé 
sur  des  prés  fleuris,  jusqu'à  ce  qu'ils  naissent  de  nouveau,  et 
enfin  quand  leurs  fautes  sont  expiées,  leurs  âmes  parviennent 
à«  l'île  des  bienheureux  »  loin  dans  l'Océan,  où  elles  vivront 
éternellement  heureuses  sous  le  gouvernement  de  Kronos, 
de  Rhadamanlhe  et  des  anciens  héros  -. 

Le  lieu  du  châtiment,  c'est  tantôt  une  partie  de  la  vie  de  la 
tombe  comme  chez  Hénoch  et  chez  Luc  et,  à  l'état  de  germe, 
chez  Homère,  tantôt  le  pays  de  la  tombe  tont  entier;  le  sombre 
caractère  delà  tombe  convenait  bien  à  cette  destination.  Ainsi, 
par  exemple,  chez  les  anciens  Indiens  du  Massachusetts'.  Dans 
l'Inde  on  peut  entrevoir  comment  la  tombe  est  devenue  un 
lieu  de  tourment.  «  L'étroit  et  sombre  trou  »,  «  le  noir  puits  » 
des  textes  védiques  signilient  bien  dans  les  plus  anciens 
hymnes  la  tombe  \  jusqu'à  ce  que  fût  venue  l'idée  de  l'enfer. 
En  tous  cas,  la  conception  d'un  enfer  se  trouve  sans  doute 
déjà  dans  le  Rig-véda  '. 

Les  'pérégrinations,  de  lame  privée  de  la  paix  du  tombeau 
sont  aussi  regardées  comme  un  châtiment,  de  même  que  leurs 
migrations  dans  d'autres  existences  terrestres,  dans  le  corps 
des  animaux  et  des  hommes,  quand  ces  migrations  n'étaient 
pas  considérées  comme  une  purification  pour  l'homme  pieux. 
Ce  châtiment  :  la  renaissance  à  une  nouvelle  vie,  est  carac- 
téristique des  religions  supérieures  de  l'Inde  et  de  la  Grèce, 
telles  que  le  bouddhisme,  le  socratisme  et  d'autres,  religions 
ou  systèmes  qui  ont  méprisé  la  vie  terrestre,  corporelle.  La 

1.  R.  H.  Charles,  The  Book  of  Enoch,  p.  95  s. 

2.  E.  Rohde,  Psyché,  2'=  éd.,  II,  p.  208  ss. 

3.  Morton,  l^ew  English  Canaan,  p.  167. 

4.  A.  Barlh,  La  veUgion  du  Véda  [Journal  des  savants,  1896,  p.  484}. 

5.  K.  F.  Johansson,  Nâgra  drag  ur  de  indiska  helvetesfôrestulhiingarna 
dans  ISordisk  Tidskrift,  1895,  p.  412. 
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pire  punition,  que  ces  religions  puissent  imaginer,  consiste 
h  ne  pas  pouvoir  ?nounr.  Ainsi,  d'après  les  chapitres '29-32 
du  Pliédon,  tous,  sauf  les  philosophes,  seront  de  nouveau 
revêtus  de  formes  corporelles  ;  d'ordinaire  ils  deviennent  des 
animaux  :  les  immodérés,  des  ânes  ;  les  rapaces,  des  loups; 
mais  ceux  qui  ont,  durant  leur  vie,  pratiqué  les  vertus  de 
citoyens,  cfospijjvr,  et  c'./.a'.î-jv^,  par  habitude,  ïOz-  et  [j.i/A-.-q  et 
non  par  amour  de  la  sagesse,  par  siAcToo-a  et  v;jç,  prennent  la 
forme  de  paisibles  animaux,  abeilles,  fourmis,  etc.,  et  même 
d'hommes  honnêtes,  à'vGps;  [j.i-pio:.  Seul  le  philosophe,  dont 
l'âme  quitte  le  corps  pure  et  sans  souillure,  atteint  les  dieux  *. 

1.  Au  cours  du  dialogue,  la  foi  populaire  en  la  rétribution  paraît  sous 
une  forme  tout  à  fait  dllTérente  dans  le  «  mythe  «  (fj8o;,  cliap.  58,  63) 
de  la  terre  heureuse  où  les  morts  vivent  sans  maladies  et  où  les  temples 
sont  habités  par  les  dieux  (cli.  59;:,  du  grand  espace  souterrain  où  cou- 
lent quatre  fleuves  (cli.  60  s.)  etdusort  diftérent  qu'ont  les  morts  (ch.  62), 
«  mythe  »  mis  dans  la  bouche  de  Socrale  à  la  fin  de  Phéilnn  et  (lue, 
d'après  ses  propres  paroles  (au  chap,  63),  aucun  homme  raisonnable  ne 
peut  croire  pleinement.  Les  morts  sont  jugés  —  comme  dans  le  chapitre  57, 
({uoique  ce  soit  d'après  une  doctrine  un  peu  différente  —  et  séparés  en 
quatre  classes  :  1°  Ceux  qui  ont  vécu  «  médiocrement  »,  [xfo-;»;,  passent 
l'Achéron  sur  un  bateau  et  se  rendent  dans  le  marais  qui  prend  son  nom 
de  celleuve,  et  là  ils  sont  punis  du  mal  qu'il  sont  fait  et  récompensés  pour 
le  bien  qu'ils  ont  accompli.  2"  Les  incurables  sont  précipités  dans  le  Tartare 
pour  l'éternité.  3°  Ceux  qui  ont  commis  des  fautes  graves,  mais  réparables, 
dont  ils  se  repentent,  sont  jetés  dans  le  Tartare,  et  au  bout  d'une  année, 
le  flot  les  emporte  à  leurs  différentes  places  :  les  homicides  vont  dans  le 
Kokytos,  les  parricides,  dans  le  Pyriphlegeton,  non  loin  du  marais.  Ils 
crient  à  leurs  victimes  en  les  implorant  pour  qu'elles  les  laissent  passer 
le  marais  et  les  reçoivent.  Quand  ils  réussissent  à  les  attendrir  ils  aban- 
donnent leurs  lieux  de  souffrance.  4"  La  quatrième  classe  est  composée 
des  sages.  Ils  sont  délivrés  du  monde  comme  si  c'était  une  chaîne  et  de- 
meurent dans  la  pure  existence.  Il  semble  que  parmi  eux  il  soit  fait  un 
partage  ultérieur.  Ceux  qui  sont  suffisamment  purifiés  par  la  philosophie 
\\\'enl  pow  loujour:i  sans  corps  cl  pénètrent  dans  des  demeures  encore 
plus  belles.  On  peut  compléter  ce  tableau  à  l'aide  du  chapitre  31,  d'après 
lequel  ceux  qui  ont  été  bons,  mais  qui  n'ont  cultivé  la  Twçpoauvvi  et 
Sr/.ato(7'Jv/]  que  par  eOoç  et  [j-eXÉro,  sans  c?'.>.o(7oç:a  et  voO:,  raison,  sont  encore 
revêtus  d'un  corps.  Mais  par  aucun  moyen,  on  ne  peut  mettre  ce  tableau 
d'accord  avec  la  rétribution  dont  il  a  été  parlé  aux  chap.  29-32.  Car  là 
tous,  sauf  les  philosophes,  sont  revêtus  de  formes  corporelles,  même  les 
intempérants,  les  rapaces,  etc.  Cette  image  a  déjà  été  présentée  dans  le 
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Son  âme  va  dans  un  lieu  noble,  YsvvaTov,  pur  el  invisible,  vers 
le  dieu  bon  et  sage,  où  elle  est  délivrée  de  l'égareraenl,  de 
l'ignorance,  de  la  crainte,  enlin  de  loul  mal  et  jouit  de  la  féli- 
cité suprême,  chap.  29,  34. 

Beaucoup  de  religions  ont  imaginé  de  nouveaux  lieux  de  châ- 
timent et  d'autres  modes  de  punitions  comme  Tanlre  du  Druj 
lies  Iraniens,  la  Géhenne  des  Juifs,  le  Tarlare  des  Grecs,  le 
Lérah  des  Karens.  Le  Tartare  était  un  Hou  souterrain  qui 
n'avait  guère  eu  de  rapport  avec  la  tombe.  Homère  raconte, 
dans  l'Iliade,  8,  13  ss.,  481,  que  le  Tartare  est  une  sombre 
prison  située  profondément  sous  l'IIadès  où  Kronos  et  les 
Titans  avaient  été  précipités  par  Zeus  et  où  il  menaçait  dejeler 
aussi  d'autres  dieux  désobéissants. 

Le  jugement  n'est  pas  toujours  définitif,  comme  nous  avons 
vu.  L'âme  peut  parcourir  plusieurs  stades  comme  dans  les 
religions  grecque  et  védique.  Seuls  le  mazdéisme  et  le  ju- 
daïsme avec  les  religions  qui  en  sont  issues^  le  christianisme 
et  l'islam,  laissent  un  jour  tous  les  morts  sortir  de  leurs  diffé- 
rents séjours. 

Même  le  moderne  conditionalisme  a  eu  ses  devanciers  dans 
son  invention  d'autres  formes  de  châtiment  et  de  récompense 
que  celles  que  nous  venons  de  dénomlircr,  je  veux  dire 
V anéantissement  pour  les  méchants,  l'immortalité   pour  les 


dialogue;  elle  est  de  nature  à  nous  lairo  supposer  que  le  mytlie  des  clia- 
pitres  58  et  suivants  est  étranger  k  la  l'orme  originaire  du  dialogue.  Au 
chap.  31  le  rapport  entre  les  intérêts  de  l'hoaime  dans  cette  vie  et  son 
sort  à  venir  est  beaucoup  plus  organique  et  intime.  11  dérive  directement 
de  la  pensée  de  Platon  que  la  vertu  et  la  félicité  de  1  ame  consistent  dans 
sa  délivrance  du  corps  par  la  philosophie.  Si  l'âme  pendant  la  vie  s'est 
attachée  au  corps  et  a  été  souillée  par  lui,  elle  ne  sera  pas  libre,  la 
continuelle  occupation  de  ce  qui  a  rapport  au  corps  et  à  son  bien  lui 
aura  imprimé  un  caractère  corporel;  elle  sera  attirée  au  bas  comme 
quelque  chose  de  lourd,  de  terrestre  et  de  sensible.  Après  avoir  erré,  par 
suite  de  son  désir  elle  est  revêtue  d'un  nouveau  corps.  Une  telle  âme 
trouve  tout  son  plaisir  et  son  contentement  dans  ce  qui  appartenait  au 
corps.  Ce  qui  est  semblable  se  réunit.  t)éj;i  l'àine  du  philosophe  s'était 
pendant  la  vie  délivrée  de  ce  qu'elle  avait  de  corporel.  Dans  la  mort  elle 
est  unie  à  ce  qui  lui  est  pareil,  le  pur  et  l'invisible,  l'immortel  et  le  rai- 
sonnable (chap.  28).. 
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bons.  Les  stoïciens  croyaient  en  général  que  seule  une  élite 
d'hommes  vertueux  jouiraient  de  la  vie  pendant  un  certain 
temps  après  la  mort.  Dans  l'embrasement  du  monde,  tout 
devait  finir  '. 

Souvent  les  images  courent  l'une  à  côté  de  l'autre  en  par- 
faite liberté  et  défient  les  efforts  qu'on  fait  pour  les  coordonner 
et  en  tirer  une  conception  arrêtée.  Il  nous  suffit  de  penser  au 
judaïsme  dans  les  derniers  siècles  avant  et  les  premiers  siècles 
après  Jésus-Christ  et  aux  Grecs.  Peu  importe  du  reste  où  la 
félicité  et  les  tourments  sont  placéset  comment  ils  sont  repré- 
sentés. Ce  qui  importe,  c'est  l'attente  du  bonheur  ou  de  la 
condamnation.  Le  pinceau  est  dirigé  par  l'espérance  ou  par 
la  terreur,  mais  non  plus  par  la  joyeuse  imagination  sans 
passion,  du  poète  des  mythes. 

4.  —  Valeur   religieuse  et  morale   de  la  doctrine  de   la   rétributiou 

future. 

De  là  un  changement  dans  l'estimation  de  la  valeur  de  ces 
produits  de  la  pensée  humaine.  On  peut  dire  du  mythe  en 
général  ce  que  Rohde  écrit  de  l'esprit  des  Grecs  dans  son  ad- 
mirable ouvrage  Psyché  (T"  éd.,  I,  p.  294)  :  «c'est  un  dieu  ailé 
qui,  llotlant  dans  les  airs,  touche  les  choses,  mais  ne  s'arrête 
jamais  lourdement  sur  elles  comme  du  plomb,  pour  s'y  appe- 
santir. »  Le  temps  est  venu  oii  la  religion  et  la  morale  ont  pris 
le  mythe  à  leur  service.  La  facilité  et  la  liberté  de  l'imagina- 
tion mythique  se  troublent  dès  lors  que  tout  le  bonheur  de  la 
vie  dépend  de  ses  œuvres.  Devons-nous  nous  en  plaindre? 
Notre  jugement  doit  ici  s'inspirer  de  considérations  nouvelles. 
Il  ne  faut  plus  juger  les  représentations  de  cet  ordre  d'après 
leur  beauté  plastique  —  cela  devient  un  point  de  vue  tout  à 
fait  secondaire  —  mais  d'après  la  conception  morale  et  reli- 
gieuse dont  elles  sont  l'expression. 

Dans  l'idée  de  la  rétribution  divine,  si  basse  et  confuse 
qu'elle  soit,  il  y  a  au  fond  une  vérité  éternelle,  que  la  religion 
ne  lâche  jamais.  La  foi  en  Dieu  a  commencé  à  projeter  sa  lu- 

l.  Petavcl-Ollif,  Le  problème  de  V immortalité,  I,  p.  292,  note  3, 
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mière  sur  l'obscurité  do  la  mort.  Un  nouvel  horizon  s'est  ou- 
vert où  la  loi  et  la  justice  régnent  sur  la  vie  des  hommes. 
Alors  seulement  les  mots  du  psalmiste  deviennent  pleinement 
vrais  :  «  Seigneur,  où  fuirai-je  loin  de  ta  face  ?  Si  je  me 
couche  au  sépulcre,  t'y  voilà.  »  Une  éternelle  justice  divine, 
que  personne  ne  peut  éviter,  môme  après  sa  mort,  telle  est  la 
nouvelle  vérité  qui  paraît. 

Avons-nous  besoin  de  montrer  le  rôle  joué  dans  le  monde 
par  celte  doctrine  de  la  rétribution,  même  sous  ses  formes 
grossières  :  le  courage  et  la  force  qu'elle  éveilla  dans  les 
temps  d'oppression  et  de  souffrance,  et  l'aide  qu'elle  apporta 
aux  églises  pour  l'éducation  des  peuples  aux  époques  bar- 
bares? 

La  foi  dans  le  gouvernement  de  Dieu  y  trouvait  une  confir- 
mation. Si  la  récompense  de  la  vertu  et  la  réprobation  des 
péchés  sont  la  seule  preuve  de  l'existence  de  Dieu,  en  d'autres 
termes,  si  la  rétribution  est  la  clef  des  rapports  de  l'homme  et 
de  Dieu,  la  croyance  en  Dieu  eût  dû  à  la  longue  faire  ban- 
queroute, si  l'on  avait  arrêté  la  rétribution  à  la  tombe.  La 
conception  de  Dieu  comme  le  juste  dispensateur  du  bonheur 
et  du  malheur  éveille  le  désespoir  et  même  la  révolte,  si  les 
déceptions  et  les  étranges  expériences  de  cette  vie  ne  sont 
pas  contrebalancées  par  l'autre  vie,  Hésiode  en  fournit  un 
exemple.  La  loi  et  le  droit,  tels  qu'ils  surgissent  de  l'ensemble 
de  la  vie  de  paysans  sédentaires  et  libres,  étaient  pour  lui  le 
plus  haut  attribut  de  la  divinité.  I!  devint  donc  forcément 
pessimiste  dans  ses  «  Travaux  et  Jours  »  puisqu'il  ne  connais- 
sait pas  la  rétribution  d'outre-tombe.  S'il  ne  rejeta  pas  sa  foi 
en  Dieu  par  suite  de  ses  tristes  expériences,  cela  vient  du  con- 
servatisme de  son  caractère.  Les  pieux  ad'orateurs  de  Yahvéh 
en  Israël  sentirent  plus  profondément  la  même  difficulté.  Aussi 
selon  leur  théologie,  le  succès  était  une  preuve  de  vertu  et  le 
malheur  une  preuve  de  péché.  Et  l'horizon  était  fermé  à  la 
tombe.  Jérémie  raconte  un  épisode  frappant  (44).  Il  s'agissait 
d'expliquer  les  malheurs  qui  éprouvaienlle  peuple,  c  Parce  que 
vous  avez  fait  ces  encensements  et  que  vous  avez  péché  contre 
l'Eternel,  parce  que  vous  n'avez  point  écouté  la  voix  de  l'Eter- 
nel,  et  n'avez  point  marché   dans    sa  loi,    ni   dans   ses  or- 
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donnances,  ni  clans  ses  témoignages;  à  cause  de  cela  ce  mal 
vous  est  arrivé.  »  Mais  le  peuple  était  d'un  autre  avis  :  «  De- 
puis le  temps  que  nous  avons  cessé  de  faire  des  encense- 
ments à  la  reine  des  cieux  et  de  lui  faire  des  aspersions, 
nous  avons  manqué  de  tout,  et  nous  avons  été  consumés  par 
l'épée  et  parla  famine.  »  Qui  a  raison?  La  rétribution  comme 
preuve  de  l'existence  de  Dieu  était  une  épée  à  deux  tranchants. 
11  est  significatif  que  Jérémie  se  tourne  vers  l'avenir.  «  Après 
que  vous  avez  adoré  la  reine  des  cieux,  le  Seigneur  dit  par 
son  grand  nom  :  Mon  nom  ne  sera  plus  réclamé  dans  tout  le 
pays  d'Egypte,  par  la  bouche  d'aucun  homme  de  Juda.  »  C'est 
encore  un  recours  aux  incertitudes  de  la  vie  terrestre  !  Jéré- 
mie ne  connaissait  ni  le  ciel  ni  l'enfer.  L'étrange  distribution 
du  bonheur  et  du  malheur  dans  le  monde  pouvait  servir  d'ar- 
gument aux  indiiïérenis  :  «  Le  Seigneur  ne  fait  ni  le  bien  ni  le 
mal  »  {Snph.  1,  12).  Même  les  fidèles  zélés  furent  maintes  fois 
induits  par  la  cruelle  et  injuste  réalité  à  «  pécher  avec  leur 
langue  »  [Psaume  39,  2).  Si  ni  les  psalmistes  ni  Jérémie 
avant  eux  ne  devinrent  pessimistes  comme  le  morose  paysan 
béotien  qui,  quelque  siècle  avant  la  vocation  de  Jérémie, 
méditait  sur  la  vie  tandis  que  sa  charrue  s'enfonçait  dans  la 
terre;  c'est  que  leur  cœur  avait  de  plus  grandes  ressources 
que  leur  théologie.  La  théologie  comptait  sur  le  succès  ter- 
restre, leur  cœur  était  attaché  avec  une  confiance  vivante  au 
Dieu  qui  avait  tiré  leurs  pères  d'Egypte.  Ils  avaient  fait  l'expé- 
rience de  sa  gloire,  de  sa  fidélité  inébranlable,  et  cette  expé- 
rience vainquit  les  calculs  de  l'intelligence  et  le  scandale  de 
la  théologie.  Mais  combien  le  problème  était  plus  facile  à 
résoudre  pour  les  chantres  sacerdotaux  de  l'Iran  qui  déjà  au 
temps  d'Hésiode  et  au  temps  de  Jérémie  pouvaient  jeter  les 
puissants  impies  et  les  oppresseurs  prospères  dans  les  sombres 
demeures  du  Druj  et  se  réconforter  par  l'espérance  d'entrer  un 
jour  dans  «  la  maison  des  hymnes  »  ! 

La  constatation  de  l'injustice  de  la  vie  terrestre  a  changé  la 
croyance  tt  la  continuation  en  doctrine  de  la  rétribution  fu- 
ture. Par  ce  moyen  seulement  l'ordre  moral  du  monde  et  la 
justice  de  Dieu  pouvaient  être  sauvés.  A  son  tour,  en  des 
temps  postérieurs,  cette  rétribution   est  devenue  un  nouvel 
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appui  pour  l'idée  générale  d'une  vie  d'outre-tombe.  La  conti- 
nuation aboutit  à  la  preuve  métaphysique  de  l'immortalité  de 
l'âme  :  Ja  nature  même  de  Fànie  l'empêche  de  partager  le  sort 
du  corps  dans  la  mort.  La  rétribution  aboutit  à  la  preuve  mo- 
rale de  ï immortalité  de  ïâme  :  l'âme  doit  survivre  pour  que 
l'ordre  moral  du  monde  puisse  régner,  pour  que  les  châtiments 
et  les  récompenses  qui  n'existent  point  dans  la  vie  présente 
aient  leur  jour. 

Nous  entrevoyons  déjà  ce  second  grand  argument  classique 
de  l'immortalité  de  l'âme  dans  l'esquisse  d'une  preuve  morale 
qui  se  trouve  au  chapitre  o7  du  Phédon  de  Platon  '.  Le  rai- 
sonnement du  chapitre  o7  est  celui-ci  :  Si  la  mort  est  la  déli- 
vrance de  toute  existence,  il  y  a  gain  pour  les  méchants  qui 
sont  délivrés  de  leur  méchanceté  et  de  l'union  de  l'âme  et  du 
corps  ;  dans  l'immortalité,  il  n'y  a  pour  eux  pas  d'autre  déli- 
vrance à  espérer  que  de  devenir  bons. 

Celte  preuve  morale  ne  vaut  que  pour  ceux  qui  sont  suscep- 
tibles d'en  être  convaincus.  Le  dogme  métaphysique  de  l'im- 
mortalité de  l'âme  devrait  par  sa  nature  être  accessible  à  tous. 
Il  s'appuie  sur  la  connaissance  de  la  nature  et  doit  ainsi  con- 
vaincre tous  ceux  qui  sont  purement  accessibles  aux  conclu- 
sions logiques.  La  preuve  morale  de  la  rétribution  n'existe  que 
pour  celui  qui  croit  à  un  ordre  moral  du  monde,  que  pour 
celui  qui  est  moral  ;  chez  les  autres  manquent  les  prémisses 
sur  lesquelles  repose  la  preuve.  La  formule  que  Kant  a 
donnée  de  la  preuve  de  l'immortalité  limite  également  le 
nombre  de  ceux  à  qui  elle  est  accessible  ;  car  voilà  en  quels 
termes  elle  se  pose  :  Le  devoir  ne  peut  être  accompli  dans 
cette  vie,  pourtant  il  est  obligatoire.  S'il  est  obligatoire,  il 
faut  bien  qu'on  puisse  l'atteindre.  Ainsi  l'horizon  de  l'accom- 
plissement du  devoir  s'étend  jusqu'à  la  vie  éternelle.  L'immor- 
talité de  l'âme  ne  sera  donc  acceptée  que  de  celui  qui  recon- 
naît l'autorité  infinie  du  devoir.  Pour  les  autres  rien  n'est 

prouvé. 

Modification  opérée  par  une  morale   et  une   religion   plus 
élevées  et  plus  intimes.  —   Mais    en   traitant    de  la   sorte  la 

1.  Voir  plus  haut,  p.  71, 
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preuve  morale  on  dépasse  déjà  le  principe  habituel  de  la  rétri- 
bution. Une  moralité  intérieure  plus  élevée  ne  peut  se  conten- 
ter de  cette  pensée  ;  elle  ne  regarde  pas  la  vertu  comme  un  acte 
d'obéissance  vis-à-vis  d'un  commandement  extérieur,  mais 
comme  une  nouvelle  volonté,  un  lien  intérieur  de  la  volonté 
avec  le  bien.  La  félicité  comme  corollaire  de  la  vertu  ne  lui 
semble  pas  davantage  une  récompense  extérieure,  mais  sim- 
plement le  fait  de  la  communion  avec  la  puissance  du  bien. 
L'immortalité,  exigée  par  la  morale,  se  dégage  des  liens  de 
la  rétribution  et  elle  se  présente  sous  un  nouvel  aspect  :  l'union 
avec  le  divin,  celui  que  nous  traiterons  dans  notre  dernier 
chapitre. 

La  comparaison  des  enseignements  proposés  par  les  dif- 
férentes religions  sur  la  séparation  des  hommes  après  la  mort 
selon  le  principe  de  la  rétribution,  peut  se  faire  de  deux  ma- 
nières. On  peut  rechercher  comment  la  religion  a  lentement 
spiritualisé  la  doctrine  de  la  rétribution  en  la  dégageant  de 
ses  formes  grossières  primitives.  D'autre  part,  on  peut  faire 
porter  la  comparaison  sur  les  divers  degrés  de  moralité  qui 
déterminent  la  séparation  de  destinée  pour  les  hommes  après 
leur  mort  dans  les  diverses  religions  ou  aux  différentes  étapes 
d'une  même  religion.  Celte  seconde  méthode  est  beaucoup 
plus  instructive,  car  elle  nous  amène  à  reconnaître  l'idéal 
moral  des  différentes  religions.  Elle  nous  permet  de  constater 
jusqu'à  quel  degré  les  éléments  rituels,  sacerdotaux  et  ma- 
giques ont  été  subordonnés  aux  éléments  moraux  et  rem- 
placés par  eux.  Une  telle  comparaison  exigerait  à  elle  seule 
une  étude  beaucoup  plus  vaste  que  ce  travail  ne  le  comporte. 
Elle  ne  rentre  pas  dans  notre  tâche.  Il  nous  faut  seulement 
relever  ce  que  nous  avons  déjà  entrevu  en  parlant  de  la  preuve 
morale  de  l'immortalitéchez  Kant:que  l'idée  de  la  rétribution 
elle-même  met  une  limite  au  développement  moral  de  la  reli- 
gion. Elle  garde  nécessairementjusqu'auboutuncacliet  d'exté- 
riorité. Son  origine  —  historique,  non  mélaphvsique  — est  le 
règne  du  droit  dans  la  société.  Là  se  trouve  sa  force.  L'arbi- 
traire et  la  vengeance  privée  sont  rejetés  de  l'autre  vie, 
comme  de  celle-ci.  La  loi  éternelle  de  Dieu  est  proclamée  dans 
les  demeures  de  la  mort  comme  sur  la  terre.  Mais  là  se  trouve 
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aussi  sa  faiblesse.  Les  conditions  exigées  pour  arriver  à  la 
félicité  g-ardent  toujours  quelque  chose  de  formel,  de  légal, 
quelque  chose  d'extérieur  dans  la  sainteté,  quelque  chose  de 
pharisien.  Même  lorsque  la  doctrine  de  la  rétribution  ultra- 
terrestre s'affirme  dans  toute  sa  puissance,  quand  elle  inspire 
le  courage  de  braver  la  grandeur  terrestre,  quand  elle  fortifie 
et  soutient  ceux  qui  souffrent,  les  humbles  et  les  patients, 
contre  la  dureté  et  Tarrogance  des  puissants  du  monde,  comme 
dans  les  cercles  religieux  oii  a  élé  cultivée  la  littérature  apo- 
calyptique, elle  entraîne  toujours  une  dévotion  plus  ou  moins 
piétiste  et  formaliste,  sans  profondeur  dans  le  jugement  sur  soi- 
même.  Et  le  monde  auquel  on  renonce  sur  la  terre  est  sou- 
vent transporté  tout  simplement  sous  une  forme  ou  une  autre, 
au  ciel,  par  un  désir  qui,  malgré  toutes  les  formes  extérieures 
de  la  piété,  n'a  pas  été  radicalement  transformé. 

Aussi  longtemps  que  la  notion  de  rétribution  domine  la 
religion,  la  piété  peut  encore  s'exercer  en  vue  du  châtiment 
et  de  la  récompense  etnon  véritablement  par  amour  pour  Dieu. 
En  s'épurant,  cette  notion  finit  par  se  dissoudre  elle-même. 

Des  esprits  intérieurs,  raffinés,  aux  Indes,  on  Iran,  on  Chine, 
dans  le  christianisme,  ilans  le  judaïsme,  dans  l'islam,  l'ont 
trouvée  grossière  et  matérielle.  La  perspective  du  ciel  et  de 
l'enfer  est,  selon  eux,  bonne  pour  la  masse,  incapable  de  s'ap- 
proprier une  conception  plus  pure  et  qui  a  besoin  d'être 
effrayée  par  les  châtiments  et  attirée  par  les  récompenses 
pour  faire  le  bien.  Mais  les  autres  ont  besoin  de  remplacer  la 
croyance  à  la  rétribution,  par  une  doctrine  plus  intime  :  le  lien 
mystique  avec  la  divinité,  comprise  souvent  d'une  façon  plus 
ou  moins  panthéiste,  et  l'état  mystique  où  la  vue  se  perd  dans 
les  profondeurs  de  l'Infini  et  le  temps  s'abîme  dans  l'éternité. 

Jésus  n'est  pas  de  ceux-là.  Il  s'est  continuellement  servi, 
dans  ses  paraboles,  de  la  représentation  du  châtiment  et  delà 
récompense  dans  l'avenir,  habituellement  dans  le  royaume 
messianique,  mais  aussi  après  la  mort.  Cette  idée  appartenait 
à  sa  langue,  au  monde  des  notions  qu'il  ne  pouvait  éviter  et 
qui  lui  était  nécessaire  pour  se  faire  entendre  de  ses  compa- 
triotes. Nulle  part  il  n'a  fait  de  réserve  intérieure  lorsqu'il  se 
servait  de  telles  expressions.  C'était  le  patrimoine  'qu'il  avait 
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hérité  de  sa  nation.  Et  il  était  trop  absorbé  par  sa  mission 
pour  faire  la  critique  interne  de  cette  croyance.  Mais  dans  les 
formes  mêmes  sous  lesquelles  il  l'avait  reçue,  Jésus  a  dé- 
passé cette  conception  par  sa  moralité  et  par  sa  conception  de 
Dieu,  je  veux  dire  par  le  rapport  nouveau  et  plus  intime  avec 
Dieu  qu'il  prêcha  en  opposition  avec  les  Pharisiens. 

1°  Le  sermon  sur  la  montagne  pénètre  si  profondément 
dans  la  moelle  de  l'âme  que  désormais  la  véritable  piété  ne 
consiste  plus  en  une  vertu  consciente  d'elle-même  et  atten- 
dant sa  récompense,  mais  en  un  sentiment  de  contrition  et 
d'humble  confiance  même  chez  les  meilleurs,  ceux  qui  dans 
la  parabole  sont  placés  au  côté  droit  du  juge,  tout  étonnés  des 
vertus  pour  lesquelles  il  les  loue  et  les  récompense;  en  humi- 
lité, de  cette  humilité  qui,  selon  la  belle  parole  de  Johann 
Arndt,  «  peut  voir  tout,  sauf  elle-même  ».  2°  La  grâce  débor- 
dante défie  tout  mérite  et  tout  calcul.  «  Vois-tu  de  mauvais  œil 
que  je  sois  bon?  »  {Matth.  20,  lo). 

Quand  la  religion  a  appris  à  l'homme  à  comprendre  tout 
l'être  comme  une  unité,  comme  un  univers  se  rapportant  à 
Dieu,  gouverné  par  des  lois  éternelles  et  immuables',  l'homme 
est  sauvé  du  caprice  insensé  et  cruel  qui  auparavant  dirigeait 
le  monde  des  hommes.  Mais  cette  unité  ordonnée  elle-même, 
comprise  comme  une  causalité  mécanique  sans  limite,  devient 
à  son  tour  une  prison  du  fond  de  laquelle  l'âme  soupire  après 
Dieu  pour  sa  délivrance.  Ce  n'est  pas  la  rétribution  qu'elle 
réclame,  le  monde  en  est  plein  et  en  déborde  même.  Au  con- 
traire, elle  demande  d'être  sauvée  de  l'impitoyable  loi  de  la 
rétribution.  Comment  ne  pas  succomber  au  désespoir  auquel 
le  spectacle  de  la  nature  et  du  cours  du  monde,  et  la  con- 
science de  ses  propres  fautes  l'amènent  inévitablement?  Gau- 
tama  Bouddha  répond  :  Que  ton  esprit  abandonne  tout  effort 
et  toute  aspiration  pour  trouver  le  repos  dans  la  grande  indif- 
férence. Jésus  répond  :  Vois,  au  dessus  de  la  causalité,  un 
Dieu  qui  ne  dent  pas  dans  ses  mains  les  tables  de  la  loi,  mais 
qui  porte  dans  son  cœur  le  sens  le  plus  profond  de  l'être  : 
l'amour  qui  rachète  et  qui  donne  la  vie;  en   montrant   ce 

l.Jérémie,  31,  36;  33,  25. 
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Dieu,  il  rimite  lui-même  jusqu'à  la  croix.  Son  essence 
s'exprime  ainsi  :  Mon  père,  le  père  de  Jésus-Christ.  Le  juge 
divin  a-t-il  alors  disparu  ?  La  rigueur  du  jugement  moral  et 
la  gravité  de  la  piété  sont-elles  amoindries?  C'est  le  con- 
traire. «  Si  quelqu'un  discute  de  l'autorité,  celle  d'un  juge 
n'est  rien  comparée  à  celle  d'un  père...  Personne  sur  la  terre 
n'a  de  pouvoir  plus  absolu  qu'un  père,  personne  n'est  plus  in- 
dépendant qu'un  père  dans  son  gouvernement.  La  qualité  de 
père  donnée  à  Dieu  ne  s'oppose  pas  à  sa  toute-puissance  (et  à 
sa  grandeur  comme  juge),  mais  véritablement  en  réhabilite  et 
en  régénère  l'idée,  lui- donnant  une  portée  plus  large  et  un 
caractère  plus  tendre'.  » 

1.  J.  Watson,  The  Expositor,  fiftti  séries,  X,  p.  134  s. 


CHAPITRE  m 


FIN  ET  RENOUVELLEMENT  PHYSIQUES  DU  MONDE 


LE  VARA  DE  YIMA  ET  L  HIVER  DE  MAHRKUSA 

De  mêrfie  que  l'homme  voyait  la  mort  briser  l'existence  de 
l'individu,  de  même  les  révolutions  de  la  nature,  sous  leurs 
formes  diverses  et  dans  les  différentes  parties  de  notre  terre, 
pouvaient  éveiller  dans  son  esprit  l'idée  que  le  monde,  tel 
qu'il  le  voyait,  aurait,  lui  aussi,  une  fin.  Mais  pas  plus  que 
pour  l'individu  cette  «  mort  »  n'impliquait  une  fin  définitive, 
c'était  seulement  nn  passage  à  une  autre  existence.  A  l'ordre 
de  représentations  inspirées  par  cette  conviction  se  rattachent 
le  mythe  de  l'hiver  de  Mahrkûsa  et  de  l'enceinte,  le  Varay  de 
Yima.  Nous  exposerons  donc  ici  les  mythes  de  Yima  contenus 
dans  le  second  fargard  du  Vendîdâd. 

Il  y  a  deux  chants  distincts,  dont  ce  fargard  nous  a  conservé 
des  fragments.  Le  rédacteur  du  texte  actuel  a  fait  dos  addi- 
tions en  prose  et  remanié  le  tout  de  manière  à  changer  quel- 
que peu  les  mythes  originaux.  Karl  Geldner  a  restauré'  les 
restes  des  deux  vieilles  légendes  poétiques. 

De  la  première,  versets  1-20,  les  fragments  métriques  se 
retrouvent  aux  versets  1-3  «,  6,  8  ^-11,  12  />-15,  IG  b-\S)  d'après 
Geldner.  Les  morceaux  en  prose  des  versets  5  h,  7,  8  a,  ainsi 

1.  Dans  Zeitschrift  fur  vcrgleichende  Sprachfon^chung ,  éditée  par 
A.  Kulm,  E.  Kulin  et  J.  Sclimidt,  t.  XXV,  p.  179  ss. 
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que  les  commencements  des  versets  12  et  16  seraient  alors 
ajoutés  par  le  rédacteur. 

Dans  son  édition  de  l'Avesla,  Geldner  semble  attribuer  les 
versets  15-19  tout  entiers  aux  additions  prosaïques. 

Vendiddd,  Farç/ard  II. 

1.  Zaratliuslra  interrogea'  Ahura  Mazda  :  «  Ahura  Mazda, 
esprit  le  plus  bienfaisant,  créateur  dos  êtres  corporels,  saint, 
quel  a  été  le  premier  des  hommes  par  qui,  ô  Ahura  Mazda 
en  dehors  de  moi,  Zaralhustra,  lu  t'es  fait  interroger',  le 
premier  pour  qui  tu  as  proclamé  la  religion  du  Seigneur 
(Ahura)  et  de  Zaralhustra?  » 

2.  Alors  i\hura  Mazda  répondit  :  «  Yima,  le  beau,  le  bon 
berger',  ô  saint  Zaralhustra,  a  été  le  premier  des  hommes  par 
qui  moi,  Ahura  Mazda,  je  me  suis  fait  interroger  en  dehors 
de  toi,  Zarathuslra,  et  pour  lui  j'ai  proclamé  la  religion  du 
Seigneur  et  de  Zaralhustra.  3.  Moi,  Ahura  Mazda,  je  lui  ai  dit, 
ô  Zaralhustra  :  «  Beau  Yima,  fils  de  Vîvanhat,  accepte  de  moi 
d'étudier  et  de  porter  la  religion  ».  Alors,  ô  Zarathuslra,  le 
beau  Yima  me  répondit  :  «  Je  ne  suis  pas  créé,  ni  ne  suis 
instruit  pour  étudier  et  porter  la  religion.  »  4.  Alors,  Zara- 
thuslra, je  lui  dis,  moi,  Ahura  Mazda  :  «  Si  toi,  Yima,  tu 
n'acceptes  pas  de  moi  d'étudier  et  de  porter  la  religion,  alors 
fais  prospérer  mes  êtres,  fais  progresser  mes  êtres,  accepte  de 
moi  d'entretenir,  de  proléger  et  de  gouverner  mes  êtres.  »  5. 
Alors,  ô  Zarathuslra,  le  beau  Yima  me  répondit  :  «  Je  ferai 
prospérer  tes  êtres,  je  ferai  progresser  tes  êtres,  j'accepterai 
de  toi  d'entretenir,  de  proléger  et  de  gouverner  tes  êtres. 
Dans  mon  empire,  il  n'y  aura  pas  de  vent  froid,  pas  de  vent 
chaud,  pas  de  maladie,  pas  de  mort.  »  6.  Alors,  moi,  Ahura 
Mazda,  je  lui  apportai  deux  instruments,  un  anneau  d'or  et 
une  épée  incrustée  d'or. 

1.  pdràsat. 

2.  aj'idrdSd,  Paras  désigne  la  forme  de  la  révélation  dans  l'Avesta  :  soit 
catéchisme,  demandes  et  réponses  ;  donner  la  révélation  par  questions  et 
par  réponses.  Parâs,  au  moyen  :  «  en  se  laissant  interroger  par  quelqu'un 
et  en  lui  répondant  >>,  K.  Geldner,  Zeitschrift  de  Kuhn,  XXV,  181,  note  1. 

3.  hvqbiva,  «  pourvu  d'un  bon  troupeau  »  ou«  gouvernant  bien  le  trou- 
peau ».  Berger  est  employé  habituellement  et  naturellement  pour  désigner 
les  princes  {Ezéchiel,  34  ;  Zach.  13,  etc.).  Cfr  Tioni/r^j  /awv,  aussi  dans  les 
inscriptions  assyriennes,  H.  Zimmcrn,  Archiv  fur  Rel.  Wissenschaft,  II, 
173. 
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7.  Yima  est  en  possession  de  l'empire.  8.  Sous  l'empire 
d'Yima  s'écoulèrent  trois  cents  hivers.  Alors  la  terre  fut  rem- 
plie de  petit  bétail,  de  gros  bétail,  d'hommes,  de  chiens,  d'oi- 
seaux et  de  feux  rouges  et  brûlants.  Le  petit  bétail,  le  gros 
bétail  et  les  hommes  ne  trouvèrent  pas  place  sur  la  terre'.  9. 
Alors  je  fis  savoir  à  Yima  :  «  Beau  Yima,  bon  berger,  pleine 
est  la  terre,  remplie  de  petit  bétail,  de  gros  bétail,  d'hommes, 
de  chiens,  d'oiseaux,  de  feux  rouges  et  brûlants.  Le  petit 
bétail,  le  gros  bétail  n'y  trouvent  pas  place.  »  10.  Alors  Yima 
s'avança  en  splendeur  vers  le  midi,  vers  le  chemin  du  soleil, 
il  imprima  sur  la  terre  son  anneau  d'or  et  la  perça  de  son 
épée  incrustée  d'or  :  «  Bienfaisante  Armaiti  %  élargis-toi,  je  t'en 
prie,  en  avant  et  de  côté,  par  amour,  pour  porter  du  petit 
bétail,  du  gros  bétail  et  des  hommes!  »  11.  Ainsi  Yima 
élargit  la  terre  d'un  tiers  en  plus  de  sa  grandeur  et  dès  lors 
le  petit  bétail  et  le  grand  bétail  et  les  hommes  s'avancèrent 
sur  elle  selon  leur  volonté  et  leur  désir,  quel  que  fût  son  désir  ^  » 

Après  trois  cents  hivers  il  fallut  encore  que  la  terre  fût 
agrandie  d'un  tiers  (12-15).  Après  trois  cents  autres  hivers,  il 
fallut  encore  qu'elle  s'agrandit  d'un  tiers  (16-19). 

La  terre  s'était  ainsi  doublée  par  les  soins  de  Yima,  mais  il 
restait  encore  cent  années  sur  la  période  de  mille  ans.  Nous 
reprenons  la  traduction  après  les  deux  passages  12-15  et 
1619  qui,  selon  l'habitude  de  ces  sortes  d'écrits,  répètent 
mots  pour  mots  le  passage  8-11,  en  changeant  seulement  les 
chiffres. 

Maintenant  nous  sommes  transportés  sur  une  autre  scène. 
Au  verset  20  commence  le  second  des  deux  chants  sur  Yima, 
dont  ce  fargard  du  Vendîdàd  nous  a  conservé  des  fragments 
et  auxquels  l'auteur  a  fait  des  additions. 

Geldnor,  dans  la  revue  de  Kuhn,  XXV,  p.  186  ss.,  a  voulu 
reconstituer  les  restes  de  la  vieille  légende  poétique  qui  serait 
conservée  sous  une  forme  métrique,  aux  versets 21-26, 30  6-34, 
38  h.  Les  autres  morceaux  sont  en  prose  et  contiendraient 
des  additions.  Dans  son  édition  de  l'Avesta  M  Geidner  n'in- 
dique une  forme  métrique  que  pour  les  morceaux  24,  26,  30  b, 
34  et  38  b. 

\.  Mot  à  mot  :  ils  ne  la  trouvèrent  pas  en  place,  çiâlvû  loc. 

2,  Spdtita  Armaiti,  le  génie  de  la  terre. 

3.  /te,  dat.  sing.,  de  Yima;  on  s'attendrait  au  pluriel  :  leur  dc^^ir. 
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20.  «Le  créateur  Ahura  Mazda  fit  une  assemblée  des  dieux 
spirituels,  là  dans  le  pays  de  la  bonne  Dâilya  \  le  fameux 
Airyana-Vaêjah. 

Le  roi  Yima  ^  fit  une  assemblée  des  hommes  les  meilleurs, 
là  dans  le  pays  de  la  bonne  Dâitya,  le  fameux  Airyana-Vaêjah. 
21.  A  l'assemblée  alla  le  créateur,  Ahura  Mazda,  avec  les  dieux 
spirituels,  dans  le  pays  de  la  bonne  Dâitya,  le  fameux  Ai- 
ryana-Yaêjah.  A  l'assemblée  alla  le  roi  Yima,  le  bon  berger, 
avec  les  hommes  les  meilleurs,  dans  le  pays  de  la  bonne 
Dâitya,  le  fameux  Airyana-Vaêjah.  22.  Alors  parla  Ahura 
Mazda  à  Yima  :  «  Beau  Yima,  fils  de  Vîvaiihat!  Sur  le  monde 
corporel  viendront  de  mauvais  hivers  et  ensuite  une  gelée  dure 
et  mortelle.  Sur  le  monde  corporel  viendront  de  mauvais 
hivers  et  ensuite  la  neige  tombera  en  flocons  épais,  sur  les 
plus  hautes  montagnes,  à  une  profondeur  d'une  arddvi^. 
23.  De  trois  endroits  vient  ici,  ô  Yima,  ce  qu'il  y  a  de  bétail 
dans  les  lieux  les  plus  désolés,  ce  qu'il  y  a  sur  le  sommet  des 
montagnes  et  ce  qu'il  y  a  dans  les  profondeurs  des  vallées, 
(il  vient  ici)  dans  des  maisons  construites.  24.  Avant  cet  hiver, 
la  terre  était  couverte  de  pâturages.  Là-dessus  l'eau  court  en 
masse.  Après  que  la  neige  se  sera  fondue,  ô  Yima,  il  paraîtra 
étrange  de  voir  une  trace  de  pied  de  petit  bétail  ici  dans  le 
monde  corporel. 

2.^.  Fais  donc  un  Vara''  (enceinte)  long  d'une  course  de  che- 
val ^  sur  chacun  des  quatre  côtés  I  Portes-y  des  germes  de 
petit  bétail  et  de  gros  bétail  et  d'hommes  et  de  chiens  et  d'oi- 
seaux et  de  feux  rouges  et  brûlants.  Fais  un  Vara,  long 
d'une  course  de  cheval  sur  chacun  des  quatre  côtés  pour  ser- 
vir d'habitation  aux  hommes,  long  d'une  course  de  cheval 
sur  chacun  des  quatre  côtés  pour  le  bétail  et  les  animaux. 

1.  Vanuhi  Dditya,  nom  d'un  tleuve. 

2.  Yimô  Xmétô,  ])eh\\i  Jamèêt  ;  Xèaêtô  :  rayonnant,  roi. 

3.  Un  pied,  14  doigts. 

4.  Vara  de  var,  protéger,  couvrir,  enclore;  à  en  juger  par  varafsva 
V.  28  ss.,  toc.  plur.  de  var,  il  s'agit  de  plusieurs  «  enceintes  »,  varas.  Dans 
la  seconde  moitié  du  verset  30,  nous  lisons  le  mot  au  pluriel  et  au  sin- 
gulier, l'un  à  côté  de  l'autre  :  ahvicatêvnrdfèva...  ajnca  tdmvardm  :  «  au- 
tour des  enceintes  »...  «  et  sur  l'enceinte  ».  Y  avait-il  eu  deux  traditions? 
La  littérature  postérieure  ne  parle  que  d'un  Yar.  La  forme  du  pluriel  :  va. 
rdfsva  est  singulière.  K.  Geidncr  propose  dans  la  revue  de  liuhn,  XXV, 
189,  note 5,  délire  au  lieu  de  vardfsva  au  verset  30  :  vard  (loc.  sing.)  sva 
(=  ëava,  imper,  de  .su).  Donc  «  aiivica  té  (besser  wàre  td)  vara  sava  », 
«treibe'sie  in  die  Burg  hinein  », 

5.  Deux  milles. 
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26.  Fais-y  couler  des  eaux,  un  canal,  long  d'un  hâtJira  ♦  ;  mois 
des  oiseaux  là  avec  du  fruit  doré,  dont  on  mange  toujours 
sans  l'épuiser.  Etablis  là  des  maisons  :  bâtiment,  balcon,  salle 
et  cloître  (?). 

27.  Apporte  là  des  germes  de  tous  les  hommes  et  femmes, 
qui  sont  les  plus  grands,  les  meilleurs  et  les  plus  beaux  sur 
cette  terre.  Apporte  là  des  germes  de  toutes  les  espèces  d'ani- 
maux qui  sont  les  plus  grands,  les  meilleurs,  et  les  plus  beaux 
sur  cette  terre.  28.  Apporte  là  des  germes  de  toutes  les  plantes, 
qui  sont  les  plus  hautes  et  les  plus  parfumées  sur  cette  terre. 
Apporte  là  des  germes  de  tous  les  fruits,  qui  sont  les  plus 
savoureux  et  les  plus  parfumés  sur  celte  terre.  Mets-les  par 
couples  sans  qu'ils  périssent  pendant  tout  le  temps  que  ces 
hommes  seront  dans  les  Varas. 

29.  Qu'il  n'y  ait  là  ni  bossu  par  devant  ni  bossu  par  derrière  ; 
ni  impuissant,  ni  égaré,  ni  méchant,  ni  trompeur,  ni  rancunier, 
ni  jaloux,  ni  hommes  aux  mauvaises  dents,  ni  lépreux,  dont 
le  corps  est  mis  à  l'écart,  ni  aucun  autre  des  signes,  qui  ap- 
partiennent au  Mauvais  Esprit,  signes  mis  sur  les  hommes. 

30.  En  avant  dans  la  place  établis  neuf  rues,  dans  le  milieu 
six,  en  bas  trois.  Porte  dans  les  rues  en  avant  mille  germes 
d'hommes  et  de  femmes,  au  milieu  six  cents,  en  bas  trois 
cents.  Autour  des  Varas  ^  et  sur  le  Vara  tu  dois,  avec  ton 
anneau  d'or,  ouvrir  une  porte  et  une  fenêtre,  qui  d'elle-même 
donne  de  la  lumière  à  l'intérieur  de  la  demeure. 

31.  Alors  Yima  pensa  :  «  Comment  ferai  je  le  Vara,  que 
Ahura  Mazda  m'a  commandé?  »  Alors  Ahura  Mazda  dit  à 
Yima  :  u  Beau  Yima,  fils  de  Vîvahhat,  foule  la  terre  avec  tes 
talons,  pétris-la  avec  tes  mains  comme  les  hommes  à  présent 
rendent  la  terre  humide  »  (pour  la  travailler). 

32.  Alors  Yima  fit  comme  Ahura  Mazda  le  lui  ordonnait.  Il 
foula  la  terre  avec  ses  talons  et  la  pétrit  avec  ses  mains, 
comme  les  hommes  à  présent  rendent  la  terre  humide  (pour 
la  travailler).  33.  Yima  fit  un  Vara,  long  d'une  course  de 
cheval  sur  chacun  des  quatre  côtés, 


et  ainsi  de  suite  v.  33-38,  comme  il  lui  avait  été  ordonné 
25-30.  Lorsqu'il  eut  tout  achevé  et  qu'il  eut  avec  son  anneau 
magique  ouvert  la  fenêtre,  il  demanda  : 


1.  Un  mille  romain. 

2.  Ou  bien,  selon  la  conjecture  de  Geldner  :  «  Amène-les  dans  le  Vara  »  . 
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39.  —  (V  Toi,  créateur  des  êlres  corporels,  toi,  saint!  Quelles 
seront  maintenant  les  lumières  qui  brilleront  dans  ces  Varas 
que  Yima  a  faits  ?  »  40.  Alors  Ahura  Mazda  dit  :  «  Des  lumières 
faites  d'elles-mêmes  et  des  lumières  faites  dans  le  monde*.  » 
Ceci  paraît  être  la  seule  chose  qui  manque  :  de  voir  les  étoi- 
les, la  lune  et  le  soleil'.  Et  une  année  semble  être  comme 
un  jour.  4 1 .  Tous  les  quarante  ans  naissent  pour  chaque  couple 
humain  deux  êtres  humains  par  couple,  femme  et  homme,  de 
même  pour  les  espèces  d'animaux.  Ces  hommes  vivent  la  vie 
lapins  belle  dans  les  Varas  que  Yima  afaits^  42.  «  Créateur 
des  êtres  corporels,  saint  !  Qui  porta  alors  la  religion  de  Mazda 
dans  ces  Varas  que  Yima  a  faits?  »  Alors  Ahura  Mazda  ré[»on' 
dit  :  «  L'oiseau  Karsiptan*  ».  43.  «  Créateur  des  êtres  corpo- 
rels, saint!  Qui  est  leur  maître  et  condiictenr^?  »  Alors  Ahura 
Mazda  dit  :«  Urvatatnara^  ô  Zarathuslra,  et  toi-même,  Zara- 
ihustra.  » 

Ce  second  fargard  du  Vcndîdàd  nous  fait  connaître  deux 
mythes  au  sujet  de  Yima  qu'il  faut  séparer,  celui  des  mille 
années  de  bonheur  de  Yima  au  commencement  du  monde  et 
celui  de  l'espace  souterrain,  l'enceinte,  le  Yara  que  Yima  fit 
sur  l'ordre  de  Dieu  pour  se  garantir,  lui  et  une  paire  d'hommes 
et  une  paire  d'animaux  de  chaque  espèce,  pendant  les  uiau- 
vais  hivers  qui  devaient  venir. 

1.  C'est-à-dire  celles  qui  ont  clé  de  toute  éternité  et  qui  sont  appelées 
ann-^ravaocâ  dans  le  Iragnient  du  llHûxt  Nask  2,  15,  cl  celles  qui  ont  été 
laites  par  les  hommes. 

2.  Car  le  Vara  est  souterrain  d'après  la  tradition  pelilvie.  Il  est  signi- 
ficatif que  ce  monde  est  meilleur  que  renceinte  de  Yima.  On  voit  qu'il 
ne  s'agit  nullement  d'un  lieu  de  récompense. 

3.  L'âge  des  hommes  dans  les  Varas  est  d'après  le  commentaire  pclilvi 
de  150  ans,  d'après  le  Mînôl-xral,  62,  de  300  ans. 

4.  11  en  est  parlé  aussi  dansles  livres  pehlvis.  Cet  oiseau  qui  saitparler, 
selon  le  BundahiH,  est  connu  jusque  dans  la  littérature  hindoue  sous  le 
nom  de  cakravdka. 

5.  Ahu,  le  représentant  de  la  puissance  temporelle,  et  Ralu,  celui  dé 
la  puissance  spirituelle. 

G.  Un  des  trois  fils  de  Zaralliu^lra  dans  sa  vie  tcrrcsire;  ses  trois  autres 
fils  naîtront  à  la  fin  du  monde  d'une  façon  surnalurellc,  voir  au  clia- 
pitre  4.  Urvatalnara  est  le  chef  de  la  troisième  classe,  celle  des  agri- 
culteurs. Les  deux  autres  fils,  Isalvdstra  et  Hvardcithra  sont  les  cliefs  des 
deux  autres  classes. 
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1.   — Le  paradis   de   Vinia. 

Le  paradis  de  Yima  dans  le  passé  était  une  légende  très 
répandue  dans  l'Iran.  Plusieurs  textes  de  l'Avesla  en  parlent 
(Fa5?za,9,  4  s.;  Yaèt,  9,9;  13,  130;  13,15;  17,29;  19,32)  et 
le  peignent  de  la  même  façon  que  le  Vendîdâd.  La  mort  et 
tous  les  maux  en  étaient  bannis  ;  les  hommes  y  vivaient,  les 
pères  aussi  bien  que  les  fils,  d'après  l'hymme  deHaoma(Fdr5?zff, 
9)  à  l'âge  do  quinze  ans^  l'âge  idéal  pour  les  Iraniens  [Yast^  14, 
17).  Le  Gôs  Yast  montre  Yima  demandant  comme  une  faveur 
que,  pendant  mille  ans,  l'immortalité  règne  dans  le  monde 
créé  par  le  Seig-neur.  Un  écrit  pehlvi,  le  Dînkart,  YII,  ï,  24, 
compare  en  agrément  le  monde  de  Yima  au  ciel  le  plus  élevé. 
Pourquoi  celte  félicité  prit-elle  fin?  Déjà  on  voit  dans  TAvesta 
[Yaèt,  19,  32  ss.)  '  Yima  commencer  à  se  complaire  aux  pa- 
roles fausses  et  trompeuses.  Alors,  sous  la  forme  d'un  oiseau, 
l'abandonna  la  gloire  céleste,  xvardnah,  la  marque  divine 
qui  était  le  lot  des  élus,  la  g-loire  des  Iraniens  et  de  la  famille 
des  Kavis.  Yima  et  Kai  Kâùs  avaient  été  créés  immortels, 
mais  s'étaient  enorgueillis  et  étaient  par  suite  devenus  mor- 
tels*. Dans  le  Bundahis,  34,  4,  et  le  Mînôîxrat%  27,  24,  le 
temps  du  règne  d'Yima  est  de  six  cent  seize  années  et  de  sis 
mois.  Après  quoi,  il  serait  resté  cent  ans  dans  un  endroit 
caché.  Le  reste  de  sa  période  de  mille  années  est  occupé  par 
ses  prédécesseurs,  depuis  Gaya  Maratan,  le  premier  homme. 
Mais  la  plus  ancienne  tradition  [Yast,  il,  30,  etc.)  compte 
mille  ans.  Notre  farg-ard  peut  être  à  cet  égard  de  la  même  opi- 
nion, quoique  nulle  part  le  fait  ne  soit  exprimé  formellement. 
Le  récit  du  paradis  de  Yima  prend  fin,  quand  pour  la  troisième 
fois  il  élargit  la  terre  d'un  tiers,  c'est-à-dire  après  neuf 
ceuts  de  ses  mille  ans.  Par  analogie  avec  ce  qui  précède,  la 
terre  devrait  durer  trois  cents  ans  après  cet  élargissement;  la 
période  de  Yima  serait  alors  do  douze  cents  ans.  Mais  peut-être, 


i .  Bundahis,  34,  i. 

2.  Pehlvi  Vendîilâd,  II,  G;  Annales  du  Musée  Guiinet,  XXIV,  36, 

3.  Aogemaidê,  95, 
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avec  Darmesleter_,  nous  faut-il  compter  cent  ans  pour  la  cons- 
truction de  l'enceinte,  en  sorte  que  Yima  aurait  abandonné 
son  heureux  royaume  pour  le  lieu  souterrain  après  l'avoir 
gouverné  pendant  mille  ans. 

Sans  doute  le  mythe  de  l'âge  d'or  de  Yima-Yama  apparte- 
nait déjà  à  Y  époque  indo-iranienne^.  Le  Yama  indien  éprouve 
la  même  inquiétude  au  sujet  delà  multiplication  des  hommes. 
D'après  Sûtrakrilànga,  un  jainasùtra^  le  monde  a  été  créé 
ftar  Svayainbhù  que  les  commentaires  déclarent  être  Vismi. 
Mâra^  «  la  mort  »,  le  démon  de  l'instabilité  et  de  la  concupis- 
cence, donna  naissance  kMnyâ,  en  sorte  que  le  monde  ne  fut 
pas  éternel.  11  est  dit  que  Svai/amb/iù,  dans  sa  crainte  que  la 
terre  ne  fût  trop  peuplée,  avait  appelé  Yama,  nommé  aussi 
Mâra,  qui,  avec  l'aide  de  Mâyâ,  fait  mourir  les  êlres  créés. 
Yama  était  déjà,  dans  les  hymnes  védiques,  le  premier  des 
morts,  le  premier  qui  eût  trouvé  le  chemin  conduisant  à  l'autre 
monde.  La  solution  du  problème  de  l'excès  de  population  est 
différente  selon  le  caractère  différent  des  Iraniens  et  des  Hin- 
dous. Dans  les  Lides,  la  solution  du  problème  consiste  en  co 
que  Y^ama  montre  le  chemin  de  la  mort,  dans  l'Iran  en  ce 
que  Yima  élargit  la  terre. 

Dans  notre  fargard,  il  y  a  une  sorle  de  souvenir  do  la 
qualité  de  Yima  comme  premier  homme,  avant  que  Gaya 
Maràtan  ne  fut  clairement  désigné  comme  tel^  Ici  Yima  et 
Zaralhustra  sont  mis  ensemble,  à  peu  près  comme  un  texte 
de  l'Avesta  postérieur  [Yaèt,  13,  87)  associe  Gaya  Maralan  et 
Zarathustra  dans  l'invocation  des  saints.  En  sa  qualité  de 
premier  homme,  Yama  devint  dans  les  Indes  le  premier  mort 
et  le  souverain  de  l'heureux  pays  des  morts.  Dans  l'Iran  la 
place  du  premier  homme  fut  prise  par  Gaya  Marotan,  l'on 
pourrait  même  dire,  par  le  bœuf  primordial,  dont  l'image  orne 
encore  le  drapeau  de  la  Perse.  Du  moins  l'àme  du  bœuf  pri- 
mordial, Gdumi'vanyOCC\y^Q  une  place  dans  l'heureux  pays  des 


1.  H.  Oldenberg,  Die  Religion  des  Veda,  533. 

2.  Traduit  par  H.  Jacobi  dans  Sacred  Books  of  the  East,  XLV,  voir  p.  244, 
avec  note  5. 

3.  E.  Biochet,  Revue  de  VHistoire  des  Religions,  XXXVIII,  p.  55. 
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morts  de  la  religion  mazdéenne,  place  qui,  au  premier  aspect, 
rappelle  un  peu  le  rôle  du  premier  mort  dans  l'autre  monde'. 

2.  —  Le  Vara  de  Yima. 

Notre  second  fargard  parle  dans  sa  seconde  moitié  du  Vara, 
l'enceinte,  de  Yima.  Le  nom  ne  fournit  pas  d'éclaircissement 
sur  la  nature  de  ce  lieu;  il  ne  s'interprète  ni  en  bien  ni  en 
mal.  L'enfer  est  appelé  le  Vara  dAura  Mainyu  dans  un  frag- 
ment de  l'Avesta-.  Mais  l'enceinte  sur  la  montagne  des  dieux 
Elbiirz  est  aussi  appelée  Var\  On  peut  lui  comparer  le  palais 
que  le  Touranien  Frai'wasyan ,  le  grand  ennemi  des  héros 
iraniens,  creusa  sous  la  terre  pour  y  être  à  l'abri  (Fay/,  3,  41). 
On  trouve  dans  le  Bundahis,  29  et  ailleurs,  comme  lieux  de 
refuge  aux  heures  de  danger,  le  Vara  de  Yima  avec  sept  autres 
lieux  «  d'oii  un  chemin  est  tracé  par  le  pouvoir  du  monde 
spirituel  et  ces  lieux  sont  appelés  les  sentiers  battus  de  Xva- 
niras  »  (<(  beaten  tracks  »,  West;  «  Klimas  )>,  Justi).  De  tels  en- 
droits sont  le  Kangdez,  le  pays  de  Saukavaslàn,  la  plaine  des 
Arabes_,  la  plaine  de  Pèsyànsaî,  le  tleuve  Nâîvtàk^  Airànvej, 
l'enceinte  construite  par  Yima  etKasmîr  dans  les  Indes.  Un 
prince  immortel  règne  dans  chacun  de  ces  pays.  Yima  cons- 
truisit son  Vara  dans  un  passé  lointain.  Sur  ce  point  la  tradi- 
tion et  le  commentaire  sont  d'accord. 

3.  —  L'hiver  de  Mahrkùsa. 

Mais  faut-il  entendre  les  hivers  dont  il  est  parlé  v.  22,  comme 
Qi^nl  futurs  ou  passés^  Le  récit  nous  fait  défaut  au  moment 
où  il  pourrait  nous  apprendre  quand  ils  paraîtront.  La  ressem- 
blance de  ce  mythe  avec  la  légende  du  déluge  chez  les  Chal- 
déens  et  les  Hébreux  a  conduit  Lenormant*,  par  exemple,  à 

1.  Je  ne  puis  pas  voir  avec  E.  Lchmaiin,  ZarathuUra,  I,  99,  dans  le 
Vara  de  Yima,  les  restes  d'un  séjour  des  morts.  Ce  Vara  souterrain  nie 
semble  avoir  une  origine  tout  autre  que  le  royaume  du  Yama  védique, 
malgré  l'analogie.  C'est  un  séjour  de  vivants,  il  n'y  a  jamais  eu  de  morts. 

2.  Annales  du  Musôc  (julmet,  XXI\^,  p.  157. 

3.  Ddtistân,  21,  2. 

4.  Les  Origines,  2"  éd.,  p.  ■430. 
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]c's  icyaider  comme  passés.  Aussi  Ryilborg-,  II,  139,  j)résento 
l'hiver  de  Mahrkûsa  cl  le  Fimbolvetr,  le  «  grand  hiver  ;>,  de 
l'Edda  comme  accomplis.  Nous  reviendrons  à  celte  interpré- 
tation lorsque  nous  nous  occuperons  de  la  fin  du  monde  dans 
l'Edda.  Ces  savants  et  d'autres  ne  sont  pas  les  premiers  à  l'avoir 
entendu  de  lasorle.  Maçoudi,  mort  en  957  après  J.-C,  raconte 
que,  d'après  une  tradilion_,  le  déluge  serait  arrivé  du  temps  de 
Yima'.  Mais  Tindicalion  du  savant  arabe,  du  commencement 
du  xi''  siècle,  Albîrùnî,  s'y  oppose.  11  dit  que  les  Perses  ne 
connaissent  pas  le  déluge  ou  bien  qu'ils  parlent  d'un  déluge 
limité  à  la  Syrie  et  à  l'Occident  et  qui  aurait  eu  lieu  du  temps 
de  Tahmûra.s^ 

Dans  le  Bimdahis_,  7,  nous  trouvons  le  récit  d'une  sorte  de 
déluge'.  Tistar,  Sirius,  faisait  pleuvoir  sur  la  terre  avant 
l'apparition  do  l'homme  jusqu'à  ce  que  l'eau  fût  à  hauteur 
d'homme.  Tous  les  animaux  malfaisants  auraient  péri,  ayant 
cherché  un  abri  sous  la  terre.  Au  contact  de  leurs  cadavres, 
l'eau  serait  devenue  salée.  Cette  légende  sert  aussi  à  expliquer 
l'origine  des  fleuves  et  des  lacs;  mais  elle  n'a  aucun  rapport 
avec  le  mythe  de  Yima. 

La  chronologie  postérieure  établit  que  Yima,  après  plus  de 
six  cents  ans  d'âge  d'or,  «  vécut  cent  ans  dans  un  endroit 
caché  »*,  et  le  grand  Bundahis  explique  celle  expression  mys- 
térieuse en  disant  que  Yima,  après  son  gouvernement,  «  passa 
cent  ans  dans  le  Var  »".  Mais  cela  signifie  seulement  qu'on 
a  eu  besoin  d'un  siècle  pour  faire  concorder  le  nombre  des 
années.  Gela  ne  veut  pas  dire  que  la  désolation  soit  arrivée 
pendant  ces  cent  années.  Toute  la  tradition  mazdéenne  est 
d'accord  pour  placer  les  hivers  de  désolation  à  la  fin  du  monde. 
Déjà  dans  notre  fargard,  le  séjour  dans  le  Vara  est  considéré 
comme  très  long.  Il  dure  encore  au  moment  où  écrit  l'auteur 


1.  Annales  du  Musée  Gta'mef,  XXlt,  19. 

2.  Trad.  Sacliau,  dans  Indian  Anliquary ,  1875,  IV,  318. 

3.  Spiegel,  Genesis  und  Avesla,  Ausiand,  18G8,  658,  d'après  Andrée  : 
Die  F  lut  sa  g  en,  15. 

4.  Bundahis,  34,  4. 

5.  Annales  du  Musée  Guiimt,  XXII,  18. 
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et  durera  évidemment  encore  longtemps.  Le  mazdéisme 
comptait  douze  mille  ans  pour  la  durée  du  monde,  partagés 
en  quatre  période  de  trois  mille  ans.  Durant  la  première, 
l'existence  était  spirituelle,  durant  la  seconde  corporelle,  mais 
pure,  sans  intervention  d'Anra-Main}Mi.  La  troisième  époque 
est  remplie  par  la  lutte  entre  le  bien  et  le  mal  :  Yima  règne 
pendant  mille  ans;  durant  le  second  millénaire,  c'est  Azi  Da- 
hâka;  la  troisième  période  de  mille  ans  finit  à  la  naissance  de 
Zarathustra  qui  commence  la  quatrième  et  dernière  époque 
de  trois  mille  ans,  où  règne  le  Seigneur,  A  la  fin  de  chaque 
espace  de  mille  ans,  se  montrera  un  des  trois  libérateurs  du 
monde,  fils  de  Zarathustra.  Après  que  le  premier  d'entre  eux 
aura  paru,  il  y  aura  une  grande  désolation  de  tout  ce  qui  est 
vivant.  «  Alors  se  produira  le  rétablissement  de  l'humanité  du 
Var  de  Yima.  »  Mais  le  cours  du  monde  se  poursuit  et  la  fin 
du  monde  mazdéen  a  lieu,  seulement  quand  la  dernière  période 
de  trois  mille  ans  se  termine  à  l'apparition  du  troisième  et 
dernier  des  fils  futurs  de  Zarathustra,  Saosyant. 

Ou  voit  que  le  mythe  delà  destruction  du  monde  par  un 
hiver  et  de  son  repeuplement  par  le  Vara  de  Yima  a  été  placé 
ici  dans  un  coin  de  la  grande  eschatologie  mazdéenne,  mais 
que  sa  place  originelle  ne  peut  pas  avoir  été  celle-là.  Ou  avait 
un  vieux  mythe  de  la  fin  du  monde  qui  était  de  trop  dans  la 
nouvelle  cosmogonie  et  dans  l'eschatologie  orthodoxe.  Il  est 
significatif  que  le  Bundahîs,  la  principale  source  de  notre 
connaissance  de  la  chronologie  du  monde  mazdéenne,  ne  men- 
tionne point  l'épisode  de  Mahrkùsa-Yima  dans  Teschatologie. 
Ce  mythe  n'en  fait  pas  partie. 

Le  zoroaslrisme  a-t-il  trouvé  le  mythe  de  Mahrkùsa-Yima 
comme  une  espèce  de  déluge  dans  le  passea.Ya.nl  de  s'en  servir 
pour  son  eschatologie?  Si  l'on  admet  ce  point  de  vue  qui  est 
celui  de  M.  Tiele'  et  d'autres  savants*,  on  s'explique  difficile- 
ment pourquoi  le  zoroaslrisme  aurait  placé  cette  histoire  à  la 
fin  du  monde  où  elle  cadre  si  mal.  Pourquoi  alors  ne  pas  s'en 
servir  pour  terminer  le  gouvernement  de  Yima?  Déjà  avant 

1.  Inleiding,  II,  94. 

2.  Par  exemple,  Hruno  Lidilncr,  Festgruss  an  H.  Roth,  p.  215  ?. 
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la  grande  eschatologie  zoroastrienne^,  il  y  avait  sans  doute 
im  mythe  se  rapportant  à  la  fin  du  monde  par  la  neige  et  le 
froid  et  après  laquelle  le  Vara  de  Yima  repeuplerait  la  terre. 
Le  Dinkart,  YII,  1,  et  le  Mînôîxrat,  27,  nous  font  pressentir 
une  plus  ancienne  conception  de  l'histoire  du  monde  quand 
ils  joignent  les  deux  exploits  de  Yima  :  1°  le  paradis  dans  les 
anciens  temps  et  2»  le  nouveau  monde  repeuplé  par  son  Vara, 
à  la  lin  de  celui-ci,  après  l'hiver  de  Mahrkùs.  Alors  le  Vara 
de  Yima  serait  ouvert,  les  hommes  en  sortiraient  avec  les  ani- 
maux et,  tous,  ils  se  multiplieraient  sur  la  terre.  Le  lait  du 
bétail  serait  plus  riche  et  donnerait  aux  hommes  une  nourri- 
ture abondante  [Dînkart,  VII,  9,  4  s.).  Ainsi  les  temps  merveil- 
leux du  commencement  et  de  la  fin  sont  liés  au  nom  de  Yima 
avant  l'apparition  du  zoroastrisme  dans  l'Iran.  Le  paradis  de 
Yima  et  son  enceinte'  étaient  tous  deux  situés  dans  VAiryaîia 
Vaêjah^  Tlranvej,  le  pays  d'origine  des  Iraniens. 

Il  est  impossible  de  savoir  si  les  hivers  de  dévastation  ont 
appartenu  au  passé,  avant  de  devenir  une  fin  de  monde  qui  à 
son  louracédé  la  place  à  l'eschatologie  mazdéenne.  Spiegel  ^ 
présume  que  le  second  fargard  du  Vendîdâd,  à  la  suite  du 
premier,  a  pour  but  de  montrer  combien  la  vie  était  heureuse 
dans  l'Airyana-Vaèjah  avant  qu'Anra-Mainyu  n'eût  envoyé 
l'hiver  et  ses  tourments,  de  sorte  que  ce  mythe  serait  simple- 
ment une  explication  de  l'hiver.  En  tous  cas  toutes  les  tradi- 
tions sont  d'accord  pour  donner  au  mythe  un  sens  escJiatolo- 
cjique.  Ma  conclusion  est  confirmée  par  II.  Usener  dans  son 
ouvrage,  Die  Sijitfluthsagen,]) .  209.11  est.  d'après  lui,  évident 
qu'il  ne  s'agit  pas  dans  notre  chapitre  du  Vendîdâd  d'une  sorte 
de  déluge  dans  le  passé,  mais  «  d'un  événement  futur,  la  fin  et 
le  renouvellement  du  monde  ».  Déjà  l'éminent  iraniste  danois, 
Westergaard,  a  fait  cette  même  observation,  E.  Lehmann  dans 


1.  Comparez  C.  P.  Tielo,  Geschiedenis  van  den  Godsdienst  inde  Oudhcid, 
II,  p.  26  s.,  149. 

2.  Minôi-xart,  62,  15.  — Bundahîf,.,2Q,  14,  relègue  le  Vara  de  Yima  dans 
le  milieu  de  Ptârs  dans  le  Sruvâ.  Le  Bundahis  nous  donne  la  géographie 
et  la  ctironique  du  zoroastrisme  autlientique. 

3.  Avesta  uebcrsetzt,  p.  69. 
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son  récent  ouvrage,  Zaratluistra^  I,  p.  97,  suit  son  célèbre  com- 
patriote. 

Cette  façon  de  se  représenter  la  calamité  suprême  est  parti- 
culière à  l'Iran.  Nous  comprenons  ce  qu'étaient  pour  les  Ira- 
niens le  froid,  la  neige  et  la  gelée  quand  nous  les  voyons  pla- 
cer le  froid  dans  la  demeure  du  Mauvais  Esprit.  Le  nord  est  le 
séjour  du  mal.  Des  prières  aux  ancêtres  dans  l'Avesta  nous 
montrent  la  joie  éprouvée  quand  les  eaux  glacées  se  dégèlent 
[Yast.  13).  Une  confusion  relativement  au  fléau  qu'on  craignait 
a  été  causée  par  le  nom  du  sorcier,  qui,  d'après  la  littérature 
pehlvie,  occasionnera  le  mal  :  Malkôs,  et  par  le  substantif  qui 
désigne  la  neige  ou  la  pluie:  Malkôsân.  Ce  sorcier  paraîtra 
pendant  sept  années,  puis  par  son  pouvoir  magique  pervers, 
il  lavagera  la  terre  pendant  trois  hivers.  Les  animaux  et  les 
plantes  périront,  les  hommes  mourront  faute  de  feu.  D'après 
certaine  version  une  créature  sur  mille  seulement  devrait  sur- 
vivre. La  sorcellerie  et  le  culte  des  mauvais  esprits  se  répan- 
dront K  Dans  le  quatrième  hiver  il  mourrait  lui-même,  parla 
puissance  de  la  prière  *.  Le  Vendîdcâd  ne  le  nomme  pas.  Nous 
possédons  heureusement  un  fragment  de  l'Avesta  (Wes- 
tergaard,  8,  A.  M.  G.,  XXIV,  8  s.),  contenant  son  nom  dans 
la  langue  de  l'Avesta  ;  ce  nom  est  Mahrkûsa.  Le  fragment  du 
reste  n'est  autre  chose  qu'une  formule  d'exorcisme  contre  un 
démon,  une  druj,  qui  s'appelle  ainsi.  Le  texte  du  fragment 
est  en  mauvais  état,  mais  laisse  comprendre  que  ce  très  fort 
[asaopsla)  démon  vient  avec  une  «  dure  [staxru)  gelée  »  {zaya) 
«  qui  cause  la  mort  «  [mdrdtô),  ou  comment  les  mots  doivent- 
ils  être  grammaticalement  compris  ?  Darmesteler  montre 
que  les  mêmes  mots  ou  du  moins  des  mots  apparentés  sont 
employés  dans  le  Vendîdâd,  2,  22,  pour  désigner  le  terrible 
froid  qui  fait  mourir  :  staxrù  mriirô  zyà,  «  une  dure  et  mor- 
telle gelée.  »  On  ne  peut  douter  après  cola  que  nous  n'ayons 
affaire  au  mauvais  esprit  du  froid  de  Thiver,  de  la  neige  et  de 


1.  Grand  Bundahiii,  Annales  du  Musée  Guimct ,  XXII,  19;  Teldvl  Bahman 
Yast,  Sacred  Booksof  the  East,'V,  p.  lix;  Dâiistân,  37,  95  s. 

2.  Dînkurt,  VII,  9,  3. 
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la  glace.  Ce  nom  de  IVIahrkûsa,  écrit  en  pehlvi  Markûs  \  est  de 
la  famille  de  malirka,  mahrkalha,  mort,  et  signifie  celui  qui 
fait  mourir,  le  dcstrnclGur.  Tout  doute  est  aplani  depuis  que 
M.  West  en  1897,  dans  Pahlavi  Texts,  V,  a  traduit  un  pas- 
sage du  septième  livre  duDînkart,  qui  finalement  nous  en  fait 
connaître  plus  que  le  fragment  de  l'Avesta  sur  ce  démon.  C'est 
là  {Dîn/cart,  YII,  9,  3)  qu'est  rapportée  u  la  manifestation  du 
sorcier  Mahrkûs  pendant  sept  années,  durant  l'année  annoncée 
dans  toutes  les  régions  qui  sont  au  nombre  de  sept.  La  venue 
(et)  l'arrivée  de  l'hiver  de  Mahrkûs,  la  destruction  de  la  plus 
grande  partie  (de)  l'humanité  (el)  des  animaux  pendant  trois 
hivers  et  durant  le  quatrième,  par  la  terreur  (de)  ces  hivers 
(et)  la  sorcellerie  de  Mahrkûs;  et  la  mort  de  Mahrkûs  de  rare 
progéniture  [gamko  zahisno)  durant  le  quatrième  hiver  par  le 
Dâhmân  Afrin  »  (d'après  West). 

La  leçon  Malkôê,  généralement  acceptée  avant  qu'on  n'ait 
fait  attention  au  fragment  de  l'Avesta  dit  de  Westergaard,  8, 
et  conservée  par  West  comme  une  alternative  possible  quelque 
temps  encore  [\o\v  Pahlavi  Texts^  II,  479,  III,  59),  a  peut-être 
déjà  trompé  les  auteurs  pehlvis  postérieurs  eux-mêmes,  par 
sa  ressemblance  avec  ^^"p';"?,  la  bienfaisante  (!)  pluie  de  l'ar- 
rière-saison  [DeiH-,  11,  14),  au  printemps  *.  Vraisemblable- 
ment, par  exemple,  le  Mînô-î-xrat,  27,  28,  peut-être  même  le 
Dâtistân,  37,  94  (comparez  E.  W.  West,  Pahlavi  Texts,  V, 
p.  108,  note  1)  et  le  Grand  Bundahis  {A.  M.  G.,  XXIV,  19), 
comprenaient-ils  Malkûmn,  comme  ayant  le  sens  du  mot 
chaldéenet  hébreux,  qui  signifie  :  pluie  de  rarrière-saison,à  la 
place  de  «  œuvre  du  destructeur  »  ou  «  les  destructrices  »  (se. 
chutes  de  neige).  Les  savants  européens,  Spiegel  et  de  Harlez, 
par  exemple,  égarés  par  la  même  consonance,  ont  trouvé  une 
conclusion  facile  :  l'hiver  était  originairement  une  pluie  '  el 
la  légende  sortait  de  la  Genèse  *. 


1.  Dînkart,  VII,  1,  24,  9,  3;  V,3,  3;  Mînûî-xmt,  27,  28;  Sadclar,  9,  5; 
Dâtistân,  37,  94. 

2.  Non  à  l'automne,  comme  le  prétend  M.  West 

3.  Spiegel,  Avesta,  p.  33,  note  3. 

4.  Ch.  de  Harlez,  Avesta,  15.  Ce   savant,  enlevé,  il  y  a  un  an,  à  son 
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4.  —  Les    prétendus   rapports    historiques  de  l'hiver  de  Mahrhùsa 
avec   le  déluge    sémitique. 

La  connaissance  de  l'origine  et  du  sens  du  mot  Mahrkùm 
me  semble  avoir  enlevé  le   seul    appui  valable  à  l'hypothèse 
d'un   emprunt  fait  au  judaïsme.   Mais  Darmesteter,  avec  sa 
tendance  à  trouver  de  plus  en  plus  dans  l'Avesta  l'influence 
du  judaïsme 'j  et  en  dépit  de  sa  découverte  de  l'origine  de 
«  Malkôs  »,  s'attache  au  second  mythe  de  Yima,  dans  son  ou- 
vrage classique  sur  l'Avesta  [A.  M.  G.,  XXIV,  p.  Lvni  ;  XXII, 
p.  19  ss.),  pour  montrer  que  c'est  une  transposition  du  récit 
de  l'arche  de  Noé.  A  côté  de  la  ressemblance  générale  :  une 
destruction  du  monde  dont  le  Seigneur  avertit  un  homme 
destiné  à  sauver  de  la  perte  un  couple  de  chaque  espèce,  Dar- 
mesteter, à  ce  que  je  vois,  ne  peut  trouver  qu'un  seul  trait  ^ 
qui  rendrait  le  rapprochement  plus  étroit.  «  Yahvéh  sauve  un 
juste,  Noé  »;  «  Ahura  Mazda  fait  construire  par  Yima  Xsaèta, 
le  vo\  juste, nn  palais  souterrain».  Mais  ce  rapprochement  n'est 
qu'apparent.    Gomme   le    dit    l'éminent  zendiste   lui-même, 
l'Avesta  ne  connaît  pas  l'interprétation  monothéiste  et  judaïque 
qui  explique  le  déluge  comme  un  châtiment.  Il  est  vrai  que  le 
Vara  de  Yima  doit  réunir  des  hommes  choisis  et  des  animaux, 
«  les  plus  grands,  les  meilleurs  et  les  plus  beaux  do  toutes  les 


long  et  fidèle  travail,  croit  que  le  2=^  Fargard  du  Vendîdâd  a  un  seul  auteui' 
excoplé  pour  le  commencement  et  pour  la  fin,  /.  c.,  25,  note  2. 

1.  Dans  la  nouvelle  édition  de  sa  traduction  du  Vendîdâd,  parmi  les 
Sacred  Books  oflhe  East,  qui  parut  après  la  mort  du  regretté  Darmesteter, 
celui-ci  a  pourtant  limité  un  peu  sa  tendance  de  voir  dans  VAvesta,  l'in- 
fluence juive.  —  Il  est  impossible  d'expliquer,  avec  lui,  toutes  les  bibles 
par  celle  des  Juifs  (A.  M.  G.,  XXIV,  lix);  qu'on  pense  seulement  à  celles 
de  l'Inde;  ou  toutes  les  idées  d'une  révélation  de  Dieu  à  un  élu  par  l'ex- 
pression dans  notre  Bible  :  «  Yahvéh  dit  à  Moïse  »,  /.  c,  lvh,  c'est  du  reste 
une  chose  naturelle  surtout  pour  les  religions  historiques.  On  ne  peut  da- 
vantage expliquer  toutes  les  chroniques  du  monde  par  celle  du  judaïsme, 
/.  c,  lix;  qu'on  pense  seulement  au  livre  sacré  du  peuple  Quiche  à(iiialt'- 
mala  :  l^opol-Vuh,  ou  aux  périodes  du  monde  selon  les  anciens  Mexicains. 

2.  Ch.  de  ttarlcz,  Avesta,2i,  note  4,  regarde  l'oiseau  Karsiptan  comme 
la  colombe  de  l'arche.  Il  y  a  une  dilTérence  bien  mar([uce  entre  leur  rôle 
et  cette  dilTérence  exclut  ce  rapprochement. 
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espèces  »,  des  hommes  sans  maladie,  même  sans  les  défauts 
habituels  qui  gâtent  la  vie  en  commun.  Mais  nulle  part,  le 
fait  que  Yima  soit  sauvé  n'est  regardé  comme  une  récom- 
pense,non  plus  que  la  destruction  du  reste  des  habitants  de  la 
terre  n'est  considérée  comme  une  punition  \  Yima  lui-même 
n'est  pas  choisi  en  tant  que  «  juste  '>,  comme  Noé.  Au  con- 
traire, la  tradition  de  l'Avesta  et  des  écrits  pehlvis  nous  ap- 
prend que  le  gouvernement  de  Yima  dans  l'âge  d'or  primitif 
se  termina  lorsque  l'éclat  divin  du  prince,  xvardnah,  l'aban- 
donna parce  qu'il  commençait  à  se  corrompre  et  à  se  com- 
plaire en  des  paroles  fausses  et  trompeuses.  Cette  faute 
n'est  mise  nulle  part  en  connexion  avec  sa  disparition  sous 
la  terre  de  manière  à  présenter  cette  disparition  comme  une 
punition.  Nous  avons  affaire  plutôt  à  deux  choses  tout  à  fait 
différentes  :  1°  la  chronologie  zoroastrienne  où  l'âge  d'or 
de  Yima  figure  comme  un  de  ses  millénaires,  arrêté  par  l'ap- 
parition du  péché  de  Yima  et  qui  d'après  la  tradition  posté- 
rieure et  plus  complexe  est  combiné  tant  bien  que  mal  avec  les 
mythes  de  Gava  Marotan  et  des  autres  prédécesseurs  de  Yima; 
2°  le  vieux  mythe  iranien  des  hivers  futurs  et  du  repeuple- 
ment de  la  terre  pendant  le  grand  printemps  à  venir  par  le 
VaradeYima,  mythe  qu'il  fallut  ensuite  accommoder  à  la  con- 
ception zoroastrienne  du  monde.  Mais  le  mythe  de  Vara  nous 
présente  encore  moins  la  récompense  du  «  juste  »  Yima. 
C'était  tout  simplement  la  renaissance  du  monde  après  sa 
destruction,  qui,  envisagée  au  point  de  vue  du  dualisme  de 
Zoroastre,  n'était  autre  chose  que  l'œuvre  d'un  des  instru- 
ments d'Anra-Mainyu,  le  démon  du  froidde  l'hiver,  Mahrkùsa. 
S'il  est  besoin  de  conclure  à  un  emprunt  de  la  part  des  Iraniens, 
ce  serait  plutôt  un  emprunt  fait  aux  Chaldéens  chez  qui  le 
point  de  vue  religieux  était  moins  accentué  ou  compris  d'une 
façon  moins  pure  que  chez  les  Juifs.  Si  l'Avesta,  qui  connais- 
sait le  Très  sage  Seigneur  et  la  sanction  du  bien  et  du  mai,  a 
emprunté  à  la  Genèse,  le  récit  de  l'inondation,  pourquoi  au- 


1.  Déjà,  le  Vendiddd,  2,  comme  d'ailleurs  plusieurs  autres  récits  du 
même  genre,  réfute  la  thèse  de  S.  R.  Steinmetz,  /.  c,  596,  note  1  :  «  La 
doctrine  des  catastrophes  du  monde  a  toujours  un  motif  moral.  » 
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rait-il  omis  ce  qui  l'aurait  intéressé  le  plus?  La  différence 
entre  le  Vara  de  Yima  et  l'arche  de  Noé  est  frappante.  Le 
premier  n'a  de  valeur  que  dans  l'avenir,  le  second  est  seule- 
ment un  souvenir.  Le  premier  est  un  refuge  contre  la  neige, 
le  second  contre  l'inondation.  Le  Vara  de  Yima  est  un  pays 
souterrain.  Noé  construit  une  espèce  de  vaisseau.  On  objectera 
que  ce  sont  des  modifications  nécessitées  par  la  nature  et  le 
climat  de  l'Iran.  J\Iais  les  Israélites  eux-mêmes  que  savaient- 
ils  de  la  grande  navigation?  Pour  trouver  une  fable  qui  dans 
sa  disposition  extérieure  corresponde  au  palais  souterrain  de 
Yima,  il  faut  aller  chercher  l'antique  mythe  des  Incas,  dans  le 
Pérou,  celui  des  cavernes  soulerraines(o?iy<'^''?)de  Manco-Capac 
et  de  ses  frères,  ou  de  Pacari-Tambo'.  Là  heureusement  le 
voisinage  de  l'Océan  élimine  toute  idée  d'influence  étrangère. 
De  plus,  la  constatation  des  diverses  époques  où  ces  récits 
ont  paru  empêche  d'admettre  une  influence  juive.  L'histoire 
des  hivers  à  venir  et  du  Vara  de  Yima  est  nécessairement 
beaucoup  plus  ancienne  que  la  chronologie  et  la  cosmogonie 
zoroastriennes  qui,  d'après  le  Dînkarl,  étaient  contenues  dans 
le  Dâmdât-Nask  et  dans  le  Citnidât-Nask  de  l'Ave sla  anté- 
rieur, Nasks,  que  nous  avons  perdus,  mais  dont  les  traits 
généraux  nous  sont  conservés  dans  l'écrit  pehlvi,  le  Bun- 
dahis.  Car  ces  mythes  dérangeaient  plutôt  la  chronolog-ie  du 
monde  et  n'y  auraient  pas  été  eng'lobés,  s'ils  n'eussent  déjà  été 
répandus.  La  chronologie  du  monde  du  mazdéisme  étaitconnue 
déjà  au  iv''  siècle  avant  J.-C,  de  ïhéopompe,  comme  nous 
pouvons  le  constater,  lorsque  Plutarque  cite  un  passage  de 
ses  Philippigues,  dans  De  Iside  et  Osiride,  chap.  47.  Cela  nous 
mène  à  une  époque  trop  reculée,  pour  que  le  récit  biblique  du 
délug'e  ait  pu  déjà  pénétrer  dans  le  folklore  iranien*. 

1.  C.  R.  Marldiam,  Nari^atives  of  the  rites  and  laivs  of  the  Yncas,  p.  5  s. 

2.  Un  savant  qui  n'est  ni  hébraïsanl,  ni  iranisant,  mais  qui  par  l'élude 
du  folklore  a  acquis  la  pratique  d'une  bonne  méthode  comparative, 
A.  Nutt,  parle  du  rabbin  D''  A.  Kohut  et  de  son  ouvrage  :  The  Zend-Avesta 
and  the  flrst  eleven  chapters  of  Genesis  dans  Jewish  Quarterly  Reviciv, 
avril  1890,  dans  :  The  voyage  of  Bi-an  de  Kuno  Meyer,  p.  315,  note  1. 
M.  Nutt  est,  selon  moi,  dans  la  vérité  lorsqu'il  trouve  la  dépendance  du 
mythe  du  Vara  par  rapport  au  déluge  biblique  «  incroyable  au  plus  haut 
point  ». 
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Le  récit  do  la  Genèse  est  lui-même  un  emprunt.  En  dépit  du 
monothéisme  qui  sépare  le  récit  biblique  de  tous  les  autres 
récils  analogues,  l'origine  chaldéenne  du  déluge  ne  saurait 
être  niée,  mais  il  faut  y  voir  une  preuve  du  pouvoir  qu'avait 
le  Yahvisme  de  pétrir  et  de  former  à  nouveau  ce  qu'il  prenait 
à  d'autres,  d'après  son  propre  esprit'.  Ce  cas  appartient  au 
petit  nombre  de  ceuxoii  l'influence  extérieure  est  dômonlréo, 
sans  conLeslationpossible.  Le  récit  est  transformé  au  point  de 
vue  religieux,  mais  pas  autrement.  J.  lialévy  rassemble  dans 
ses  Recherches  bibliques^  \,  p.  129  s.,  quatre  traits  qui  sont 
incontestablement  chaldéens  :  le  lieu  oii  l'arche  s'est  arrêtée 
est  le  mont  Ararat;  si  l'historien  avait  été  palestinien,  c'eût 
été  le  mont  Liban.  Le  bois  dont  l'arche  est  construite,  nsi,  bois 
de  gopher,  est  le  gipara  babylonien,  arbre  qui  croît  dans  les 
terres  basses  et  marécageuses.  Le  nom  de  l'arche,  nin,  par  le 
changement  du  u  babylonien  en  n  hébreu,  n'est  autre  que 
tebitu,  une  espèce  de  vaisseau.  Le  bitume^  appelé  dans  la 
Bible  [Genèse,  14,  10;  Exode,  2,  3)  nipn,  est  le  bitume  ordi- 
naire de  rÉgyple  et  de  la  Palestine.  Mais  dans  le  récit  du 
déluge,  il  est  parlé  de  "i^i.  le  kupru  babylonien. 

Le  mythe  iranien  de  l'hiver  serait-il  donc  venu  de  Ghahlée? 
Certainement  les  mythes  des  Babyloniens  et  leurs  spécula- 
tions sur  la  création  et  les  temps  primitifs  ont  exercé  une 
vaste  influence*.  Et  pour  d'autres  parties  de  leur  civilisation, 
les  Iraniens  ont  beaucoup  reçu  des  habitants  des  rives  du  Tigre 
et  de  l'Euphrato.  jMais  plusieurs  des  raisons  qui  ont  été  don- 
nées contre  une  origine  hébraïque  peuvent  être  alléguées  éga- 
lement contre  une  origine  chaldéenne.  Pourtant  on  ne  peut 
obtenir  une  réponse  aussi  décisive  que  dans  le  premier  cas. 
La  probabilité  de  l'origine  indigène  des  hivers  à  venir  ne 
résulte  pas  seulement  des  différences  entre  le  mythe  babylo- 
nien et  le  mythe  iranien,  —  quant  à  la  cause  :  à  Babylone,  la 
colère  des  dieux  contre  la  ville  Surippak  —  quanta  l'époque  : 

1.  R.  Andrée,  Die  Flutsagen,  p.  v,  met  le  récit  du  déluge  biblique  avant 
les  autres  :  <i  déjà  à  cause  de  son  contenu  moral  ». 

2.  Mais  il  ne  faut  pas  non  plus  attribuer  aux  Chaldéens  une  part  aussi 
grande  que  le  fait  E.  U.  Meyer,  Die  eddische  Kosmogonie,  1891. 
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àBabylone,  le  passé;  —  elle  ressort  encore  de  l'élude  com- 
parée des  nombreux  récils  du  déluge.  Beaucoup  de  ceux-ci, 
en  elTet,  rappellent  beaucoup  plus  le  récit  de  Sil-napislim 
dans  l'épopée  d'Izdubar  rattachant  son  salut  merveilleux 
à  l'indication  du  dieu  Ea  qui  l'avertit  en  rêve,  que  ne  le 
fait  le  récit  des  hivers  de  Mahrkùsa  et  du  Vara  de  Yima.  Et 
cependant  on  ne  peut  raisounablemenl  y  voir  des  échos  du 
mythe  babylonien. 

La  tradition  indienne  du  Mahâbhârala,  où  Manon  cons- 
truit un  vaisseau  pour  se  sauver  de  l'inondation  à  l'instiga- 
tion d'un  dieu  qui  avait  pris  la  forme  d'un  poisson,  est  plutôt 
indigène  que  d'origine  chaldéenne'.  Aussi  en  Mongolie,  on 
parle  d'une  inondation  qui  fit  périr  la  plupart  des  hommes  et 
des  animaux  ^. 


5.  —  Le  déluge  du  Bundahis,  7,  et  le  déluge  cLaldéen. 

Si  la  tradition  iranienne  emprunte  quelque  chose  au  déluge 
chaldéen,  on  pourrait  chercher  cet  emprunt  non  seulement 
dans  le  mylhede  Yima  dans  le  Vendîdâd,  2,  mais  aussi  dans 
le  Bundahis,  chap.  7,  où  les  s[>éculatious  astronomiques,  aux- 
quelles le  récit  du  déluge  est  uni,  indiquent  une  origine  pos- 
térieure, moins  populaire,  et  semblent  révéler  une  parenté 
babylonienne. 

1.  D'après  Burnouf  et  Lenormanl,  Origines,  2«  éd.,  I,  p.  425s.,  le  pois- 
son de  l'inondation  indienne  aurait  une  origine  babylonienne  ;  car  le  culte 
des  dieux  poissons  n'existait  pas  dans  les  Indes,  mais  Ea  est»  ledieuichtyo- 
morphe  pas  essence  ».  Néanmoins  Visnu  se  change  ea  plusieurs  sortes 
d'animaux  et  même  en  poisson,  afin  de  pouvoir  conduire  le  vaisseau  de 
Manouavec  sa  corne  sur  le  sommet  du  rocher  élevé,  leZoyel,  ainsi  le  sau- 
ver, E.  Hardy,  Indische  Reiigionsgeschickte,  p.  109  s.  Le  récit  de  la  méta- 
morphose du  dieu  en  poisson,  poisson  que  Manou  trouva  dans  l'eau  où  il 
se  lavait  et  qui  le  sauva,  est  de  couleur  purement  indienne.  Manou  aurait 
été  bon  pour  le  petit  poisson  et  pour  cela  aurait  été  sauvé,  d'après  le 
Bhagavata  Puràna,  traduit  par  I?urnouf  dans  Muir,  Original  sanskrit  texts, 
VIII,  p.  359.  H.  Usener,  Die  Sint(luthsagen,  Bonn,  1899,  p.  138,  remarque, 
contre  l'hypothèse  d'une  origine  sémitique  du  déluge  indien,  que  le  pois- 
son divin  et  reconnaissant  se  trouve  aussi  dans  le  folklore  germanique. 

2.  N.  I»rjevalski,  Mongolie  et  pays  des  Tangentes,  p.  218. 
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«  L'eau  s'éleva  à  la  hauteur  d'un  homme  sur  toute  la  terre; 
et  les  créatures  malfaisantes  de  la  terre,  étant  toutes  tuées  par 
la  pluie,  allèrent  dans  les  trous  de  la  terre  w,  et  y  moururent. 

Voici  la  ressemblance  entre  le  récit  du  déluge  babylonien, 
du  déluge  hébreu  et  celui  du  Bundahis,  7  :  c'est  un  déluge 
destructeur,  causé  ]idivlapluie,iiQw  par  l'hiver.  Dans  la  Genèse, 
la  pluie  est  la  seule  cause.  De  même  dans  l'épopée  d'Izdubar 
(rrGilganu),  la  pluie  joue  le  rôle  principal  quoique  la  mer 
soit  nommée.  La  description  suivante  est  prise  dans  la  traduc- 
tion qu'a  donnée  J.  Halévy,  dans  ses  Recherches  bibliques, 
p.  622  s. 

L'agent  des  ténèbres  fit  tomber  le  soir  une  pluie  lourde. 

Je  craignis  la  face  du  jour. 

Aussitôt  que  l'aube  apparut, 

un  nuage  noir  se  leva  du  fond  du  ciel  ; 

Ramman  y  fit  entendre  son  tonnerre; 

Nabu  et  Marduk  marchèrent  en  avant; 

les  agents  parcoururent  les  montagnes  et  les  vallées; 

Nergal  agita  le  targui; 

Ninip  avança  en  lançant  des  traits  (?)  ; 

les  Anunna  portèrent  des  flambeaux; 

par  leurs  flammes,  ils  incendièrent  la  terre. 

Les  flots  de  Ramman  atteignirent  les  cieux, 

et  changèrent  l'éclat  du  jour  en  ténèbres. 

Il  inonda  la  terre  comme...  un  jour  l'ouragan  sévit  et 

souffla  rapide...  les  eaux  dépassèrent  la  hauteur  des  mon- 
tagnes 

et  atteignirent  les  hommes  à  l'improviste  comme  l'ou- 
ragan. 

Le  frère  ne  vit  pas  son  frère;  dans  le  ciel  on  ne  remarqua 
plus  les  hommes. 

Les  dieux  craignirent  le  déluge. 

Ils  se  retirèrent  et  montèrent  vers  le  ciel  d'x\nu. 

Aussi  dans  le  Hyndloljd^,  42  '  (strophe  appartenant  en  vérité 
à  un  tout  autre  poème,  «  Le  court  oracle  de  la  sorcière  >>, 

1.  Nous  citons  les  strophes  d'après  l'édilion  de  Bugge. 
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Vçlospd  en  skaimna,  strophe  13  dans  rédition  de  Finnur 
Jdnsson).  il  est  dit  avec  une  allusion  évidente  à  la  fin  des 
choses  : 

La  mer  s'élève  dans  les  tempêtes, 

jusqu'au  ciel  lui-même, 

elle  recouvre  les  terres, 

et  l'air  se  corrompt, 

de  là  viennent  des  neiges 

et  des  vents  impétueux. 

C'est  alors  dans  l'ordre  tracé, 

que  les  dieux'  finissent. 

La  différence  entre  l'épopée  sémitique  et  le  récit  du  Biin- 
dahis  est,  comme  le  remarque  M.  West,  que  dans  le  second  la 
catastrophe  a  lieu  avant  l'apparition  de  Thomme.  Ce  trait 
particulier  se  retrouve  dans  le  mythe  de  l'Edda  sur  le  sang 
d'Ymer,  qui  noya  les  géants. 

Il  serait  risqué  de  tirer  des  conclusions  décisives  sur  l'ori- 
gine de  ces  traditions,  d'après  les  ressemblances  et  des  dissem- 
blances, que  nous  avons  constatées. 

6.  —  L'hiver  de  Malirkùsa  et  le  «  {jraiid  hiver  »  de  l'Edda. 

Le  lien  est  beaucoup  plus  étroit  entre  les  trois  hivers  du 
monde  de  Mahrkùsa  et  le  Fimbolvetr  de  la  Snorra  Edda^,  le 
«  grand  hiver  »,  qui  doit  aussi  avoir  lieu  à  la  fin  du  monde. 
Parmi  les  événements  qui  précéderont  la  ruine  des  dieux, 
la  Gylfaginning  place  le  Fimbolvetr.  Alors  la  neige  viendra 
de  toutes  les  directions  du  ciel,  il  y  aura  une  dure  gelée^  et 
des  tempêtes,  et  le  soleil  ne  servira  plus  à  rien.  Trois  hivers 
se  succéderont  sans  qu'il  y  ait  entre  eux  d'été.  Auparavant 
seront  déjà  venus  trois  autres  hivers^  pendant  lesquels  une 
guerre  commencera  sur  toute  la  terre,  etc.  La  ressemblance 

1.  Lire  rçgn  au  lieu  de  regn  avec  Finnur  Jonsson.  Bugge  aussi  sup- 
pose qu'il  iaut  lire  vQgn. 

2.  Voir  Darmesteter  dans  S.  JB.  £.,  IV,  p.  10  s.  et  Ormazd  et  Ahriinayi, 
p.  234  s. 

3.  Cf.  Vendidâd,  2,22  ss. 
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eulre  ces  trois  hivers  sans  inlcrriipliou  et  les  Irois  liivers  sans 
inlcrruption  de  Mahrkiisa  est  telle,  que  le  rapport  entre  le 
mythe  islandais  et  la  légende  de  Mahrkùsa  me  semble  incon- 
testable. Ici  l'emprunt  est  beaucoup  plus  vraisemblable  que 
dans  les  autres  cas,  parce  que  dans  la  Gylfaginning  nous 
n'avons  pas  affaire  à  une  croyance  populaire  très  répandue, 
mais  à  une  œuvre  savante  dont  l'auteur  puise  à  toutes  les 
sources,norroises,chrétiennesel  autres,  qui  étaient  à  sa  portée. 
On  objectera  la  distance  entre  l'Iran  et  l'île  de  la  mer  glaciale 
oîi  la  race  germanique  était  parvenue  au  degré  le  plus  élevé 
de  civilisation  qu'elle  atteignît  en  ce  temps.  Mais  il  n^'est  pas 
plus  étonnant  que  la  Gylfaginning  connaisse  les  trois  hivers 
iraniens  de  la  fin  du  monde,  qu'il  ne  l'est  de  voir  Snorre  Stur- 
lason  raconter  dans  la  préface  de  l'Edda  postérieure  la  légende 
de  Zarathuslra  riant  quand  il  vint  au  monde  '. 

Même  si  ce  enn  maera  fîmbolvet)\  «  le  fameux  grand  hiver  », 
dont  il  est  parlé  aussi  dans  le  Vaf^rû^nesmâl,  44,  est  une  créa- 
tion indigène  —  il  est  tout  aussi  admissible  que  ce  mythe  soit 
né  en  Islande  ou  dans  le  nord,  comme  la  tradition  des  hivers  de 
Mahrkùsa  est  née  dans  l'Iran  et  celles  d'un  déluge  sont  nées 
dans  différenls  pays  —  je  crois  néanmoins  que  les  /roz's hivers 
de  la  Gylfaginning  trahissent  la  connaissance  des  légendes  de 
l'Iran.  Nous  reprendrons  l'examen  de  l'origine  du  récit  ed- 
dique  quand  la  suite  de  notre  étude  nous  y  amènera.  Ici  il 
s'agissait  seulement  de  Torigine  du  récit  du  Vara  de  Yima  et 
de  l'hiver  de  Mahrkùsa.  Même  s'il  y  a  un  lien  historique  entre 
ce  récit  et  celui  du  Fimbolvetr,  ce  n'est  évidemment  pas  le 
mythe  iranien  qui  se  trouve  sous  la  dépendance  du  mythe 
norrois. 


1.  A.  V.  W.  Jackson,  Zoroaster,  p.  286  s, 
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II 


ETUDB:  comparative  avec  les  AUTtlES  .MYTHES   D  UNE  DESTRUCTION 
DU  MONDE  ET  DE   SON  RENOUVELLEMENT. 

Dans  tous  les  cas  l'hiver  de  Mahrkùsa  el  le  Vara  de  Yima 
appartiennent  au  même  groupe  de  représentations  de  la  fin 
du  monde  et  de  son  renouvellement  dans  le  passé  ou  dans 
l'avenir  que  le  déluge  de  l'épopée  dlzdubar  et  celui  de  la 
Genèse.  Pour  déterminer  la  place  de  ces  mythes  dans  l'en- 
semble des  conceptions  de  la  vie  à  venir,  nous  devons,  eu 
nous  plaçant  à  notre  point  de  vue  eschatologique^  examiner  les 
récits  d'un  déluge  et  les  récits  analogues.  Cette  étude  est  donc 
dirigée  par  un  tout  autre  intérêt  que  celui  qui  a  inspiré  les 
travaux  particuliers  sur  ce  sujet  par  Schoebel»,  Fr.  Lenor- 
mant%  R.  Andree%  Fr.  Schwarz',  H.  Usener%  etc.  Je  suis 
arrivé  à  parcourir  l'immense  domaine  qu'il  m'était  nécessaire 
d'explorer  grâce  à  la  très  grande  bonté  de  mon  professeur  et 
ami,  M.  Marillier,  qui  m'a  gracieusement  permis  de  consulter 
ses  notes  abondantes  relatives  à  la  cosmogonie  et  aux  récits 
de  délucc*. 


1 .  De  VunivcrsalHc  du  déluge,  Paris,  1 858 . 

2.  L:s  origines  de  l'histoire  d'après  la  Bible  et  les  traditions  des  peuples 
orientaux,  2'^  éd.,  Paris,  1880. 

3.  Die  Flutsagcn,  Rraunschweig,  1891  :  aperçu  magistral  de  la  question. 

4.  Sint/lut  und  Volkerwandcrungcn,  Stuttgart,  1894. 

5.  Religioyisgcschichtliche  Untersuchungen ,  III.  Bic  Shitjluthsagen, 
Bonn,  1899.  Ouvrage  important  surtout  pour  la  connaissance  de  l'origine 
et  du  caractère  des  légendes  grecques  du  déluge,  etc. 

6.  Les  notes  que  je  tirerai  directement  des  extraits  de  M.  Marillier 
seront  marquées  d'un  M. 
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1 .  —  Les  mytbcs  d'une  dévastation  de  la  terre  et  de  son 
repeuplement  dans  le  passé. 

a)  Les  déluges. 

La  cosmogonie  et  le  déluge  sont  étroitement  liés  l'un  à 
l'autre.  Non  seulement  la  philosophie  de  la  nature  chez  les 
premiers  philosophes  grecs,  qui  n'ont  fait  autre  chose  que 
disposer  avec  ordre  les  croyances  populaires,  et  les  légendes 
babyloniennes  enseignaient  que  la  terre  est  sortie  de  l'eau. 
Ce  mythe  se  trouve  dans  le  monde  entier.  Parmi  les  diver- 
ses formes  qu^il  a  prises  on  remarque  la  légende  d'un  rat 
péchant  la  terre  du  milieu  de  l'eau.  Jja  tradition  brahmani- 
que aussi  bien  que  la  foi  iranienne  nous  apprend  que  tout 
vient  de  l'eau'.  «  La  terre  a  été  tirée  de  l'eau  et  formée  au 
moyen  de  l'eau  »,  lisons-nous  même  dans  II  Pierre,  3,  «  avant 
que  le  monde  d'alors  pérît  submergé  par  l'eau  ».  Parfois  les 
récils  de  la  naissance  du  monde  par  l'eau  et  ceux  de  la  grande 
inondation  se  confondent  comme  chez  les  Santals^  Mais  pour 
notre  dessein,  il  faut  bien  séparer  les  deux  mythes.  Ce  qui  nous 
intéresse,  c'est  la  dévastation  du  monde,  «  sa  mort  »  ;  et  le 
renouvellement  du  monde,  «  sa  vie  continuée  »,  par  un  ou 
plusieurs  êtres  qui  en  bateau^  sur  des  montagnes,  sur  des 
arbres,  sur  des  îles,  dans  des  grottes  ou  de  n^importe  quelle 
autre  façon  échappèrent  à  la  destruction  et  repeuplèrent  ce 
qui,  en  plusieurs  endroits,  est  simplement  appelé  «  la  nou- 
velle terre  »\ 

Le  récit  d'un  déluge  sous  ses  formes  changeantes  se  trouve 
dans  les  pays  les  plus  diverses.  Seules  quelques  contrées  oii  le 
bouddhisme  a  ses  fidèles,  particulièrement  la  Chine  et  le  Ja- 
pon*, le  nord  de  l'Asie,  une  grande  partie  de  l'Europe  et  la  race 
noire  ^  semblent  l'ignorer.  En  Asie  il  n'existe  pas  seulement 

i.  Grand  Bundahis,  Annales  du  Musée  Guimet,  XXII,  p,  262,  note  27  ; 
et  le  commentaire  pehivi  du  Vendîdâd,  19,  11. 

2.  N.  W.  Ilunter,  Armais  of  rural  Bengal,  p.  147.  M. 

3.  Warren,  History  of  the  Ojibwa  nation,  Minnesota  historical  Society  s 
collections,  V,  1885,  p.  162. 

4.  Andrée,  /.  c,  p.  35. 

5.  Lenormant,  p.  382.  Les  Égyptiens  ne  connaissaient  pas  de  déluge, 
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dans  les  anciennes  civilisations  do  Flnde,  de  l'Iran,  de  laClial- 
dée  et  de  la  Palestine,  mais  il  se  retrouve  encore,  en  partie 
sans  relation  directe  avec  la  civilisation  de  ces  peuples  dans 
beaucoup  d'autres  nations,  depuis  les  Aléoutes,  près  du  détroit 
de  Behring',  depuis  le  Kamschalka  et  la  Mong-olie  jusqu'aux 
races  indigènes  de  l'Indo-Chine  cl  des  Indes,  mais  surtout  et 
naturellement  chez  les  peuples  qui  habitent  des  îles.  Ainsi  le 
récit  bohémien  d'un  déUige',  qui  rappelle  un  peu  l'ancien  ré- 
cit indien  du  déluge  du  Mahàbhàrata,  n'est  véritablement  pas 
indien,  mais  indigène  (Andrée,  23).  Dans  les  îles  de  l'océan 
Pacifique,  nous  pressentons  à  l'avance  que  le  déluge  est  la 
règle.  En  Europe,  ou  trouve  chez  les  Grecs  et  chez  les  Celtes  ^ 
les  récits  de  déluge  qui  nous  sont  les  plus  familiers.  L'Amé- 
rique est  la  terre  bénie  des  Iradilious  de  déluge.  Les  moines 
espagnols  qui  les  premiers  connurent  la  haute  et  ancienne 
civilisation  des  Indiens  habitant  entre  le  Chili,  le  Pérou  et  le 
Mexique,  ne  pouvaient  assez  exprimer  leur  étonnement  que 
ses  peuples,  de  l'autre  côté  de  la  mer,  connussent  Noé  et  le 
déluge  des  méchants,  de  même  que  tant  de  dogmes  et  d'usag-es 
de  l'Eg-lise.  Nous  ne  pouvons  les  blâmer  d'avoir  cru  pendant 
longtemps  que  c'étaient  les  traditions  de  la  Genèse  qui  survi- 
vaient chez  lesPéruviens^les  peuples  de  la  Nouvelle-Grenade* 
et  ailleurs.  Plusieurs  de  ces  religions  nationales  avaient 
leurs  propres  livres  sacrés.  Chez  les  Aztèques,  les  Miztèques 
et  d'autres  on  voyait  encore  des  tableaux  ou  dos  bas-reliefs 
représentant  le  déluge   et  Coxcox,  Tea  Cipactli  ou  Tezpi  ou 


A.  Wiedemann,  Die  Tolen  undihre  llciche  im  Glaubcn  dcr  alten  Aegypter, 
p.  3  P. 

1.  [{.  von  Wlislocki,  Vom  wandcrnden  Zieyeunervolke,  p.  26i,  cité  par 
Lcnormant,  432,  i'i2. 

2.  E,  Davies,  Themythology  and  rites  of  theBritish  Druides,  1805,  p.  95. 
M.  —  Les  récits  grecs  du  déluge  ont  été  réunis  par  Lenormant,  l.  c, 
432-442. 

3.  Zarate,  Pérou,  1555,  traduction  française  de  1700.  M.;  Velasco  dans 
Ternaux-Compans,  WIII,  p.  104.  M.;  A.  de  la  Gaiancha,  Coronica  uwra- 
iizada  del  orden  de  S.  Augustin  en  cl  Féru,  1639,  I,  p.  36.  M. 

4.  D.  Lucas  l'ernandez  l'icdraliita,  llistoria  gênerai  de  las  conqueslas  del 
nuewrcgno  de  Granuda,  I,  1,  [).  17  s.  M. 
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quel  que  soit  le  nom  de  leur  Noé  \  Autant  était  grande  la 
différence  de  mœurs  et  de  façon  de  vivre  entre  ces  sociétés 
si  développées  même  quand  elles  vivaient  côte  à  côte  comme 
dans  le  Nicaragua,  autant  était  complète  parmi  elles  la  con- 
formité des  traditions  et  des  usages  religieux  ^  La  conviction 
de  leur  origine  biblique  ne  fut  pas  diminuée^  lorsqu'on  trouva 
le  récit  du  déluge  même  chez  les  Peaux-Rouges  de  l'Amérique 
du  Nord,  parfois  avec  des  ressemblances  aussi  frappantes  que 
celles  de  la  légende  des  Algonquins  dont  le  Noé,  Messu,  avait 
envoyé  un  corbeau  pour  chercher  la  terre  '.  Seulement  les  re- 
cherches qui  ont  été  faites  ultérieurement  ont  permis  de  cons- 
tater que  ces  traditions  aussi  bien  que  «  les  rites  catholiques 
censés  contrefaits  par  le  diable  »  dans  les  grandes  civilisations 
américaines,  sont  de  simples  analogies  sans  rapport  historique 
avec  les  religions  de  la  Bible.  De  nos  jours  encore  un  savant 
catholique  s'est  efforcé  de  prouver  que  le  christinnisme  était 
arrivé  au  Mexique  travesti  par  le  diable  *. 

L'histoire  du  déluge  est  répandue  en  Amérique  depuis  les 
Esquimaux  jusqu'aux  habitants  du  Gap  Ilorn.  La  dévastation 
causée  par  l'inondation  ne  s'est  pas  toujours  limitée  à  la  terre 
ou  à  une  partie  de  la  terre.  Quelquefois  même  elle  a  troublé 
jusqu'aux  corps  célestes.  Les  Mexicains  croyaient  que  le  pre- 
mier soleil  avait  été  précipité  dans  l'eau  par  Quetzalcoatl 
lorsqu'il  mit  fin  à  Tâge  des  géants  '\ 

h)  Dévastatiom  de  la  terre  par  le  feu,  etc. 

Pour  assigner  à  ces  mythes  d'un  déluge  leur  place  dans 
l'histoire  des  dogmes  religieux  touchant  à  la  vie  future,  il  faut 
savoir  que  la  destruction  du  monde  n'est  pas  toujours  causée 
par  l'eau.  Les  Chicimèques  de  Mexico  ^'  enseignaient  que  le 


1.  A.  Humboldt,  Vues  des  Cordillères,  1816,  I,  p.  107  ss. 

2.  Squier,  Nicaragua,  II,  p.  348. 

3.  P.  Paul  le  Jeune,  Relation  de  la  Nouvelle-France,  1033,  p.  77.  M. 

4.  E.  Beauvois,  La  contrefaçon  du  christiaiiisme  chez,  les  Mexicains  du 
moyen-âge,  dans  Le  Muséon,  1898,  p.  122  ss. 

5.  E.  Beauvois  dans  la  Revue  de  l'Histoire  des  Reliijions,  X,  23. 

6.  Ternaux-Compans,  XII,  p.  2  ss.  M. 
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premier  des  quatre  âges  du  monde  s'était  terminé  par  un  dé- 
luge, le  second,  appelé  TIalchitoyatiub,  par  un  treniblemmt 
de  terre  et  le  troisième,  par  un  grand  vent,  avant  que  n'eût 
commencé  l'époque  des  hommes  actuels.  Les  Esquimaux  de 
TAlaska  *  et  d'autres  peuplesjoignaient  à  l'inondation  le  trem- 
blement de  terre.  On  trouve  souvent  le  feu  comme  cause  de 
la  désolation.  L'Eg-lise  des  Jaïnis  des  Indes  "  n'a  pas  de  tradi- 
tions sur  une  grande  calamité  causée  par  l'eau,  mais  on  y  croit 
que  la  plupart  des  hommes  ont  été  détruits  par  une  pluie  de 
feu.  Quelques-uns  survécurent  et  repeuplèrent  la  terre  de 
leurs  pères  après  qu'elle  eût  été  renouvelée  par  une  pluie  de 
beurre,  de  lait  et  de  suc  de  canne  à  sucre.  A  Hawaï,  il  y  a 
d'abord  un  récit  né  sous  l'influence  de  la  Genèse,  d'après 
lequel  Nau  (Noé),  sur  un  vaisseau,  se  sauve  de  la  submersion 
générale;  mais  à  côté  de  cette  tradition  d'origine  chrétienne, 
il  y  a  une  autre  légende  où  l'on  voit  le  dieu  Kane  détruire  le 
monde  par  le  feu  pour  punir  les  hommes  méchants,  et  créer 
ensuite  un  nouvel  homme  et  une  nouvelle  femme,  à  l'aide  de 
Ku  et  de  Lane  ^  La  patrie  des  légendes  du  feu  sont  naturelle- 
ment les  pays  de  volcans,  d'incendies  de  prairies  et  de  forêts. 
Les  tribus  indiennes  de  l'Amérique  du  Nord,  entre  autres  les  Al- 
gonquins %  savent  que  plusieurs  fois  Menaboshu  détruisit  le 
monde  par  l'eau  et  par  le  feu  avant  que  la  nouvelle  terre  ne 
reçût  sa  forme  actuelle.  Les  Tsisushians  croient  que  leur  dieu 
Leqa  a  envoyé  d'abord  une  inondation,  puis  un  incendie  ^;  les 
Kovakivol  pensent  que  Kanikila  («  le  voyageur  m)  a  fait  un 
grand  feu  pour  détruire  l'humanité  et  ensuite  a  permis  à  la 
mer  de  couvrir  la  terre®.  D'après  Diego  de  Landa  \  les  habi- 
tants du  Yucatan  croyaient  qu'une  grande  partie  de  l'huma- 
nité, pendant  une  nuit  d'hiver,  avait  été  brûlée  par  un  grand 
feu  qu'un  orage  subit  avait  allumé.  Chez  les  Tacullies  de  la 


1.  Morillot,  Mythes  et  légendes  des  Esquimaux*  M. 

2.  Asiatic  Researches,  IX,  1807,  p.  286. 

3.  A.  Fornander,  An  Account  of  the  Polynesian  Race,  I,  p.  62.  M. 

4.  Kohi,  Kitschi  Garni,  1859,  I,  p.  32  ss.    M. 

5.  British  Association  Report,  1892,  p.  575.  M. 

6.  L.  c,  240. 

7.  Relation  des  choses  du  Yucatan,  p.  59.  M. 


196  LA    VIE    FUTURE    DIAPRÉS    LE   MAZDÉISME 

Colombie  anglaise  *  des  légendes  du  même  genre  ont  cours. 
Ils  connaissent  le  rat  musqué  qui,  nageant  sur  l'eau  primor- 
diale,}^ plongea  et  pécha  la  terre  peu  à  peu.  Depuis,  la  terre 
s'était  couverte  de  plantes,  d'animaux  et  d'hommes,  mais  un 
feu  les  a  brûlés  en  quelques  jours  ;  un  seul  homme  et  une  seule 
femme  se  sont  sauvés  en  se  réfugiant  dans  une  grolle  profonde 
sur  une  haute  montagne.  Les  Manaos  %  du  Rio  Negro  au  Bré- 
sil, ont  conservé  la  tradition  d'un  grand  feu  qui  se  serait  ré- 
pandu autour  de  la  montagne.  Au  sud,  chez  les  Yuracarès, 
d'après  A.  d'Urbigny  ^,  l'inondation  est  remplacée  par  un  in- 
cendie. Sararuma  alluma  un  incendie  général  des  forets  au- 
quel un  seul  homme  échappa  en  se  cachant  dans  une  grotte. 
Quand  un  seul  être  humain  est  préserve,  comme  ici,  la  légende 
explique  comment  cet  homme  ou  cette  femme  a  pu  donner  nais- 
sance à  l'humanité  ;  nous  en  avons  unexem.ple,  dans  la  Gyl- 
faginning,  7,  en  la  personne  du  géant  Bergelmer.  Les  indigè- 
nes du  Paraguay  racontent  l'histoire  d'une  inondation  à  laquelle 
échappent  Tarnanduaré;,  «  le  vieux  prophète  du  peuple  »,  et 
quelques  familles,  en  se  réfugiant  au  sommet  d'un  arbre,  sur 
l'ordre  de  Dieu*.  Par  contre  le  peuple  Mbocabi  ou  Toba  dans 
la  République  Argentine,  au  nord  du  fleuve  Salado,  tenait 
pour  l'incendie  général.  La  lune  serait,  d'après  ces  gens,  un 
homme  ;  le  soleil,  sa  femme.  Le  soleil  tomba  du  ciel,  un  Mbo- 
cabi le  mit  en  place,  mais  il  tomba  de  nouveau  et  alluma 
toutes  les  forêts.  Seuls  un  homme  et  une  femme  se  sauvèrent, 
changés  en  singes  °. 

J'ai  rassemblé  quelques-uns  de  ces  mythes,  avec  la  plus 
grande  brièveté,  afin  d'en  dégager  le  fond  commun;  et  je 
conclus  de  cet  examen  qu'ils  sont  :  1"^  reffet  du  souvenir  des 
grandes  catastrophes  de  la  nature,  qui  dévasthrenl  les  îles  et  les 
continents,  ou  2°  qu'ils  ont  été  inventés  pour  expliquer  l'exis- 
tence des  lacs,  des   tleuves,  des  volcans,  etc.,  par  une  appli- 

1.  Harraon,  Journal  uf  voyage,  1800,  p.  302,  M.;  Bancrofl,  Native  races 
of  Ihe  Pacific  Slates,  III,  08.  M . 

2.  von  Martius,  Ethnographe  Amerika,  I,  p.  579.  M. 

3.  Uhomme  américain  de  l'Amérique  méridionale,  I,  p.  364, 

4.  De  Angelis,  Vhistona  del  Paraguay,  II,  p.  4.  M. 

5.  D'Orbigny,  II,  102. 
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cation  à  grande  échelle  des  expériences  que  les  hommes  eux- 
mêmes  avaient  pu  faire  ;  mais  3°  qu'ils  ne  revêtent  pas  nécessai- 
rement un  sens  religieux.  L'interprétation  religieuse  et  mo- 
rale ne  leur  est  pas  essenliello.  Voyons  de  plus  près! 

Parfois  ces  mythes  revêtent  l'idée  d'une  veng-eanca  ou  d'un 
châtiment.  —  Souvent  ces  mythes  ont  reçu  une  plus  haute  si- 
gnification, lorsqu'on  les  a  interprétés  comme  un  châtiment 
envoyé  par  Dieu.  Alors  c'est  parfois,  pour  ainsi  dire,  une  ven- 
geance privée,  correspondant  à  la  conception  morale  peu  éle- 
vée des  peuples  qui  possèdent  de  telles  légendes.  Tel  est  le  cas 
de  la  légende  babylonienne  :  Sît-napistim  à  qui  Ea  avait 
communiqué  le  dessein  des  dieux,  et  qui,  grâce  à  cet  aver- 
tissement, avait  été  sauvé,  s'appelait  Hasisatra,  «  le  très 
pieux  ».  Mais  Bel,  Fauteur  du  déluge^dans  sa  colère  indomp- 
table, fut  irrité  de  ce  qu'il  eût  survécu.  11  fallut  les  supplica- 
tions d'Ea  et  le  parfum  des  sacrifices  du  pieux  survivant  pour 
que  le  dieu  s'apaisât.  A  Rakaanga',  dans  les  îles  Hervé,  la  sub- 
mersion est  appelée  «  la  destruction  de  Taoiau  »  (du  «  porteur 
de  paix  »)  ;  car  un  roi  de  ce  nom  à  qui  ses  peuples  ne  payaient 
pas  les  tributs  obligatoires,  supplia  un  dieu  du  fond  de  la  mer 
de  leur  envoyer  im  ouragan  et  une  inondation.  K.  Semper 
raconte  l'histoire  suivante  répandue  chez  les  insulaires  des 
îles  Palau^:  un  Rupack  (prince)  avait  volé  une  éloile  au  ciel. 
Pour  se  venger,  cinq  dieux,  sous  forme  humaine,  vinrent 
dans  le  pays  oii  était  l'étoile.  Excepté  chez  une  seule  femme, 
ils  furent  partout  mal  reçus  et  ordonnèrent  à  la  mer  de  débor- 
der, et  cette  seule  femme  fut  sauvée,  étant  restée  pendue  à  un 
arbre  par  les  cheveux.  Certains  Brésiliens  racontent  qu'un 
puissant  Muir  (étranger)  qui  haïssait  leurs  ancêtres,  les  dé- 
truisit tous  par  un  déluge,  dont  ne  furent  exceptés  que  deux 
d'entre  eux  ^  Chez  les  Assiniboines  du  Canada,  il  est  dit  qu'un 
des  chefs  ayant  tué  un  des  animaux  favoris  du  Grand  Esprit 
qui  avait  donné  la  mort  à  son  frère,  fut  cause  d'une  inonda- 
lion  générale.  Mais  le  frère  vivant  entendit  le  dessein  du  Grand 


1.  W.  W.  Gill,  Life  in  the  Southern  Isle>i,  1876,  p.  83.  M. 

2.  Die  Palau-Inseln,  p.  194.  M. 
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Esprit  et  se  construisit  une  flotte'.  Des  Indiens  Californiens 
croient  que  Chinnigchinnich  envoya  le  délug-e  à  la  prière  des 
descendants  du  capitaine  Oniot  pour  venger  sa  mort  \  Au 
Cambodg^e  on  raconte  que  la  divinité  de  la  terre  demanda  aux 
ennemis  de  Sommonacodom  de  l'adorer  comme  un  dieu. 
Comme  ils  refusèrent,  elle  fit  sortir  de  ses  cheveux  une  mer, 
qui  les  noya^ 

Mais  dans  un  grand  nombre  de  cas,  la  calamité  est  regardée 
comme  un  c  hâtime?it,  dams  le  vvsii  sens  du  mot;  seulement  nous 
trouvons  là  d'étranges  conceptions  de  ce  qui  est  véritablement 
péché  pour  les  peuples  différents.  Les  Kohls payant  cessé  de 
travailler  et  de  se  baigner  et  ne  faisant  plus  que  danser  et 
s'enivrer,  furent  punis  par  le  déluge.  L'inondation  était  aussi 
regardée  comme  une  punition  des  dieux  chez  les  anciens  Pé- 
ruviens et  les  Quiches  du  Guatemala.  Les  Caraïbes,  les  anti- 
ques habitants  des  Antilles,  expliquaient  le  déluge  en  disant 
que  leurs  ancêtres  n'avaient  pas  porté  de  cassaves  (pain)  et 
d'oiiicou  (boisson)  au  chef  de  leurs  bons  Esprits,  les  chéméens^ 

Les  Indiens  de  l'Amérique  du  Nord  assignaient  souvent 
pour  cause  au  cataclysme  qu'avaient  éprouvé  leurs  pères  la 
présomption  croissante  et  l'orgueilleuse  suffisance  de  ces  an- 
cêtres, analogie  avec  la  jSp-.çdes  Grecs. 

Dans  le  sud  de  l'Alaska,  les  générations  les  unes  après  les 
autres  étaient  devenues  de  plus  en  plus  mauvaises,  jusqu'à  ce 
que  Dieu  envoyât  le  déluge,  dont  ne  furent  sauvés  qu'un  petit 
nombre  d'hommes  qui  s'étaient  réfugiés  sur  un  canot  au  som- 
met d'une  montagne  \  Les  Apaches  parlent  de  chefs  puissants 
qui  gouvernaient  la  terre  et  dont  la  fierté  et  les  blasphèmes 
contre  le  créateur  causèrent  une  pluie  qui  détruisit  la  plupart 
des  vivants \  De  même,  les  Indiens  Pawnee  croient  que  le 

1.  The  Journal  of  American  Folklore,  V,  p.  72.  M. 

2.  A.  Robinson,  Life  in  California,  p.  300.  M. 

3.  Annales  de  la  Proiiagation  de  la  foi,  1841,  p.  318.  M. 

4.  Tti.  Jellinghaus,  Sagen,  Sitten  und  Gehrauche  der  Munda-Kolhs 
in  ChoiaNagpore.  Zeitschrift  fiir  Ethnologie,  III,  p.  332.  M. 

5.  De  la  Borde,  Voyage,  etc.,  1704,  p.  528.  M. 

6.  American  Antiquarian,  V,  p.  209  ss.  M, 

7.  Knortz,  Marchen,  p.  278.  M. 
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inonde,   à  l'orig-ine,   était   habité   par  une  race  d'Indiens  si 
grands  qu'ils  pouvaient  chasser  les  buffles  à  pied,  mais  ils  ne 
croyaient  pas  à  Tirawa.  Quand  il  tonnait  et  qu'il  pleuvait,  ils 
montraient  le  poing  au  ciel  et  disaient  de  mauvaises  paroles. 
Ils  ne  priaient  pas  Tirawa,  mais  se  croyaient  assez  forts  pour 
n'avoir  besoin  d'aucune  aide.  Ils  s'endurcirent  dans  leur  or- 
gueil et  enfin  Tirawa  fut  irrité  et  laissa  l'eau  envahir  la  terre, 
en  sorte  que  les  champs  devinrent  marécageux  et  les  hommes 
s'y  enfoncèrent.  On  en  trouve  encore  les  os  dans  les  prairies. 
Depuis,  une  race  plus  petite  a  été  créée,  qui  est  celle  des 
hommes  actuels  \  Chez  des  Peaux-Rouges  de  l'Est  de  l'Amé- 
rique du  Nord,  on  trouve  la  version  suivante^  :  «  Quand  Yehl 
eut  donné  aux  hommes  la  lumière,  la  nourriture  et  le  feu,  ils 
furent  heureux  pendant  quelque  temps,  mais  s'en  fatiguèrent 
bientôt  et  souhaitèrent  quelque  chose  de  mieux.  Longtemps 
Yehl  n'accorda  aucune  attention  à  leurs  prières,  mais  quand 
le  mal  empira,  il  résolut  de  les  punir  »,  par  un  déluge.  Dans 
ce   dernier  récit,  il  y  a  un  autre  sujet  d'intérêt  :  l'idée  de  la 
longanimité  de  Dieu,  différant  la  punition.  Cela  rappelle  les 
cent  vingt  ans  que  le  Seigneur  accorde  aux  hommes  d'après  la 
Genèse,  6,  3. 

Inutile  de  continuer  cette  énumération;  notre  ouvrage  n'est 
pas  une  statistique.  Du  reste  on  peut  trouver  une  énumération 
des  traditions  du  déluge  impliquant  un  châtiment,  dans  l'excel- 
lent livre  de  R.  x4ndree,  p.  131.  Nous  n'ajouterons  à  ce  que 
nous  avons  déjà  rapporté  que  le  récit  du  déluge  grec,  tel  que 
nous  le  trouvons  chez  l'auteur  de  De  sijria  dea.  Les  hommes 
étaient  insolents,  commettaient  des  actions  défendues^  ne 
tenaient  pas  leurs  serments,  transgressaient  les  lois  de  l'hos- 
pitalité, recevaient  mal  les  suppliants.  C'est  pourquoi  ils  pé- 
rirent tous  par  l'inondation.  Parmi  ces  traditions  d'une  des- 
truction dans  le  passé,  une  seule  a  un  caractère  particulier, 
celle  de  la  Bible,  parce  qu'elle  a  été  transformée,  comme  nous 


1.  Oinnell,  Pajonce  Wero-s<ortes  dans  Magazhi  of  American  History,  VIII, 
354.  M. 

2.  .lames  Deans,  The  ravens  place  in  the  mythology  of  Ihe  norUaoest  of 
America  dans  American  Anthropologis l,  \,  p.  277.  M. 
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l'avons  déjà  dit,  par  l'esprit  rigoureusement  monothéiste   du 
judaïsme. 

Des  mythes  dune  destruction  de  la  ter/e  sans  l'idéa  dune 
vengeance  ou  d'un  châtiment.  —  Mais  la  calamité  n'est  pas 
toujours  regardée  comme  une  vengeance  divine  ou  une  puni- 
tion de  la  race.  C'est  le  cas  dans  la  légende  islandaise  de  la 
Gylfaginning.  Les  fils  de  Bur  avaient  tué  Ymer  et  de  son  corps 
avait  coulé  tant  de  sang  que  toute  la  race  des  géants  s'y 
noya.  Bergelmer  seul  se  sauva,  avec  ses  parents,  dans  un 
bateau.  De  lui  descendit  la  nouvelle  race  des  géants. 

Parfois,  comme  nous  l'avons  déjà  observé,  le  déluge  a  pour 
but  d'expliquer  Y  origine  de  lacs  et  de  fleuves  et  de  la  salure  de 
la  mer,  par  exemple  dans  le  Bundahis,  7,  et  dans  les  lé- 
gendes de  la  Mongolie,  que  Prjevalski  nous  a  fait  connaître. 
Plus  souvent  encore  ce  ne  sont  que  des  narrations,  sans  autre 
but  que  d'amuser  ou  de  raconter  ce  qui  est  arrivé.  Dans  les 
îles  Marquises  ',  il  y  a  un  «  chant  du  déluge  »,  te-lai-loko.  sur 
«  le  Seigneur  Océan  »,  Fatu  Moana  qui  se  prépara  à  déborder 
et  à  se  promener  sur  la  terre  ferme.  Une  grande  maison  fut 
coustruite  pour  quatre  femmes  et  quatre  hommes  et  une  paire 
de  tous  les  animaux,  qui  repeuplèrent  la  terre.  Il  n'y  a  pas  de 
châtiment  là  dedans,  pas  plus  que  dans  la  plupart  des  mythes 
des  Peaux-Rouges.  Certains  Indiens  expliquent  le  déluge 
comme  un  combat  entre  les  dieux  de  la  mer  et  ceux  de  la 
terre  ^  L'allemand  «  Sintiluth  »  ne  signifie  pas  «  un  déluge  à 
cause  du  péché  »,  mais,  comme  Luther  l'a  déjà  remarqué,  «  un 
grand  déluge  général  >>  '.  Dans  l'essence  de  ce  mythe,  il  n'y  a 
pas  la  moindre  idée  de  châtiment.  Ainsi,  par  exemple,  nous 
n'en  trouvons  pas  de  trace  dans  les  récits  d'une  destruction 
par  le  feu  dans  le  Yucatan,  le  Rio  Negro  et  chez  les  Yuracarès. 

2.  —  Les  mythes  analogues  sur  l'avenir  du  monde. 

Il  importe  ensuite  de  constater  que  ce  bouleversement  de 

1.  A.  Fornander,  I,  p.  90.  M. 

2.  Chronides  of  the  Norlh  American  Savages,  1835,  d'après  The  Lifr  of 
black  Hawk,  p.  37.  M. 

3.  F.  von  Scinvarz,  Smtflut,  p.  1,  note  1.  Comparer  Franz  Delilzsçh, 
Nçuer  Commenlar  ûber  die  Genesis,  155,  note  1. 
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Ja  nature,  accompagné  de  la  mort  et  suivi  d'un  renouvelle- 
ment de  lavie,estplacé  sonvcn[da)}sl'ave?ih\l\n'cn  estpaspar- 
tout  comme  dans  la  Genèse  oii  après  le  déluge  le  Seigneur  pro- 
mit qu'il  n'en  enverrait  plus  désormais,  ni  comme  chez  certains 
Indiens  de  Californie  qui  ne  craignaient  plus  que  semblable 
désolation  revint  à  nouveau,  parce  que  Chinnigchinnig  avait 
résolu  qu'il  n'y  en  aurait  plus'.  Dans  la  Genèse,  celte  pro- 
messe est  liée  à  la  signification  religieuse  du  déluge.  L'arc- 
en-ciel,  comme  garantie  qu'il  n'y  aura  plus  de  déluge,,  est  le 
gage  de  la  protection  particulière  que  Yabvéh  a  pour  les  siens. 
Le  passage  8,  20-22  de  la  Genèse  est  yahviste.  Selon  l'ex- 
périence habituelle,  on  serait  plutôt  porté  à  croire  que  ce  qui 
est  arrivé  une  fois  peut  arriver  encore.  Autrefois,  dans  les 
îles  Fidji,  des  canots  étaient  toujours  prêts  en  cas  d'une  nou- 
velle inondation*.  Pourtant  la  peur  de  la  fin  du  monde  amenée 
par  une  semblable  révolution  physique  est  beaucoup  moins  ré- 
pandue que  ne  le  sont  les  traditions  du  déluge.  Les  souffrances 
causées  par  la  nature  oui  été  moins  fréquemment  considérées 
comme  une  prophétie  de  la  mort  future  du  monde.  En  dehors 
des  eschatologies  des  deux  peuples  qui  nous  occuperont  au 
chapitre  suivant,  cette  représentation  se  retrouve  surtout  dans 
les  traditions  des  antiques  civilisations  américaines,  dans  les 
croyances  populaires  au  sein  du  bouddhisme,  dans  l'idée  d'un 
embrasement  final  chère  à  l'antiquité  classique,  dans  les 
hivers  à  venir  de  l'Iran  et  de  l'Edda,  qui  connaît  un  hiver 
et  une  inondation  aussi  bien  qu'un  feu  destructeur  dans  les 
derniers  temps.  Nous  relaterons  un  assez  grand  nombre  de 
conceptions  de  la  fin  physique  du  monde  pour  démontrer 
qu'une  telle  tradition  est  née  d'elle-même  en  plusieurs  en- 
droits. 


a)   Amt'rifjue. 

Chez  les  Indiens  de  l'Amérique  centrale,  la  fin  du  monde 
est  visiblement  liée  à  la  tradition  du  feu  ou  de  l'inondation 

1.  Dullot  (!«  Mofras,  Californie,  II,  p.  3G6.  M. 

?.  Wilkes  and  Haie,  The  United  S(ates  exploring  expédition,  III,  82.  M. 
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dans  le  passé.  Les  anciens  Péruviens  avaient  l'idée  d'un  déluge 
envoyé  comme  châtiment  et  dont  les  hommes  s'étaient  pré- 
servés en  se  réfugiant  dans  de  grandes  cavernes  préparées  sur 
le  haut  des  montagnes.  Un  jour  le  monde  périra.  Mais  aupara- 
vant viendra  une  grande  sécheresse  sans  pluie  qui  durera  plu- 
sieurs années.  C'est  pourquoi  ils  avaient  construit  d'immenses 
bâtiments  où  ils  conservaient  du  maïs  pour  se  nourrir  pendant 
la  sécheresse'.  Après  la  sécheresse  le  soleil  et  la  lune  doivent 
disparaître.  D'après  une  autre  version  «  le  monde  serait  dé- 
truit par  la  lune  qui  tomberait  sur  la  terre  ».  Aussi  les  Péru- 
viens étaient-ils  saisis  d'une  grande  frayeur  à  chaque  éclipse; 
ils  criaient  et  adressaient  au  ciel  leurs  lamentations  ^  Les 
Chinois  et  d'autres  peuples  ont  également  peur  des  éclipses. 
Chez  les  habitants  des  rives  du  lac  Tahoe^,  dans  les  Nevadas,  en 
Californie,  la  fin  du  monde  doit  s'opérer  par  l'éruption  d'un 
volcan.  Pour  punir  un  peuple  qui  une  fois  les  avait  opprimés, 
le  Grand  Esprit  avait  envoyé  une  énorme  vague  de  la  mer,  puis 
un  tremblement  de  terre  accompagné  de  tonnerre.  Les  chefs 
prirent  la  fuite  et  s'abritèrent  dans  un  temple  qu'ils  avaient 
construit  à  l'instigation  des  hommes-médecines.  Les  esclaves 
se  sauvèrent  sur  leurs  canots  pendant  que  la  terre  devenait 
semblable  à  une  mer  et  jetait  du  feu,  de  la  fumée  et  des 
éclairs.  Les  flammes  firent  fondre  beaucoup  d'étoiles.  De  là 
vint  l'or  que  cherchent  les  blancs.  La  Sierra  s'éleva  du  milieu 
de  la  terre  tandis  que  s'enfonçaient  les  champs  et  le  temple 
avec  sa  tour.  Ceux  qui  étaient  à  l'intérieur  montèrent  sur  le 
toit  pour  ne  pas  se  noyer.  Mais  le  Grand  Esprit  alla  sur  les 
eaux  et  dans  sa  colère  il  jeta  les  oppresseurs  dans  des  grottes 
situées  à  l'orient  du  lac,  et  qui  s'appellent  encore  The  Spirit 
Lodge.  Ils  doivent  rester  là  jusqu'à  ce  qu'une  grande  éruption 
volcanique  soulève  toute  la  terre  et  les  délivre.  On  peut  les 
entendre  frapper  et  gémir  dans  leur  prison  quand  la  neige 
fond  et  que  les  eaux  du  lac  s'élèvent^. 


1.  Zarate,  L'histoire  d'Espagne,  1555,  traduite  en  français  en  1700, 
p.  48  ss.  M. 

2.  Velasco  dans  Ternaux-Compans,  t.  XVIII,  p.  104.  M. 

3.  Bancrol't,  Native  races  of  ihe  Pacific  States,  III,  p.  8'J. 
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Dans  aucun  de  ces  mythes  la  catastrophe  à  venir  n'est  con- 
sidérée comme  une  punition. 

b)  Croyance  populaire  [bouddhiste)  en  Asie,  en  Australie. 

Séparés  de  ces  races  par  l'océan  Pacifique,  des  sectateurs  de 
Bouddha  en  Asie  ont  aussi  leur  conception  populaire  de  la  fin 
du  monde  qui  se  rattache  du  reste  aux  périodes  cosmiques  dos 
antiques  Indiens.  Le  feu  et  l'eau  entrent  enjeu;  la  révolution  est 
causée  par  les  péchés  de  la  race  humaine.  Les  habitants  actuels 
de  la  Birmanie'  et  du  Cambodge  comptent  quatre  périodes  du 
monde.  Dans  la  quatrième  paraît  l'homme.  Nous  vivons  dans 
la  onzième  des  soixante-quatre  époques  du  monde,  Andrakap, 
qui  forment  la  quatrième  période.  Le  monde  doit  disparaître. 
Il  y  a  trois  formes  principales  du  mal  auxquelles  correspon- 
dent des  variétés  de  la  catastrophe  finale.  Pour  la  concupis- 
cence, le  moindre  des  vices  fondamentaux,  il  y  aura  le  feu; 
pour  la  colère,  l'eau  ;  pour  l'ignorance,  le  pire  des  vices,  la 
tempête.  Des  soixante-quatre  mondes,  cinquante-six  sont  dé- 
truits par  le  feu,  sept  par  l'eau,  un  par  l'orag-e.  Il  est  spécifié 
avec  détail  à  quelle  hauteur  le  feu,  l'eau  et  l'orage  doivent 
monter  dans  les  trente  et  un  espaces  du  monde  *.  Le  renou- 
vellement du  monde  s'opérera  par  l'eau.  A  Pegu,  près  du 
fleuve  Sittang-  en  Birmanie,  on  montre  une  image  du  dieu 
formée  par  le  rocher,  longue  de  soixante  pieds  et  dans  la 
position  d'un  homme  qui  dort.  Les  indigènes  croient  qu'il  est 
là  depuis  six  mille  ans.  Lorsqu'il  s'éveillera,  la  destruction 
du  monde  arrivera*.  Jacob  Bryant,  qui  nous  donne  ce  ren- 
seignement dans  son  ouvrage,  paru  en  1774,  «  voyait  par- 
tout des  souvenirs  du  déluge  de  Noé  et  des  preuves  de  l'exac- 
titude de  l'ethnologie  de  l'Ancien  Testament  »  '\ 

Des  croyances  populaires  assez  semblables  se  trouvent  en 
Australie,  mais  privées  de  l'élément  moral.  AQueenslandl'an- 

1.  Shway  Yoe,  The  Buvman,  I,  p.  106  ss. 

2.  Voir  plus  haut  la  page  147. 

3.  .1.  Bryant,  A  new  System  whcrcin  an  attempt  is  madc  to  divesl  tradi- 
tion of  Fable,  V,  p.  233. 

4-  Andrew  Lang,  Myth,  Ritual  and  lielvjion,  1"  éd.,  l,  p.  20. 
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cêtre  commun  de  la  race  s'appelle  Buddai,  ou  Budjah,  dans  le 
district  de  Moreton  sur  la  côte  orientale  ;  c'est  un  homme  très 
grand  qui  est  couché  depuis  des  siècles  dans  le  sable,  la  tête 
appuyée  sur  son  bras  profondément  enfoncé  dans  la  terre. 
Une  fois,  il  y  a  long-temps  de  cela,  Buddai  s'était  réveillé  et 
s'était  levé.  Alors  toute  la  terre  avait  été  submergée  sous 
l'eau;  quand  il  se  réveillera  do  nouveau,  il  dévorera  tous  les 
noirs'. 

Le  bouddhisme  a  pris,  sans  doute,  son  incendie  universel, 
dans  les  antiques  traditions  populaires  aryennes  des  Indes. 

c)  L'embrasement  futur  du  monde  est    caractéristique    chez 
les  Indo- Germains. 

Victor  Rydberg  s'exprime  ainsi  dans  son  ouvrage  :  Studier 
i  germansk  ?nytologi,  II,  p.  168  : 

«  La  description  de  l'incendie  final  qui  se  trouve  dans  l'écrit 
brahmanique,,  le  Visnu  Purâna,  est,  comme  le  montrent 
Bergaigne  et  James  Darmesteter,  empruntée  aux  très  vieilles 
traditions  indigènes.  De  même  les  Gaulois  cryens  croyaient 
que  ce  monde  disparaîtrait  par  le  feu,  et  ils  semblent  même 
avoir  admis  un  renouvellement  du  monde.  Heraclite  et  les 
stoïciens  enseignaient  la  même  chose,  vraisemblablement  en 
raison  d'un  vieux  mythe  conservé  par  les  Hellènes.  -»  Si  nous 
en  rapprochons  l'incendie  cosmique  de  l'Edda,  les  antiques 
traditions  iraniennes  sur  le  rôle  du  feu  dans  la  fin  du  monde 
et  sa  renaissance,  nous  découvrons  une  chaîne  de  traditions 
semblables  qui  unil  notre  race,  de  l'Inde  à  l'Islande  en  passant 
par  l'Iran,  la  Grèce  et  probablement  aussi  par  la  Gaule.  La 
conclusion  s'impose.  La  destruction  du  monde  au  moyen  du 
feu  est  un  mythe  commun  à  la  race  aryenne  ;  il  en  est  une  ca- 
ractéristique. 

d)  La  fin  du  monde  d\i.prh  la  littérature  norroise. 

Nous  avons  déjà  parlé  de  la  destruction  future  du  monde 
par  un  hiver  dans  l'Avesta  et  dans  l'Edda  oii  cet  événement 

1.  Lanp,  Quccnsland.  p.  379.  M. 
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n'a  aucunement  le  caractère  d'un  châliment.  Dans  la  théologie 
noiToise  aussi  bien  que  dans  le  mazdéisme,  l'hiver  du  monde 
a  été  placé  dans  un  ensemble  d'événements  eschalologiques: 
«  la  fin  du  temps  »,  aldar  rok  [Vafprûjmesmdl^  39 j  ou  «  le 
sort  des  dieux  »,«  la  lin  des  dieux  »,  ragnarçk[\.  55)  qui  nous 
esl  connu  à  la  fois  par  la  Vçlospà,  «  l'oracle  de  la  Vçlva  »,  de 
l'ancienne  Edda  poétique  et  par  la  Gylfaginning,  «  la  fascina- 
tion de  Gylfe  »,  de  l'Kdda  plus  récente  de  Snorre  Slurlason 
(1 178-I2il  ap.  J.-C).  La  lin  du  monde  norroise  contient  un 
embrasement  linal  aussi  bien  qu'un  hiver  du  monde. 

La  Gylfaginning.  —  L'auteur  de  la  Gylfaginning  était  un 
savant  et  un  penseur;  à  une  vaste  connaissance  de  l'ancienne 
culture  norroise  etislandaise  et  de  la  nouvelle  civilisation  que  le 
christianisme,  délinilivement  établi  en  Islande  vers  l'an  mille, 
y  avait  apportée,  il  joignait  un  amour  profond  pour  les  vieux 
poèmes.  11  a  voulu  construire  un  système  théologique  avec 
tous  les  éléments  qu'ils  fournissaient  à  cet  effet.  Celte  mé- 
thode, selon  la  remarque  frappante  du  professeur  Adolf 
Noréen  d'Upsala,  a  été  suivie  par  un  plus  grand  scalde  et  un 
plus  grand  philosophe  de  notre  époque  en  Scandinavie,  Vic- 
tor Rydberg,  dans  ses  études  sur  la  mythologie  germanique. 
Ce  dernier,  ayant  connu  les  anciens  poèmes  avec  bien  plus 
d'exactitude  que  son  prédécesseur^  a  su  éviter  les  erreurs,  de 
peu  d'importance  du  reste,  qu'on  trouve  dans  la  Gylfaginning. 
La  fin  du  monde  de  la  théologie  norroise  telle  qu'elle  est  rap- 
portée par  Snorre  Sturlason  témoigne,  surtout  par  un  certain 
côté,  de  l'influence  chrétienne^  Après  l'incendie  du  monde  et 
la  mort  de  tous  les  dieux  et  de  tous  les  hommes,  les  hommes 
justes   demeureront  dans  les  bons  séjours,  dans  Gimié^,  la 


1.  Relevée  surtout  par  Soplius  Bugçe  de  Cliristiania  dans  ses  tra- 
vaux bien  connus  :  Studicr  over  de  nordiske  Gude-og  Heltesagns  Opriri' 
delse,  I,  Cliristiania,  1881-1889,  II,  Helgcdiglerne  i  den  aeldre  Edda, 
Kjôbenliavn,  1896.  —  Les  éléments  ctiréliens  dans  l'Eddaonl  été  observés 
cl  étudies  déjà  par  tinn  Jônssoa,  évèqiic  de  Sivaiiiolt  en  Islande,  dans 
son  grand  ouvrage  :  Uistoria  ecclesiastica  hlundiac,  [mvu.  en  1772;  voir 
P.  D.  Clianlepie  de  la  Saussaye,  Gcschicdcnis  van  den  godsdienst  der  Gei- 
manen,  llaariciii,  1900,  p.  14. 

2.  Gimlé,  selon  tl.  (icring,  Ule  Edda,  p.  15,  de  giin,  gemme  :  «  (salle) 
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salle  couverte  d'or  {Vçlospà,  64)  du  ciel,  lieu  qui  d'après  le 
chapitre  17,  est  le  plus  beau  de  tous  et  plus  brillant  que  le 
soleil  et  qui  ne  sera  pas  détruit  quand  périront  le  ciel  et  la 
terre,  de  sorte  que  les  bons  y  vivront  dans  l'éternité.  Quand 
leurs  corps  se  corrompent  (chapitre  3)  leurs  âmes  rejoignent 
«  le  père  de  tous  »'  qui  vit  dans  l'éternité  et  qui  gouverne  tout 
dans  son  royaume,  ce  qui  est  grand,  comme  ce  qui  est  petit. 
11  a  créé  le  ciel,  la  terre,  la  mer,  même  les  hommes  à  qui  il  a 
donné  un  corps  et  une  âme.  Les  méchants,  au  contraire  (cha- 
pitre 3),  vont  chez  Hel  dans  le  Niflhcimr  et  restent  dans  cette 
salle  dégoûtante  de  venin  de  serpent  sur  la  Nâstrond,  «  le  ri- 
vage des  morts  ». 

Cette  foi  en  un  dieu  créateur,  avec  ces  caractères  chrétiens, 
et  en  l'immortalité  de  l'âme  accompagnée  de  punition  ou  de 
récompense,  trahit  son  origine  chrétienne.  La  vie  dans  le  ciel 
et  l'enfer  après  l'embrasement  du  monde  est  exclue,  en  effet, 
par  la  vie  sur  la  nouvelle  terre.  L'auteur  de  laGylfaginning  a 
sans  doute  cherché  à  suivre  fidèlement  les  vieux  poèmes.  In- 
consciemment il  a  pourtant  donné  à  ce  qu'il  écrivait,  une  cou- 
leur encore  plus  manifestement  chrétienne  que  celle  de  l'an- 
cienne Edda. 

L'ancienne  Edda,  particulièrement  la  Vylospâ.  —  Mais  déjà 
ses  sources,  dont  la  plupart  nous  sont  conservées  dans  l'Edda 
poétique,  ne  nous  rendent  pas  fidèlement  la  vieille  croyance 
païenne  sur  le  drame  final  du  monde.  En  particulier  dans  la 
V^lospâ  qui  date  probablement  déjà  du  x"  siècle  et  se  trouve 
ainsi  être  un  des  plus  anciens  de  ces  poèmes,  les  mythes  nor- 
rois  ont  été  transformés  par  l'esprit  créateur  d'un  scalde  qui 
n'était  pas  complètement  étranger  à  la  pensée  chrétienne*.  Ce 


couverte  de  gemmes  »  :  selon  G.  Vigfusson,  Icelandic-english  Dictionary, 
même  mot  que  gimill,  himill,  himmel,  heaven,  =  «  ciel  ». 

1.  AlfQ^r,  selon  L.  F.  A.  Wimraer,  Oldnordisk  Laesebog,  =  AldafQ^r, 
a  le  père  des  générations  ».  La  vieille  désignation  d'O^penn  comme  dieu 
des  morts  :  Valfçjir  «  le  père  de  ceux  qui  sont  tombés  dans  la  bataille  », 
est  Torigine  des  expressions  créées  plus  tard  par  les  scaldes  :  Aldafn^r 
et  Alfç^r,  Grimncsmdl,  strophe  48. 

2.  W.  Bousset,  Der  Antichrist,  p.  72  ss.,  a  observé,  entre  autres,  que 
E.  H.  Meyer  dans  ses  recherches  sur  la  Yçlospâ,  Berlin,  1889,  exagère 
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merveilleux  poème  qu'il  faut  prendre  comme  une  œuvre  poé- 
tique et  non  pas  comme  la  prédication  d'une  doctrine  arrêtée 
n'a  pas  seulement  puisé  dans  la  Valhgll,  mais  a  été  aussi  ins- 
piré par  le  «  blanc  Christ»,  quoique  la  distance  fût  grande  entre 
ces  deux  ordres  d'inspiration.  Il  serait  aussi  difficile  de  sé- 
parer ici  ce  qui  est  purement  païen  de  ce  qui  est  dû  à  l'in- 
fluence chrétienne  que  de  vouloir  distinguer,  dans  la  Divine 
Comédie  ou  dans  Faust,  ce  que  le  poète  a  pris,  ce  qu'il  a  reçu 
ou  ce  qu'il  a  lui-même  enfanté.  Nous  devons  à  peine  regretter 
de  ne  pas  connaître  dans  sa  pureté  la  foi  aux  anciens  dieux. 
Nous  sommes  largement  indemnisés  de  cette  perte  par  le  spec- 
tacle si  captivant  de  l'influence  lointaine  de  la  pensée  chré- 
tienne sur  une  civilisation  déjà  mûre  en  son  espèce  ;  c'est 
bien  la  contre  partie,  au  sein  de  la  mythologie  norroise,  de  ce 
que  nous  voyons  au  sein  de  la  civilisation  philosophique  du 
monde  grec  et  romain^  lorsque  le  baptême  en  eut  changé  le 
nom  sans  en  changer  radicalement  l'esprit. 

Yoici  la  fin  du  monde^  selon  la  Vçlospâ,  v.  44-66  '  (traduc- 
tion de  M.  Paul  Verrier)  : 

44.  Garmr*  aboie  violemment  devant  Gnipaheller;  les 
chaînes  se  brisent,  et  le  loup'  s'échappe.  Je  sais  bien  des 
choses;  je  vois  plus  avant  dans  l'avenir,  par  delà  la  fin  des 
dieux*,  le  désastre  des  divinités  de  la  victoire. 

l'influence  chrétienne.  Bousset  étabhl  en  particulier  avec  pleine  raison  que 
la  création  du  corps  du  géant,  le  combat  des  dieux,  le  mythe  du  serpent  de 
Mi^gar^r  et  le  loup  Fenrer  à  la  fin  du  monde,  ne  sont  pas  des  emprunts. 
Sans  doute  le  mythe  des  monstres  avait  une  origine  indigène  très  an- 
cienne dans  la  croyance  populaire  des  Germains  comme  ailleurs.  En  cela 
les  Germains  étaient  plus  riches  que  le  peuple  de  i'Évangile  :  les  Juifs. 

1.  Ici  comme  ailleurs  je  cite  les  strophes  d'après  la  numérotation  de 
S.  Bugge  etd'après  le  texte  donné  par  Finnur  Jônsson.  Je  dois  la  traduc- 
tion suivante  de  Ja  dernière  partie  de  la  Yçlospâ,  avec  commentaire,  ainsi 
que  de  bons  conseils  dans  des  questions  de  linguistique  norroise,  à  la 
bonté  et  à  la  science  de  mon  ami  M.  Paul  Verrier,  professeur  agrégé  au 
Lycée  Carnot. 

2.  (iarinr,  «  le  farouche  »,  le  chien  qui  veille  à  l'entrée  des  enfers  dans 
Gnipaheller  «  la  caverne  de  roche  ». 

3.  Fenrer,  le  fils  de  Lokc  et  de  la  géante  Angrbo/Ja,  que  les  dieux  avaient 
enchaîné. 

4.  Uagnarçk,  «  le  sort  (final)  des  dieux  x,  et  non  ragnarOkr  v  le  crépus- 
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45.  Les  frères  sccombaltcnt  et  s'enlroltiont;  les  plus  proches 
parents  rompent  les  liens  de  la  famille;  le  mal  règne  sur 
terre,  l'adultère  abonde;  aucun  homme  n'épargne  autrui. 

1  46.  Les  fils  de  Mimr'  s'ag-ilent,  et  la  lutte  finale  est  annoncée 
par  l'antique  Giallarhorn *;  Ileinidallr^  sonne  à  grand  bruit, 
son  cor  se  dresse  dans  les  airs.  O^enn  parle  avec  la  tète  de 
xMimr*. 

47.  Yggdrasoil''  tremble,  le  frêne  immense;  l'arbre  antique 
gémit,  et  le  géant'  se  déchaîne;  tous  frissonnent  par  les  che- 
mins des  enfers,  quand  le  parent  de  Surir"  va  dévorer/Kmdr\ 

49.  Garnir  aboie  violemment,  etc. 

rjO.  Hrymr' accourt  de  l'est  ;  il  tient  devant  lui  son  bouclier. 
Le  monstre  immense"  se  tord  dans  sa  colère  de  géant;  le 
serpent  bat  les  flots;  et  l'aigle"*  trompeté,  l'oiseau  livide 
déchire  les  cadavres.  Naglfar"  se  détache. 

cule  des  dieux  ».  Rçmm  ragnarçk  se  traduirait  très  bien  par  «  l'inuncnse 
catastrophe  des  dieux  »,  si  celle  expression  n'était  pas  un  peu  pédan- 
lesque. 

1.  C'est-à-dire  les  flots,  les  eaux.  Mimr  ou  Mimer  «  le  sage  »,  dieu  des 
eaux,  dont  les  anciens  Germains  consultaient  le  murmure  comme  un 
oracle. 

2.  <(  Le  cor  retentissant  ».  qui  jusque  alors  est  resté  caché  sous  le 
l'rêne  Yggdrasell. 

3.  Heimdallr,  «  qui  brille  sur  le  monde  »,  un  des  Vanes  et  la  sentinelle 
des  dieux. 

4.  Mimer  avait  accompagné  chez  les  Vanes  l'otage  des  Ases.  Les  Vanes 
lui  coupèrent  la  tète  et  l'envoyèrent  aux  Ases;  O^enn  l'embauma  et  lui 
rendit  par  des  incantalions  la  faculté  de  la  parole. 

5.  «  Le  cheval  d'O^i'nn  »,  c'est-à-dire  la  potence  d'0])enn,  le  frêne  qui 
porte  les  neuf  mondes.  O^enn  s'était  sacrifié  à  lui-même,  en  se  pendant  à 
ce  frêne,  pour  découvrir  les  runes. 

6.  Le  géant  qui  règne  sur  Mûspellsheimr,  «  le  monde  du  destructeur 
de  la  ferre  »,  le  monde  du  feu.  Ce  parent  de  Surir  n'est  autre  que  Fenrer. 

7.  ^undr,  c'est-à-dire  Oj^enn.  Cf.  str.  53  elGijlfaginnitig,  c.  56  (Ulfrinn 
gicypir  O^enn).  Je  lis  pund  au  lieu  de  pinn  que  donnent  les  éditions.  Le 
manuscrit  est  illisible  à  cet  endroit,  et  pann  n'offre  aucun  sens. 

8.  «  L'épuisé  ».  C'est  lui  qui  conduit  les  géants. 

9.  C'est-à-dire  Mi^gar^sormr,  le  serpent  qui  entoure  la  terre  de  ses 
replis. 

10.  C'esl-à-dire  le  géant  Hrœsvelgr,  qui  se  tient  sous  forme  d'aigle  au 
bord  du  ciel,  ou  plutôt  Ni^hçggr  (v.  str.  66). 

'  11.  Le  navire  fait  des  ongles  des  morts;  d'après  Snorre,  c'est  Hrymrqui 
le  gouverne. 
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51.  Un  navire  cingle  du  nord;  les  gens  de  llel'  Iraversonl  la 
mer,  et  Loke*  tient  le  gouvernail;  la  bande  enragée  arrive 
toute  avec  le  loup;  le  frère  de  Byleislr'  les  accompagne. 

52.  Surtr  accourt  du  sud  avec  le  destructeur  des  rameaux*  ; 
de  son  épéc  rayonne  le  soleil  des  dieux,  du  carnage*.  Les 
montagnes  de  roche  s'écroulent,  et  les  géantes  chancellent; 
les  hommes  ilcscendent  le  chemin  des  enfers,  et  le  ciel  se  fend. 

33.  C'est  alors  que  pour  [llin''  approche  un  second  deuil, 
quand  O^enn  court  se  battre  avec  le  loup,  et  le  meurtrier  de 
Bele\  au  clair  visage,  avec  Surir;  c'est  alors  que  doit  suc- 
comber la  joie  de  Frigg". 

56  (1-4).  L'illustre  rejeton  de  lllo/jyn  s'avance...  Le  iils 
(l'O^enn^  marche  à  la  rencontre  du  serpent. 

36  (3-12).  Il  frappe  avec  furie,  le  protecteur  de  Mi^gar^^r'"  — 
lous  les  hommes  quittent  la  terre  ;  —  de  neuf  pas  l'entant  de 
Fiorgyn  recule,  mourant,  devant  le  reptile,  mais  sans  craindre 
aucun  blâme". 

57.  Le  soleil  s'obscurcit,  la  terre  s'enfonce  dans  la  mer,  les 
brillantes  étoiles  tombent  du  ciel;  les  vapeurs  tourbillonnent, 
ainsi  que  le  soutien  de  la  vie"  ;  les  hautes  flammes  s'élanccmt 
jusqu'au  ciel  même. 

58.  Garnir  aboie  violemment,  etc. 

39.  Je  vois  pour  la  deuxième  fois  la  terre  sortir  des  flots, 
délicieusement  verte.  Les  cascades  tombent;  l'aigle  les  fran- 
chit de  son  vol,  sur  les  parois  des  rochers  il  fait  la  chasse 
aux  poissons. 

1.  Fille  de  Lokc  et  d'Angrbo^a;  elle  règne  sur  les  enfers. 

2.  Lol<e,  «  celui  qui  termine  »,  dieu  du  feu,  apparenté  aux  géants  mais 
admis  chez  les  Ascs.  C'est  le  père  de  l<"enrer,  de  Hel  et  du  Mi/)gar^5ormr. 

3.  Le  frère  de  Byleistr  est  Lotie. 

4.  «  Le  feu  ». 

5.  «  Le  soleil  dos  dieux  du  carnage  »  désigne  le  flamboiement  de  l'épét! 
G.  Désigne  ici  I'>igg,  la  femme  d'O/jcnn. 

7.  Le  meurtrier  du  géant  tJcIe  esl  I-'reyr,  l'un  des  Vanes. 

8.  «  La  joie  de  l'rigg  »,  c'est-à-dire  0/ienn. 

9.  Le  rejeton  de  lllo^jn  «  la  terre  »,  l'enfant  de  Hi^rgyn  «  la  frrrc  », 
le  fils  d'()/»cnn,  c'est-à-dire  /;orr. 

10.  Mi/).-ar^p  «  l'enceinte  du  milieu  »,  la  terre,  que  /wrr  défend  contre 
les  géants. 

11.  Puisque,  avant  de  succomber,  il  a  tué  Mi/>gai/Jsormr. 

12.  C'est  à-dire  le  feu. 

lé 
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60.  Les  Ases*  se  retrouvent  sur  ïpawçWv^;  ils  s'entretiennent 
du  terrible  (serpent),  ceinture  de  la  terre;  ils  se  rappellent  les 
événements  grandioses  et  les  secrets  antiques  de  Fimboltyr\ 

61.  62  (1-4).  Et  puis  le  mervcûlleux  jeu  des  tables  en  or*  se 
retrouve  dans  l'herbe.  Sans  qu'on  les  ensemence,  les  champs 
produisent;  le  mal  disparaît  :  Baldr^  revient. 

62  (Ti-S).  63.  Ilg^r*^  et  Baldr  résident  dans  le  palais  triompbal 
(le  llroplr'.  Alors  llœner^  tire  les  baguettes  divinatoires^  et 
les  fils  des  frères  de  Ivegge**^  habitent  la  vaste  demeure  des 
vents^'.  Comprenez-vous  encore  ou  non? 

64.  Je  vois  s'élever  sur  Gimlé'-  un  palais  au  toit  d'or,  plus 
beau  que  le  soleil;  c'est  là  que  les  hommes  droits  habitent  et 
goûtent  d'éternelles  délices. 

65.  Le  puissant  vient  d'en  haut  pour  juger  sans  appel,  le 
h)rt,  qui  régit  tout... 

66.  L'adreux  diagon*^  vient  eu  volant  des  profondeurs  de 


1.  Dieux  supérieurs  des  Scandinaves. 

2.  «  Le  cliarnp  du  travail,  de  l'aclivilc.  » 

3.  «  Le  grand  dieu  »,  c'est-à-dire  0/»cnn. 

4.  Le  jeu  des  tables,  à  peu  près  pareil  à  celui  du  trictrac,  était  très 
aimé  des  anciens  Scandinaves.  Les  chevaliers  français  y  jouent  aussi 
dans  la  Chanson  de  Roland  :  As  tables  juent  por  els  esbaneier.  C'est  un 
héx'ilage  de  rauliquité.  Les  Ases  en  avaient  forgé  un  en  or  (str.  7  et  8). 

5.  Baldr,  «  le  seigneur,  le  maître,  le  prince  »,  fils  d'O^cun  et  de  I^'rigg, 
le  meilleur  et  le  plus  beau  des  dieux. 

6.  Ilo/jr,  «  la  guerre»,  frère  aveugle  de  Baldr,  qu'il  tua  sans  le  vouloir. 

7.  Uroptr,  a  la  gloire  »,  c'est-à-dire  O^cnn. 

8.  Hœner,  dieu  dont  le  nom  et  le  caractère  sont  obscurs. 

9.  «  Auspicia  sortesque  ut  qui  maxime  observant  :  sorlium  consuctudo 
sitnplex.  Virgam  frugiferae  arbori  decisani  in  surculos  amputant  eosquc 
nolis  quibusdam  discrètes  super  candidam  vestem  temere  ac  fortuite 
spargunt.  Mox...  precatus  deos  caelumque  suspiciens  ter  singulos  tollit, 
sublatos  secundum  impressam  ante  notam  interprclatur  »  (Tacite,  Gcr- 
mania,  ch.  10). 

10.  Tvegge,  «  le  double  »,  c'est-à-dire  0/jenn.  Ses  frères  sont  Vile  et  Vé. 

11.  C'est-à-dire  le  ciel. 

12.  Ciiulé,  «  toit  de  pierres  précieuses  ». 

13.  C'est-à-dire  Ni^hçggr,  «celui  qui  frappe  avec  haine»,  le  dragon  qui 
déchire  les  cadavres  des  méchants  au  fond  de  la  fontaine  Hvergelmer 
dans  Ni/iafiyll,  «  les  monts  ténébreux  »  ou  Nillheimr,  «  la  demeure  des  té- 
nèbres »,  c'est-à-dire  les  enfers. 
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Ni^afioll,  l'étincelant  reptile  Ni^hgggr,  qui  plane  sur  la  plaine, 
des  cadavres  sur  ses  ailes;  maintenant  il  s'abîme  pour  toujours. 

Essai  de  reconstruction  des  grands  traits  des  mythes  origi- 
naires norrois.  —  L'origine  clirélienne  se  révèle  déjà  dans 
l'idée  de  Dieu  :  «  Le  Dieu  suprême  )),«le  Seigneur  tout-puis- 
saut  qui  vient  pour  juger  ».  Dans  llyudlolj(>/),  44*,  il  est  dit  : 
u  Un  dieu  viendra  plus  grand  en  pouvoir  dont  je  n  ose  pas 
dire  le  nom.  » 

«  La  salle  de  Gimlé,  reluisante  de  soleil,  couveile  d'or,  où 
des  hommes  braves  [âyçjrjvar  drôller^y  demeureront  en  jouis- 
sant d'un  bonheur  éternel  »,  a  donc  remplacé  comme  séjour 
des  heureux  la  ValhoU,  nommée  ici  «  le  palais  triomphal 
[d(jlopter)  de  Hroptr^  (O^enn)  »,  oij  résident  Ily^r  et  Baldr.  Le 
nouveau  ciel,  Gimlc,  qui  semble  dériver  de  conceptions  chré- 
tiennes, est,  aussi  bien  que  l'ancien  séjour  bienheureux,  la  Val- 
hçll,  un  appendice  plus  ou  moins  inutile  à  la  nouvelle  terre 
dont  les  champs  seront  fertiles  sans  être  ensemencés  et  qui 
sera  purifiée  de  tout  mal  par  l'arrivée  de  Baldr. 

Mais  de  l'enfer  éternel  tel  que  Snorrc  Sturlason  nous  le  repré- 
sente à  la  fia  du  monde ^  il  ny  a  pas  trace,  pas  plus  que  dans 
i^ eschatologie  selon  le  mazdéisme.  A.\i\  lin, le  drag'on  Ni/ihçggr 
termine  son  repas,  qui  a  duré  aussi  longtemps  que  le  monde 
dans  la  maison  de  Ilel  oii  il  mangeait  les  corps.  On  le  voit  venir, 
arrivant  à  tire  d'ailes  des  montagnes  sombres,  portant  des  ca- 
davres dans  son  plumage;  il  s'enfonce  et  disparaît. 

Malgré  l'empreinte  chrétienne^,  dont  il  n'entre  pas  dans 


1.  Cette  slroptie  appartient  au  «  petit  oracle  de  la  Vylva  »,  Yçlospâ  en 
skamma. 

2.  S.  I5u,^■f.;e  |»i'éteiid  que  fislandais  llroptr  est  le  inèino  mot  (pie  le 
uoiu  d'0/)caa  dans  Saxo  (iraniniaticus  :  liostarus,  ancien  danois  lioslr,  nom 
qu'il  lait  dériver  du  nom  ...  du  Christ!  {Studler,  I,  533  ss.). 

3.  Elard  Hugo  Meyer  dans  ses  reclierclies  sur  la  VQlospà  déclare, 
p.  267,  que  «  à  l'exception  de  deux  strophes,  elle  est  remplie  de  pensées 
chrétiennes  ».  11  l'appelle  «  la  composition  de  style  {Sliliilninu)  d'un  théo- 
logien de  grande  culture  qui  se  rejouit  de  traduire  le  mayiiilltiue  contenu 
d'une  religion  étrangère,  le  thème  chrétien  le  plus  saint,  dans  les  expres- 
sions de  l'obscure  prophétie  indigène,  saturée  de  mythes  ».  Il  croit,  p.  27, 


212  LA    VIE    FUTURE    d'aPUÈS    LE    MAZDÉLSME 

notre  sujet  de  poursuivre  tous  les  détails,  il  est  facile  de  dis- 
tinguer là-dessous  les  traits  fondamentaux  du  mythe  germain, 


que  ce  poème  ne  remonte  qu'au  xii^  siècle.  Nous  verrons  tout  à  l'heure 
comment  il  s'y  prend  pour  démontrer  l'influence  chrétienne,  ^^ous  ne 
sommes  pas  persuadés  par  le  déploiement  de  tant  d'ingéniosité. 

En  effet,  la  littérature  eddique  est  née  dans  un  milieu  qui  avait  beau- 
coup de  contacts  avec  la  civilisation  chrétienne.  Nous  devons  nos  con- 
naissances, sur  ce  point,  au  grand  initiateur  des  éludes  norroiscs,  l'émi- 
nent  professeur  Sophus  Bugge,  de  Christiania.  Il  y  avait  des  monastères 
et  des  ermites  irlandais  en  Islande  déjà  lors  de  l'invasion  Scandinave  au 
ixc  siècle.  Les  Vikings  Scandinaves  eurent  des  rapports  suivis  avec  les  Irlan- 
dais chrétiens  en  Irlande  même  pendant  plus  de  deux  siècles.  Ils  mirent 
pour  la  première  fois  le  pied  sur  la  terre  d'Irlande  en  807  et  ils  n'en  furent 
chassés  qu'à  la  bataille  de  Clontarfen  1014.  D'après  Bugge  les  scaldcsdes 
rois  et  des  puissants  paysans  islandais  et  norvégiens  étaient  les  fils  spi- 
rituels des  filids  des  petites  cours  irlandaises.  Il  prétend  prouver  que  «  le 
noyau  de  la  collection  des  poèmes  eddiques  s'est  formé  non  pas  en  Islande 
ni  en  Norvège,  comme  on  l'a  prétendu,  mais  dans  les  Iles  Britanniques, 
chez  les  Scandinaves  qui  habitaient  tantôt  l'Irlande,  tantôt  la  Grande- 
Bretagne  comme  le  roi  OlHfrkvaran...De  là  parlcsOrcadeset  les  Shelland, 
cette  collection,  qui  comprenait  déjà  la  plus  grande  partie  de  ce  que 
nous  appelons  l'Edda,  a  été  transportée  en  Islande,  où  elle  a  été  com- 
plétée par  quelques  pièces  composées  dans  le  sud -ouest  de  la  Norvège  et 
par  des  poèmes  tout  récents  comme  les  Atlamalgroenlandais»  (Louis  Duvaii, 
Formation  de  la  mythologie  Scandinave,  extrait  du  Journal  des  Savants, 
novembre  1899,  p.  13). 

Mais  cela  étant  admis,  il  ne  s'ensuit  pascjuc  la  remarquable  sagacité  et 
l'ingéniosité  du  savant  norvégien  n'ait  pu  l'égarer  lui-même  quelquefois 
lorsqu'il  fait  dériver  presque  tout  dans  l'Edda  d'une  influence  celtique  et 
chrétienne.  M.  Duvau  écrit,  p.  11,  que  l'on  admire  ses  trésors  d'érudition 
«  non  sans  se  demander  avec  quelque  inquiétude  si  l'auteur  n'en  fait  pas 
parfois  trop  généreusement  part  aux  poètes  eddiques.  M.  Bugge  n'ignore 
rien  de  ce  que  les  scaldes  ont  été  à  même  de  connaître;  il  peut  être  té- 
méraire d'en  dire  autant  d'eux-mêmes  ».  Nous  avons  vu  ailleurs,  dans 
l'histoire  des  religions,  qu'une  civilisation  peut  vivre  longtemps  en  contact 
intime  avec  une  autre,  lui  emprunter  même  certains  thèmes  et  certaines 
croyances,  tout  en  restant  elle-même,  quant  au  fond,  et  tout  en  gardant 
plus  ou  moins  intact  l'héritage  de  ses  pères.  Nous  remarquons  encore 
que  les  similitudes  avec  des  croyances  celtiques,  romaines,  grecques, 
constatées  par  M.  Bugge,  se  prêtent  très  souvent  aune  autre  interprétation 
que  celle  d'un  rapport  historique.  Des  analogies  sont  d'autant  plus  pro- 
bables qu'il  s'agit  de  races  aussi  étroitement  apparentées  les  unes  aux 
autres  que  les  Norrois  et  les  autres  Européens  de  l'ouest. 
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surtout  quand  l'œil  est  accoutumé  à  l'appareil  des  traditions 
similaires  de  la  fin  du  monde.  Nous  avons  déjà  parlé  plus 
haut  de  l'hiver  Fhnbolvetr,  avec  sa  glace  et  sa  submersion,  il 
peut  avoir  été  un  des  éléments  primitifs  du  mythe  du  peuple 
de  l'Edda.  Mais  il  est  certain  qu'à  côté  ou  par  derrière  se  cache 
la  légende  germaine  plus  répandue  d'un  incendie  du  monde*. 
Nous  verrons  comment  ces  deux  mythes,  indépendants  l'un 
de  l'autre,  celui  d'un  embrasement  final,  et  celui  de  l'hiver 
mondial,  ont  été  combinés  sans  qu'il  y  ait  pourtant  grande 


1.  M.  Elard  Hugo  Meyer  veut  prouver  l'origine  clin'ticnnc  do  ces  deux 
m^'tlics  norrois. 

1°  A  l'appui  il  cite,  parmi  les  passages  d'auteurs  chrétiens,  qui  doivent 
nous  expliquer  l'origine  du  Fimbolvetr,  quelques  paroles  de  Honorius 
«  sur  un  long  iiiver  avant  l'arrivée  du  jChrist  et  sur  une  maxima  tempes- 
tas  bellorum  in  toto  orbe  ».  jusqu'à  ce  que  le  printemps  «  calore  fidei 
Sancli  Spiritus  lerram  solvit  »,  Vôbispa,  p.  186. 

11  vaut  la  peine  de  rechercher  cette  citation. 

Honorius  Auguslodunensis,  du  commencement  du  xii^  siècle,  écrit 
dans  son  «  Expositio  in  Cantica  canlicoruni  »,  à  propos  des  paroles  du 
chap.  2,  v.  11  :  «  liions  (id  est  infidelitas)  (ransiit,  imber  (id  est  perse- 
culio)  «5/(7  et  rccessU,  »  le  commentaire  suivant  (Migne,  CLXXII,  p.  391  s.)  : 
«  lliems  quae  gelu  terram  constringit  ne  tVuctificet,  est  infidelitas,  quae 
corda  liominiim  frigore  malitiae  constringit,  ne  fructum  fldei  aflerant. 
Haec  lliems  usquead  Ghristum  duravit,  sed  ipso  solejuslitiae  oriente  hiems 
transiit,  et  ver  calore  fidei  Sancti  Spiritus  terram  solvit  et  virtutum  flores 
prodtixit.  Imher  est  pluvia  in  impetu  veniens,  et  cito  recedens;  sic  pcr- 
seculio  cnm  impetu  venit,  sed  Christo  in  suis  vincente  cito  ahiit,  etc.  » 

11  n'est  tlonc  pas  chez  Honorius  le  moins  du  monde  question  d'un 
hiver  du  monde  ni  d'une  pluie  destructive,  etc.,  analogues  aux  phéno- 
mènes célébrés  dans  les  croyances  populaires  que  nous  avons  traitées  dans 
ce  chap.  3,  ni  de  qucl(|ue  chose  de  futur.  Honorius  parle  de  ces  choses  au 
sons  figuré  en  allégorisant  les  mots  du  Ganti(juiî  des  canti(iues  sur  hiems  et 
iinber.  EL  les  savants  scaldcs  norrois  auraient  recherché  dans  quelque 
hiblioLhèque  cette  interprétation  allégorique  du  Cantique  des  cantiques 
pour  créer  le  mythe  ilc  l'hiver  général  à  la  fin  du  monde! 

Ce  procédé  de  l'éminent  mythographe  est  caractéristique  d'une  méthode 
qui  a  déjà  été  jugée  sur  le  terrain  de  la  critique  biblique,  mais  qui  a 
encore  cours  dans  d'autres  domaines  de  l'histoire  des  religions. 

2"  Aux  pages  192  s.  de  son  livre,  M.  Meyer  veut  e\pli([uer  l'incendie  du 
monde  dans  la  V(jlospil  par  Esul^,  26,  il  s.,  Mallh.  25>  41,  etc.  Nous  allons 
voir,  au  chapitre  4,  que  ce  mythe  est  beaucoup  plus  ancien  dans  les 
croyances  aryennes  que  dans  les  religions  bibliques. 
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(liflîrtilU'  àdéniêlor  los  Irails  cnraclérisliqnos  de  chacun  troiix. 
A  la  fin  nous  rolèvorons  un  troisième  point  do  rescliatologie 
norroiso,  le  plus  remarquable  :  le  destin  des  dieux. 

Vhicondic  dff  monde.  —  Surir  ielte  du  feu  sur  la  terre  et 
hrùle  l'univers.  «  Le  soleil  s'obscurcit,  la  terre  s'enfonce  dans 
la  mer,  les  brillantes  étoiles  tombent  du  ciel,  les  vapeurs  tour- 
billonnent ainsi  que  le  feu,  le  ciel  même  est  lécbé  par  les 
hantes  flammes  »'.  La  froide  Islande  possédait  aussi  le  mythe 
si  répandu  de  l'incendie  final  que  nous  avons  montré  dans  la 
croyance  populaire  du  bouddhisme,  dans  l'eschatologie  maz- 
déenne  que  nous  traiterons  au  chapitre  suivant,  et  chez  les 
Grecs  où  les  stoïciens  l'avaient  emprunté  au  peuple  et  d'oii  ce 
mythe  a  été  transporté  dans  le  domaine  Judéo-chrétien. 
(Test  donc  une  croyance  générale  au  moins  chez  les  Indo-Ger- 
mains, que  la  seconde  Epîtro  dite  de  Pierre  formule  ainsi  :  «Ln 
terre  fut  tirée  de  l'eau  ».  «  Mais  les  cieux  et  la  terre  d'à  pré- 
S(^nt  sont  gardés...  et  réserves  pour  le  feu...  et  les  cieux  pas- 
seront avec  le  bruit  dune  efi'royable  tempête,  et  les  éléments 
embrasés  seront  dissous  et  la  terre  sera  entièrement  brûlée 
avec  tout  ce  qu'elle  contient  ». 

La  nouvplle  terre  fait  partie  du  mythe  de  F  hiver  du  immde, 
non  de  celui  de  l' embrasement.  —  Un  autre  trait  authenlhiqne 
que  nous  relevons  dans  l'oracle  de  la  Volva  sur  les  choses 
linales,  c'est  \:\.nouvelle  /;e?7T,  sortant  de  l'eau,  d'aurès  l'Kdda. 
comm(^  d'après  la  vieille  croyance  indienne  qui  par  le  boud- 
dhisme est  parvenue  en  lîirmanie  et  au  Cambodge  ;  c'est  la 
nouvelle  terre,  sortant  de  l'eau  pour  la  seconde  fois ^. 


1 .  Stroplio  57 


Stroplic  59  : 


Sol  ter  sorina 
si'gr  fold  i  mar, 
liverfaaf  himnc 
liei^ar  pljornor: 
geisar  cimo 
olv  aldrnaro, 
leii<r  h.'ir  Iiila 
vi/)  iiimoii  pjairan. 

Sér  npp  konia 
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Pourquoi  y  joiudro  uu  nouveau  ciel  pour  les  heureux  et 
retenir  l'ancien  enfer  pour  les  damnés?  Le  premier  est  uu 
ornement  emprunté  au  christianisme,  le  second  a  disparu  dans 
l'embrasement  avec  ses  habitants.  Le  vaisseau  Naiilfar,  le 
vaisseau  dos  ongles,  avait  démarré  et  était  venu  du  nord  sur 
la  mer,  gouverné  par  Loke  et  moulé  par  les  morts,  par  les 
hommes  de  Ilel,  il  va  à  sa  perte'.  Le  mythe  du  nord  sait  peu- 

jnr/>  ôr  vpgc 
i/jjafi^Tœna, 
{'alla  forsar, 
llvgr  uni  yfor, 
s.'is  ;'i,  Ijallo 
fi>l\a  voi/icr. 

1.  Il  me  senilile  évident  que  l'on  doit,  mali^ré  la  distribiilion  des  strophes 
et  malt,'ré  le  commonlaire  do  Snorre  Slurlason  dans  la  Cylfaginning-,  rap- 
porter le  dernier  vers  de  la  strophe  50  :  ISaglfar  losnnr,  «  Naglfar  se 
détache  )>,  à  ce  qui  suit  dans  la  strophe  51  sur  le  vaisseau  monté  par 
I.okc  et  par  les  hommes  de  Ilel  {mono  Helj(ir),  et  non  à  ce  qui  précède  dans 
la  strophe  50  sur  l'arrivée  de  Jlrymr  avec  le  Mipgarp^yrmr  et  le  géant 
Urxsvdçir. 

Dans  Itî  magnifique  tableau  que  l'auteur  de  la  Volospâ  fait  du  dernier 
combat,  trois  groupes  arrivent  tout  d'abord  :  le  monde  des  géants  sous 
le  commandement  de  Hrymr  vient  de  l'est,  strophe  50:  Loke  vient  du 
nord  avec  les  hommes  de  Hel  sur  un  vaisseau  (kjôU),  stroi)he  51  ;  et  Surir, 
le  maître  du  monde  du  fttii  (Mûxpellshciinr),  vient  du  midi,  strophe  52. 

Naglfar,  le  vaisseau  fait  des  ongles  dos  morts,  est  nommé  dans  la  pre- 
mière de  ces  trois  strophes.  Voilà  pourquoi  Snorre  Sturlasnn  et  des  sa- 
vants modernes  comme  S.  Rugge,  dans  son  édition  de  l'Edda,  ol  II.  f.ering 
dans  sa  traduction  et  plusieurs  autres,  ont  évidemment  rapporté  Naglfar  à 
l'arrivée  des  géants  de  l'est.  «  Hrymr  se  met  an  gouvernail  »  d'après  la 
Gi/lffKjinning,  51. 

Mais  il  ne  faut  pas  accorder  trop  de  crédit  au  savant  autour  de  la  Ci/I- 
fnginnînfi  dont  les  explications  embrouillent  quelquefois  les  choses.  Peu 
auparavant,  il  a  dit,  à  propos  du  vaisseau  miraculeux  Skidhlndncr,  que 
Naglfar  est  la  propriété  des  fils  de  Miîspel,  c'est-à-dirn  du  groupe  d'êtres 
qui,  d'après  la  Volnapd,  50-52,  arrive  le  troisième  à  la  grande  réunion 
finale. 

Du  reste  il  n'est  dit  nullement  ([ue  Ilrymr  se  présente  sur  un  navir(^. 
Le  mot  ckr,  de  tika  (nka),  qui  est  employé  à  son  propos,  indique  pro|)rement 
l'action  d'aller  en  voilure.  Ni  le  serpent  qui  se  tord,  rampe  (.sh//.s7,)  ,  dans 
la  mer,  qui  «  bal  les  Ilots  »,  ni  le  géant  en  forme  d'aigle  (arc),  ne  peuvent 
être  supposé-;  arrivant  sur  un  vaisseau.  I,a  nature  de  ce  vaisseau  ne  donne 
lieu  à  aucune   équivoque,  c'est  le  bateau  des  morts,  dont  nous  trouvons 
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pler  sa  nouvelle  terre  sortie  de  l'eau  comme  l'ont  fait  les 
aulres  légendes  semblables.  Un  couple  d'hommes  échappe  ;i  la 
destruction  :  «  Ils  vivent  seuls  quand  le  fameux  grand  hiver 
s'en  va  avec  les  hommes  '  »,  d'après  Vaf^rûTJnesmâl,  44'.  Vaf- 
prûpner  chantait,  strophe  45-  : 

«  Lif  et  Lif^raser  («  Vie  et  Vitalité  »)  [survivent]. 

Ils  sont  cachés 

dans  le  bocage  de  Iloddmimor  ; 

ce  sont  les  rosées  du  malin 

qu'ils  ont  pour  nourriture. 

Et  de  là  (de  ce  couple)  naissent  de  [nouvelles]  généra- 
tions »'. 


des  analogies  dans  mainte  mythologie.  Il  faut  donc  marquer  une  sépara- 
lion  très  nelte  entre  ce  qui  précède  le  dernier  vers  dans  la  ptro[)he  50  et 
le  dernier  vers  lui-même. 

On  pourrait  alors  se  demander  s'il  faut  avec  Mogk  (dans  Paul,  Grun- 
driss  der  gtrmanischen  Philulogie,  p.  1117)  distinguer  quatre  groupes  au 
lieu  de  trois  :  1°  Hrymr,  etc.;  2°  le  vaisseau  des  morts;  3'^  Loke  avec  les 
hommes  de  Hel,  et  4"  Surtr  avec  les  siens.  Ce  savant  entend  par  les 
hommes  de  Hel  une  partie  des  géants,  c'est-à-dire  que  nous  aurions  affaire 
à  trois  groupes  de  géants,  un  qui,  sous  Hrymr  vient  de  l'est,  un  autre 
sous  Loke,  du  nord,  un  troisième  sous  Surir,  du  midi;  enfin  entre  les 
deux  premiers,  se  placerait  Nagifar  avec  les  morts. 

Mais  cette  interprétation  ne  semble  pas  suffisamment  prouvée.  Les 
hommes  de  Hel  indiquent,  selon  toute  apparence,  les  morts,  non  des 
géants.  Puis  ils  arrivent  sur  un  vaisseau.  Nagifar  est  précisément  le  vais- 
seau formé  des  ongles  des  morts,  le  vaisseau  des  cadavres.  11  n'y  a  pas,  à 
vrai  dire,  de  liaison  entre  les  strophes  50  et  51.  On  s'attendrait  à  trouver 
«  ce  vaisseau  )>  au  commencement  de  la  strophe  51  et  non  «  un  vaisseau  » 
s'il  s'agit  de  Nagifar,  nommé  immédiatement  avant.  Mais  cela  n'empêche 
pas  qu'il  soit  le  plus  naturel  d'identifier  Nagifar  au  vaisseau  des  morts 
conduit  par  Loke. 

1.  D'après  l'interprétation  de  V.  liydherg,  Studlcr  i  (jernumsk  myto- 
logi,  I,  p.  2Gi.  Ou  bien  :  «  quand  le  fameuv  grand  hiver  aura  passé  chez 
les  hommes  ». 

2. 

es  enn  ma-ra  li^r 
flmbolvelr  me^  firom. 

3. 

Lif  ok  Lil/jraser, 
en^^au  leynask  mono 
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«  Vie  ol  Vilalilé  »  doivent  se  dissimuler  dans  le  bocage  de 
Hoddmimer;  c'esl-à-dire  «  Mimer  des  trésors  -)  (Uydberiii  ou 
<(  Mimer  de  la  montagne  »  (Gering).  Ces  êtres  humains  repeu- 
pleront la  terre. 

Voilà  deux  des  traits  essentiels  ilu  drame  final  :  l'embrase- 
ment du  monde  et  la  nouvelle  terre,  sortie  do  Teau.  Mais  quel 
rapport  ont-ils  entre  eux?  En  eiïet  ils  s'accordent  comme...  le 
feu  et  l'eau. 

Dans  le  Vaf^rù^nesmâl,  la  strophe  que  nous  venons  de 
citer  sur  Lîf  et  Lif^raser  vient  immédiatement  après  la  mention 
du  fameux  grand  hiver,  mau"a  Fimbolvetr.  On  peut  se  de- 
mander si  ce  rapport  n'est  pas  la  tradition  primitive  et,  si 
l'incendie  n'interrompt  pas  le  lien  enire  le  grand  hiver  pour 
lequel  ils  se  cachaient,  et  la  nouvelle  terre.  Alors  le  mylhe 
devient  tout  à  l'ait  conséquent  et  clair  :  L'hiver  du  monde 
amène  une  submersion.  Deux  êtres  se  sauvent  dans  le  bocage 
de  Mimer.  Ils  vivent  de  la  rosée.  La  nouvelle  terre  sort  de 
1  eau. 

Ainsi  le  mylhe  aurait  donc  une  plus  grande  ressemblance 
avec  le  Vara  de  Yima  et  l'hiver  de  Mahrkù.sa.  L'accord  du 
Vara  souterrain  de  Yima  avec  le  bocage  de  Mimer  nous  a 
déjà  frappé.  Il  a  été  longuement  examiné  par  V.  Rydberg 
dans  son  grand  ouvrage  sur  la  mythologie  des  Germains, 
I,  261  .ss.;ll,239  ss.,  etc. 

Le  Fimbolvetr  appartient  à  l'avenir.  —  C'est  le  moment 
d'aborder  une  question  que  nous  avons  déjà  touchée  à  la 
page  177  s.  Rydberg-  place  le  grand  hiver  de  l'Edda  comme 
celui  de  Mahrkùsa  dans  le  pas.<ié^  I,  p.  2GG  ss. ,  II,  p.  L"{8  ss. 
Mais  rien  dans  les  sources  ne  me  semble  appuyer  cette  suppo- 
sition. Il  l'a  avancée  plutôt  poiu-  éviter  le  double  emploi  que 
l'ait  l'hiver  à  la  fin  du  monde  à  côté  de  l'embrasomonl. 

Le  passage  de  la  Gylfaginning  qui  assigne  «  le  grand  hiver  », 
Fimbolvetr,  à  l'avenir  force  Rydberg-  à  imaginer  deux  Fim- 


i  liolte  Hoddmimes. 
Morgendoggvar 
sér  at  mat  hafa, 
^a^an  af  aider  alask. 
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holveli's,  ((  grands  hivers  »,  un  dans  le  passé,  un  dans  l'avenir, 
II,  108^  co  qu'aucun  mol  dans  le  lexle  no  nous  indique.  Mais 
aussi  dans  le  Vat/)n'i7)ncsmâl  l'hiver  du  monde  apparlienl, 
sans  aucun  doute,  à  Fépoquc  finale. 

La  tradition  de  l'Ii-an,  aussi  hicn  que  celle  do  l'Edda,  placent 
dans  les  temps  à  venir  la  nouvelle  humanité  qui  sortira  du 
Vara  de  Yima  et  Lif  et  Lif/)raser  sortant  du  bocage  de  Mimer 
après  avoir  vécu  de  la  rosée.  Il  ne  peut  y  avoir  qu'un  sons. 
Rydberg',  I,  262,  montre  avec  juslesse  que  les  paroles  de  la 
Gylfaginning  ont  égaré  le  lecteur  on  l'induisant  à  penser  que 
c'est  l'incendie  du  monde  —  et  non  pas  l'hiver  —  qui  les  a 
conduits  à  se  cachoi*  dans  le  hocage  de  Mimer,  lequel  serait 
alors  identique  à  l'arbre  du  monde!  L'absurdité  d'une  sem- 
blable inlerprélation  du  mylhe  est  visible.  Mais  n'esl-co  pas 
aussi  un  contre-sons  do  laisser  ceux  qui  se  cachèrent  pour 
les  calamités  de  l'hiver  réapparaître  après  uni  ncondie?  Le  mylhe 
à  l'origine  ne  peut  avoir  ou  cette  signification.  Si  l'hiver 
appartenait  au  passé,  il  est  nécessaire,  étant  donné  le  genre 
do  ce  mythe,  que  la  race  do  Yima  et  le  couple  de  Mimer  aient 
déjà  paru  et  aient  peuplé  la  terre  comme  dans  la  plupnrt  des 
mylhes  de  destruction  que  nous  avons  examinés.  Le  mythe 
de  l'hiver  du  monde  chez  les  Germains  et  dans  l'Iran  était 
une  fin  du  monde  indépendante  do  l'incendie.  Le  feu  a  pris  un 
développement  plus  puissant  que  l'hiver  qui  s'est  ensuite 
greiïé  par-dessus.  Dans  l'Iran  la  représentation  de  l'incendie 
général  s'est  précisée  sous  la  forme  d'nn  ronouvelhuTient  du 
monde  par  le  métal  fondu,  suivant  sa  destruction  par  cet  élé- 
ment. Chez  les  Norrois,  le  renouvellement  qui  devait  suivre 
l'hiver  et  la  submersion  a  été  maintenu  même  après  la  destruc- 
tion par  l'embrasement. 

Que  les  hivers  universels  soient  situés  dans  l'avenir,  cela 
n'empêche  pas  que  les  lieux  de  refuge  do  Yima  et  de  Mimer 
n'existent  déjà  et  ne  soient  peuplés.  Les  hivers  qui  désolaient 
le  Nord  et  l'Iran  chaque  année  étaient  des  avant-coureurs 
de  l'hiver  final,  de  sombres  avant-coureurs  dont  les  élus 
étaient  préservés  depuis  les  pi'omiers  temps.  Lif  et  Lif/>raser 
n'existent  plus  sur  la  terre  depuis  l'époque  primitive. 

Il  y  a  donc  place  pour  lintorprélation  que  Rydborg  a  donnée 
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(le  la  variante  du  ('odex  Upsalieusis  du  Vaf/}iii^iicsmdl.  4r>  : 
ok  par  nm  alldr  alaz  :  «  et  ils  (Lif  et  Lif/jraser)  restent  là 
(dans  le  bocage  de  Mimer)  à  travers  les  âges  »,  /.  c,  I,  266; 
aussi  bien  que  pour  l'idée  pessimiste  que  l'éminent  mvtho- 
graphe  suédois  croit  trouver  chez  les  Norrois  —  avec  ou  sans 
raison,  peu  nous  importe  ici  —  que  «  la  séparation  de  Lîf  et 
Lif^raser  d'avec  leur  génération  et  leur  réclusion  dans  le 
bocage  de  Mimer  doivent  avoir  précédé  les  catastrophes  des 
premiers  temps  »  (qui  sont,  d'après  Rydberg,  les  commence- 
ments de  la  guerre  du  monde).  «  Sans  cela  il  n'y  aurait  pas 
eu  de  garantie,  que  les  générations  du  renouvellement  n'hé- 
ritassent pas  des  défauts  et  des  imperfections  des  générations 
actuelles  ».  Le  temps  primordial  et  le  temps  final  sont  les 
foyers  de  l'idéal. 

Lo  noKveair  soleil.  —  La  nouvelle  race  sur  la  nouvelle  terre 
sfra  éclairée  par  un  nouveau  soleil,  né  de  l'ancien  soleil, 
comme  on  l'a  constaté  après  des  éclifiscs  du  soleil  : 

Alfrç/joll  («    l'éolat  des    elfs    »,   nom  du  soleil)   donne 
naissance 

à  une  fille 

avant  d'être  détruite 

par  le  loup  Fenrer. 

Cette  fille  suivra 

les  routes  de  sa  mère 

quand  les  dieux  mourront  [Vafpri'ipiipsmâl,  -17]^ 
Il  est  évident  que  le  nouveau  soleil  appartient  au  mythe 
de  l'embrasement,  non  à  celui  du  grand  hiver.  C'était  dans  le 
premier  de  ces  deux  mythes  que  nous  avons  entendu  parler 
(le  la  destruction  du  soleil  actuel.  On  voit  comment  les  deux 
mythes  se  sont  entrelacés. 

Im  fin  fies  dieux.  —  .Tusqu'ici  nous  avons  trouvé  des  ana- 
logies du  mythe  eddique  de  la  fin  du  monde.  Mais  le  dernier 

1.  Eina  dôttor 

berr  alfr(5^oll, 
pàv  liana  fonrrîr  l'.ire, 
su  sl\al  l'i/ia, 
p\9-  r('L,'(^n  (if'yja, 
niiV"^''  lirMiiior  mar. 
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verset  de  la  strophe  répétée  trois  fois  dans  «  l'oracle  delà  sor- 
cière »  conlient  un  nouveau  trait  fondamental,  que  nous 
n'avons  rencontré  nulle  part.  La  fin  du  monde  se  rattache, 
selon  l'Edda,  au  «  destin  des  dieux  ;>;  c'était  la  fin  des  dieux, 
ragnarok,  qui  devint  plus  tard  ragnarokr,  «  le  crépuscule  des 
dieux  «  ou  plutôt  «  l'éclipsé  des  dieux  »  [Lokasenna,  39),  les 
dieux  devant  mourir  avec  l'ancienne  terre.  On  ne  peut  pas 
attribuer  cette  idée  seulement  aux  auteurs  de  la  Vçlospâ  et  de 
la  Gylfaginning.  Car  l'antique  Edda  en  est  remplie  {Vafjyn'ip- 
?ies)nàl,  ii2;  Baldrs  draumar^  14;  Grinmesmâl,  ^,  etc.). 

Cela  signifie-t-il  que  les  Ases,  les  dieux,  aient  succombé 
dans  le  combat  que  leur  a  livré  le  dieu  du  christianisme?  La 
fin  des  dieux  semble  trop  enracinée  dans  la  philosophie  eddi- 
que  pour  dériver  d'une  influence  chrétienne.  Le  nouveau  dieu, 
l'Eternel,  le  Dieu  supérieur,  l'Edda  sans  doute  l'a  emprunté 
au  cbrislianisme.  Mais  il  ne  s'ensuit  pas  que  la  décadence  des 
dieux  dans  le  mythe  du  monde  soit  sortie  de  la  foi  chrétienne, 
ils  n'étaient  pas  de  toute  éternité.  De  même  que  les  Asuras 
de  rinde,  lesDaêvasde  l'Iran  et  les  Titans  de  la  Grèce  étaient 
d'anciens  dieux  dont  la  puissance  avait  été  renversée  ou 
bien  fut  regardée  comme  mauvaise,  les^urses  avaient  pos- 
sédé le  pouvoir  avant  les  Ases.  Nulle  part,  pas  même 
dans  les  Indes,  le  nouveau  gouvernement  n'acquit  une 
puissance  aussi  décidée  et  aussi  irrévocable  que  dans  l'Iran 
où  le  «  Très  sag'e  Seigneur  »  rassembla  en  lui  toute  la 
puissance  du  cercle  des  dieux  et  réunit  les  forces  de  la  vie 
pour  combattre  et  vaincre  l'ennemi  héréditaire.  Les  Titans 
et  les  géants  avaient  conservé  quelque  chose  de  leur  an- 
cienne et  dang'ereuse  autorité.  La  révolte  bouillonnait  sous 
rOlympe  et  sous  le  trône  des  Ases.  Derrière  eux  se  trouvaient 
les  Moirai  et  les  Nornes'.  Quelques  phénomènes  dans  l'his- 
toire de  la  religion  grecque  nous  aident  à  comprendre  com- 
ment la  décadence  dos  dieux  pouvait  devenir  un  dogme  chez 
les  Septentrionaux,  à  une  époque  oi^i  déjà  sans  l'intluence  du 

1.  S.  Bugge  veut  prouver  le  lien  historique  entre  les  Nornes  des  poèmes 
sur  Helge  et  les  Parcae  de  la  légende  latine  sur  Meleager,  Helgedikterne  i 
den  Aeldre  Edda,  p.  95  ss.  Cela  ne  veut  pas  dire  que  les  Nornes  soient 
tout  entières  un  emprunt. 
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clirislianisiiiG  laciilluro  intellecUiellocL  un  ccrlain  sccplicismc 
chez  les  plus  iiisU'uils  avaient  aiïaibli  le  pouvoir  des  Ases 
sur  les  esprits.  Loke  pouvaitprononcer  des  paroles  injurieuses 
aux  dieux  et  aux  déesses  sans  être  puni.  Le  dieu  de  l'Iran 
devait  vivre  pendant  les  siècles;  il  ne  nous  semble  pas  de  nos 
jours  même  prêt  à  abdiquer,  tandis  que  ceux  du  Véda,  de 
TEdda  et  des  Grecs  élaient  condamnés  à  disparaître.  Dans 
le  myllie  norrois  rien  ne  manque  pour  que  la  fin  physique  du 
monde  soit  complète,  même  pas  les  dieux.  Ils  périront  avec 
leur  monde,  aussi  bien  que  les  géants  ont  péri  dans  le  sang 
d'Ymer,  qui  détruisit  Tancien  monde,  leur  monde  à  eux'. 


CONCLUSION 

De  rensemblede  toutes  les  traditions  ([uc  nous  avons  réunies 
pour  éclairer  la  signification  du  mythe  de  Yima,  nous  sommes 
amenés  h  constater  qu'il  n'y  avait  là  au  fond  qu'une  /in  du 
monde  physiquo.  cl  une  continuation  de  lu  vie  du  monde  sans 
rétribution  morale  et  religieuse. 

La  fin  du  monde,  dans  le  passé  ou  dans  le  présent,  peut  être 
motivée  par  la  perversité  des  hommes.  Mais  : 

1°  Cela  n'arrive  point  toujours.  Cette  itiée  de  sanction  n'ap- 
partient pas  à  l'essence  de  ces  mythes. 

2°  Puis  il  faut  remarquer  que  le  châtiment  tombe  en  ?nasse 
sans  distinction  sur  les  bons  comme  sur  les  mauvais.  Même 
si  le  salut  de  quelques  élus  est  attribué  à  leur  piété,  on  voit 
bien  que  leur  piété  n'en  était  pas  la  raison  originaire  et  carac- 
téristique. 

3"  Le  but  n'est  pas  de  récompenser  qucUjues  fidèles  mais 
de  PEUPLE»  L\  NOUVELLE  TERKE.  Daus  ces  mytlies  l'homme 
lui-même  ainsi  (]ue  la  religion  et  la  jiiété  qui  lui  sont 
propres  sont  encore  très  secondaires  à  côté  de  la  souve- 
raine puissance  de  la  nalure.  Ce  qu'il  y  a  de  bi'iiial  et  de  ca- 

1.  Dans  queliiucs-iiiios  des  anciennes  civilisations  de  l'Amérique  cen- 
trale et  ailleurs  nous  trouvons  également  des  allusions  à  l'idée  que  les 
(lieux  ont  jadis  remplacé  d'aulrcs  divinités  qui  régnaient  avant  l'ordre 
actuel  du  monde. 
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pricieux  en  elle  ne  peut  être  complèlemenl  surmonté,  et 
reste  au  contraire  le  principal,  môme  si  la  religion  s'elîorce 
d'en  donner  une  explication  morale.  Les  fins  du  monde  telles 
(jue  celles  qui  nous  ont  occupés  dans  ce  chapitre  ne  compor- 
tent pas  de  jugement  proprement  dit,  ni  parmi  les  vivants,  ni 
parmi  les  morts,  il  n'y  a  ni  examen  ni  séparation.  11  faut  une 
nouvelle  race  d'hommes  sur  la  nouvelle  terre.  Que  quelques 
hommes  de  la  race  détruite  soient  préservés  dans  le  Vara  de 
Yimaou  ailleurs  poui"  perpétuer  la  vie  après  la  mort  du  monde 
actuel,  ce  n'est  pas  pour  eux-mêmes,  ni  pour  l'ordre  moral 
du  monde,  mais  en  vue  du  monde  nouveau  et  de  la  race 
nouvelle.  Les  hommes  aussi  hien  que  les  dieux  sont  encore 
en  lin  de  compte  soumis  aux  forces  de  la  nature.  Le  point  de 
vue  naturiste  et  -physique  exclut  ou  bien  domine  le  point  de 
vue  mural  et  religieux  dans  ces  mythes. 


CHAi'irm:  iv 


LES  ESCHATOLOGIES  :  LA  FIN  ET  LA  NOUVELLE  VIE  DU 
MONDE  ET  DE  L'HUMANITE.  CONÇUES  AU  POINT  DE 
VUE  RELIGIEUX  ET  MORAL- 


l-RASOKEUETl 


Chez  un  seul  dos[)ouples  iiido-i^ej'maius,  le  iinilic  de  l'iu- 
ceiidie  du  monde  a  été  coniplèlemeul  mis  au  service  de  la  rc- 
lii,non.  Le  mazdéisme  s'est  emparé  de  cette  doctrine,  indille- 
rcnte  au  point  de  vue  religieux  et  moral^  Ta  rattachée  à  une 
chronologie  du  monde,  y  a  ajouté  une  résurrection  et  un  juge- 
ment et,  ainsi,  a  transformé  le  mythe  naturiste  de  l'embrase- 
ment du  monde,  de  manière  à  en  faire  le  but  rationnel,  reli- 
gieux et  moral,  de  l éeolution  du  monde  et  de  la  race  kumaine, 
dans  leur  ensemhle  et  de  chaque  vie  en  particulier. 

Dans  notie  Avesta  actuel,  il  n'y  a  (jue  de  courtes  indica- 
tions relatives  aux  choses  liuales  lors  de  la  venue  d'Aslval- 
orota  ou  Saosyanl,  au  Farvardin  Yast,  VS,  129  et  au  Zamyàt 
Yast,  lî),  89  ss. 
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Dans  le  Yast,  13,  129,  on  invoque  Aslvatarola  «  qui  sera 
appelé  le  victorieux  Saosyanl  (le  bienfaiteur),  et  Astvalorola 
(celui  qui  fait  relever  les  corps);  «  bienfaiteur  »,  parce  qu'il 
fait  (lu  bien  à  tout  le  monde  coporel,  «  relevcur  des  corps  », 
parce  qu'il  veut  rendre  [paitisàt)  impérissable  le  monde  cor- 
porel ».  Le  YasI,  lî>,  parle  du  xvaronaJi^  l'éclat  royal,  la  gloire 
visible,  créée  par  Mazda,  qui  (v.89,92-9.'>),à  la  fin,  sera  avec»  le 
victorieux  Saosyant  et  ses  autres  compai^nons  [■=.  lesaides  de 
Saosyant), quand  il  fera  progresser  [frasjm]  le  monde,  délivré 
de  la  vieillesse,  de  la  mort,  de  la  corruplion  et  de  la  flétris- 
sure, toujours  vivant,  loujoiirs  s'accroissant,  souverain  à  sa 
volonté;  alors  les  morts  ressusciteront  [irisia  paili  iisdhiêtàt), 
rimmortalité  viendra  aux  vivants  et  le  monde  progressera 
selon  son  désir  ». 

Nous  faisons  observer  déjà  ici  les  diiïércntes  parties  de 
l'œuvre  de  Saosyant,  «  du  bienfaiteur  »  du  monde  :  le  monde 
est  renouvelé,  les  morts  ressuscitent , ceux  qui  sont  encore  vivants 
sont  doués  d^ immortalité.  X  rapprocher  des  paroles  de  Tapùlre 
Paul  :  «  Nous  qui  vivrons  et  qui  resterons  sur  la  terre  à  la 
venue  du  Seigneur,  nous  ne  préviendrons  point  ceux  qui  se- 
ront morts  »  (I  Thess.,  4,  15). 

Le  dernier  verset  (96)  du  même  Yast,  11),  décrit  la  lutte 
finale  entre  les  arcbanges  du  Seigneur  et  les  acolyles  d'Anra 
Mainyu,  et  enfin  la  ruine  du  Prince  du  mal. 

Une  description  beaucoup  plus  détaillée  se  trouv.iit  dans  le 
Dàmdàt  Nask  de  l'xAvesta  complet;  ce  Nask  est  perdu;  mais 
une  grande  partie  de  son  contenu  nous  a  sans  donle  été  con- 
servé dans  le  trentième  chapitre  du  Bundabis  qui  peut  ainsi 
compléter  notre  connaissance  de  l'eschatologie  dans  TAvesta. 
Évidemment  nous  manquons  des  moyens  de  contrôler  si 
cbaque  détail  du  récit  du  Bundabis  se  trouvait  déjà  dans 
l'Avesta  sassanide,  de  môme  que  je  n'oserais  affirmer  que 
tous  les  renseignements  complémentaires  que  je  tirerai  du 
Dînkart  aient  appartenu  à  l'ancienne  littérature  avestique  ou 
seulement  au  commentaire  pehivi,  que  connaissait  l'auteur  du 
Dinkart.  Mais  les  traits  principaux  sont  saus  doute  les  mêmes, 
rs'ousen  avons  une  g'arantie  dans  les  allusions  qui  se  lisent 
encore  dans  notre  Avesta  actuel. 
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Les  traits  priucipaiix   du  récit   du  Bundahis  sont  les  sui- 
vants' : 

A.  —  Etat  de  P humanité  avant  l'apparition  de  Saosyant,  v.  1-3. 

Mû.sya  et  Mâ.syùî,  les  premiers  hommes,  se  nourrirent 
d'abord  d'eau,  puis  de  plantes,  ensuite  de  lait  et  de  viande  ; 
et  de  même  que  les  hommes,  quand  le  moment  de  leur  mort 
est  venu,  cessent  d'abord  de  manger  de  la  viande,  puis  du  lait, 
puis  du  pain  jusqu'à  ce  qu'ils  ne  se  nourrissent  plus  que  d'eau 
avant  de  mourir,  de  môme  dans  le  millénaire  de  Ilùsètar- 
màh  l'appétit  diminuera,  de  sorte  que  les  hommes  seront  ras- 
sasiés trois  jours  et  trois  nuits  pour  avoir  goùlé  de  la  nourri- 
ture consacrée.  Alors  ils  cesseront  de  manger  de  la  viande  et 

1.  Grâce  à  l'autorisation  qui  m'a  été  accordée  par  les  délégués  de 
Clarendon  Press  à  Oxford,  sur  la  recommandation  de  M.  West,  je  puis 
reproduire  ici  la  traduction  du  trentième  chapitre  du  Bundahis  par 
E.  West  (Sacred  Books  of  thc  East,  V,  Paklavi  Texts,  I,  p.  120  ss.),  pour 
faciliter  au  lecteur  le  contrôle  de  l'analyse,  donnée  dans  le  texte.  Je 
garde  la  transcription  utilisée  dans  les  Sacred  Books  of  Ihe  East. 


Bundahis^  chapler  XXX  '. 

1.  On  the  nature  of  the  résurrection  and  future  existence 
it  says  in  révélation,  llial,  whereas  Mâsliya  and  Mâshyôî,  wbo 
grew  up  from  Ihe  earth%  firsl  fed  upon  water,  then  plants, 
then  milk,  and  ihen  meat_,  men  also,  vvhen  Iheir  time  of  death 
/««.scome,  hrst  desist  from  eating  méat,  then  milk^  then  from 
bread  till  wlien  '  they  shall  die  they  always  feed  upon  water.  2. 
So,  likewise,  in  the  millennium  of  Uùshèc/ar-màh  \  the 
slrength  of  appelite  (àz)  will  Ihus  diminish,  when  men  wtU 
remain  tbreedaysandnights  in  superabundance  (sîrîb)  through 
one  taslc  of  consecraled  food.  3.  Then  they  will  desist  from 

1.  Tliis  chapter  is  l'ound  in  ail  MSS.,  and  lias  becn  nuuibcrod  xxxi  by 
i'oriner  translalors. 

2.  See  chap.  xv,  2-16,  xxxiv,  3. 

'6.  Keadingauial,  «  wlien  «,  instcad  of  mùu,  «  whicli  »  (ser  Ihe  noie  on 
chap.  I,  7). 

4.  Wrilten  KhCirsIiècfar-màh,  or  Kliù['shi'/-m;ih,  iii  Ihe  litiiKlaiii.s-;  see 
chap   \xxn,  8.  IJahman  Yt.  IH,  52.  53. 
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ils  ne  mangeront  que  des  légumes  et  du  lait  ;  ensuite  ils  s'abs- 
tiendront de  légumes  et  de  laiL  pour  se  nourrir  d'eau,  et 
pendant  dix  ans  avant  l'arrivée  de  Sô.syans  (Saosyant)  ils  vi- 
vront sans  nourriture. 

B.  —  La  résurrection  des  inorts,  v.  4-7. 

Quand  Saosyant  sera  venu,  la  résurrection  aura  lieu.  Eu 
effet  elle  sera  pour  le  Seigneur  plus  facile  à  opérer  que  la 
création.  Ce  qui  n'était  pas  ayant  été  produit,  pourquoi  ne 
serait-ce  pas  possible  de  reproduire  encore  ce  qui  était?  On 


méat  food,  and  eat  vegetables  and  milk  ;  aflcrwards,  they 
abstain  from  milk  food  and  abstain  from  vegetable  food,  and 
are  feeding'  on  waler  ;  and  for  ten  years  before  Sôshyans  * 
comes  the  remain  without  food,  and  do  not  die. 

4.  After  Sôshyans  comes  they  prépare  the  raising-  of  the 
dead,  as  it  says,  that  Zaratù.st  asked  of  Aûharmazd  thus  : 
((  Whence  does  a  body  form  again,  which  the  wind  lias  car- 
ried  ancHho.  waler  conveyed(vazî(i)'  ?  ^/?i(/howdoes  the  résur- 
rection occur?  »  5.  A  ùharmazd  answered  tluis  :  «  When  through 
me  the  sky  arose  from  the  substance  of  the  ruby  \  without 
columns,  on  the  spiritual  support  of  far-compassed  light  ; 
when  through  me  the  earlh  arose,  which  '  bore  the  material 
life,  andÛxQve  is  no maintaincr of  the  woildly  création  but  it; 
when  by  me  the  sun  and  the  moon  and  stars  are  conducted  in 
the  hrmament  (andarvâî)  of  luminous  bodies;  when  by  me 
corn  was  created  so  thal,scattered  about  in  the  earth,  it  g-rew 
again  and  returned  with  increase;  when  by  me  colour  ^  of 

1.  See  cliaps.  xi,  6,  xxxii,  8.  Baliman  Yl.  III,  62. 

2.  Compare  (Vend.  V,  26)  «  the  water  carries  kini  up,  the  watcr  carries 
/dm  down,  llic  waler  casts  him  away  », 

3.  Compare  Mkh.  ix,  7, 

4.  Ali  MSS.  hâve  min,  «  oui  of  »,  but  translators  generally  suppose  it 
should  be  mùn,  «  which  »,  as  the  meaning  of  «  brought  out  of  material 
ife  »  is  by  no  nieans  clcar.  Perhaps  the  two  piirases,  might  be  construed 
together,  thus  :  «  Ihere  is  no  allier  mainlainer  of  the  worldly  création, 
brought  from  the  material  life,  lliaii  it  ».  Windischmann  refers  to  Fra- 
vardîn  \'t.  9. 

5.  Former  translators  ail  read  rag,  «  vein,  pore  »  ;  but  it  probably  stands 
or  rang,  «  colour,  dye  »,  as  in  chap.  xxvii,  .5,  18. 
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demandera  les  os  à  l'esprit  de  la  terre,  le  sang  à  Veau,  les 
cheveux  aux  plantes  et  la  vie  au  feu. 

D'abord  les  os  de  Gàyômart  seront  ressuscites,  puis  ceux  de 
Mâsyaet  de  Mâsyôi,  ensuite  ceux  du  reste  de  l'hunianité.  En 
cinquante-sept  années,  tous  les  morts,  justes  et  impies,  se 
redresseront  à  Tendroit  où  la  vie  les  a  quittés. 


varions  kinds  was  crealed  in  plants  ;  wlien  by  me  lire  was 
created    in  plants  and  other  tliings  '  wilhout   combustion  ; 
when  ùi/  me  a  son  was  created  mid  fashioned  ■  in  the  womb 
ot"  a  molher,  a?id  the  structure   (pîsak)  severally  of  the  skin, 
nails,  blood,  feet,  eyes,  ears  and  other  tliings  was  produced  ; 
when  by  me  legs  were  created  for  the  water,  so  that  it  (lows 
away,  and  the  cloud  was  created  which  carries  the  water  of 
the  world  and  rains  there  where  it  bas  a  purpose  ;  when  by 
me    the  air   was  crealed  which    convcys  m    one's  eyesight, 
ihrough   the   strength  of  the  wind,  the  lowermost  upwards 
according   to  its  will,  and  o}îeis>  not  able  to  grasp  it  with  the 
hand  out-stretched;  each  one  of  tliem,  when  created  by  me, 
was  herein  more  diffîcult  than  causing  the  résurrection,  for  ^ 
it  is  an  assistance  to  me  in  the  résurrection  that  they  exist_, 
6;/^  when  they  were  formed  it  was  not  forming  the  future  oui 
of  the   past  *.   6.  Observe  that  when  that  which  was  not  was 
then  produced,  why  is  il  not  possible  to  produce  again  that 
w4iich  was?  for  at  that  time  one  will  demand  the  bone  from 
the  spirit  of  earlh,  the  blood  from  the  water,  the  hair  from  the 
plants,  and  Ihe  life  from  lire,  since  they  were  delivered  to 
them  in  the  original  création.  » 

7.  First  the  bones  of  Gàyômaro?  are  roused  up,  thon  those 
of  Mâshya  «?i«f  Màshyôî,  then  those  of  the  rest  of  mankind; 
in  the  fifly-seven  years  of  Sôshyans  "  they  prépare  ail  the 
dead,«w((^  ail  men  stand  up  ;  whoever  isrighteous  and  whoever 
is   wicked,  every   human    créature,   they  rouse  up  from  the 


1.  See  cliap.  xvu,  1,  2. 

2.  I^âz,  sralitîd  is  evidenlly  a  iiiisi'oadiny  of  i^alii.  srisliV/,   «  formod, 
sliapcd  ».  Windischinann  compares  Kravardùi  Yl.  Il,  22,  28. 

3.  llere  k\\\\  is  llie  Pàzaud  ul'Huz.  mamanain,  «  for  to  me  »;  being  a 
durèrent  word  l'rom  tlie  interrogalive  Aim,  «  wliy?  »,  of  tiie  nexl  §. 

4.  Literally,  «  whal  becomcs  oui  oi  what  was  ». 

5.  Iv20  omits  «  Sôshyan" 
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C.  — L assemblée  où   toutes  choses  seront  révélées,  v.  8-11. 

A  la  lumière  du  soleil,  dont  une  moitié  sera  pour  Gâyô- 
marl  et  l'aulre  moitié  pour  le  reste  des  hommes,  râmc  el  le 
corps  reconnaîtront  testeurs  :  père,  mère,  frère,  femme,  etc. 
Alors  se  tiendra  une  assemblée  de  toule  l'humanilé,  appelée 
par  le  Bundaliis  l'assemblée  du  Satvâslarân,  où  chacun  voit  ses 
propres  actions,  bonnes  el  mauvaises.  Un  homme  mauvais 
y  sera  aussi  facile  à  découvrir  qu'une  brebis  blanche  parmi  dos 
brebis  noires.  C'est  là  qu'un  homme  impie  se  plaindra  de 
son  ami  pieux  :  «  Pourquoi  ne  m'a-t-il  pas  fait  connaître^, 
dans  le  monde,  les  bonnes  actions  qu'il  pratiquait  lui-même?  » 
Si  en  eiïel  le  juste  ne  l'a  pas  averti,  cet  homme  juste  aura  à 
subir  la  honte  dans  l'assemblée. 


spot  where  ils  life  départs.  8.  Aflervvards,  when  ail  malerial 
living  beings  assume  again  their  bodies  and  forms,  Ihen  they 
assign  (bai  à  yehabùnd)  ihem  a  single  class  '.  9.  Of  the  light 
accompanyiug  (levatman)  the  sun,  one  lialf  will  he  for  Gâyô- 
marflf,  and  one  half  will  give  enlightenmenl  among  the  rest 
of  men,  so  thaï  the  soûl  and  body  will  know  that  ihis  is  my 
father,  and  this  is  my  molher,  and  ihis  is  my  brolher,and  Ihis 
is  my  wife,  and  thèse  are  some  olher  of  my  nearesl  rela- 
tions. 

iO.  Then  is  the  assembly  of  the  Saf/vàstarân^  where  ail 
mankind  will  stand  al  this  lime  ;  in  that  assembly  every  one 
sees  his  own  good  deeds  and  his  own  evil  deeds;  and  ihen, 
in  that  assembly,  a  wicked  man  becomes  as  conspicuous  as  a 
while  sheep  among  thosewhich  areblack.  H.  In  that  assembly 
whatever  righleous  man  was  friend  of  a  wicked  one  in  the 
world,  «/<^llie wicked  m«/icomplains  of  him  who  is  righleous, 
Ihus  :  «  Why  did  he  not  make  me  acquainled,  when  in  the 
world,  with  the  good  deeds  which  he  praclised  himself  ?  » 
if  the  who  is  righleous  did  not  inform  him,  then  il  is  neces- 
sary  for  him  to  sutïer  shame   accordingly  in  that  assembly.  » 

i.  The  plirase  is  ol)scurc,  and  Iv20  oniils  tlic  numéral  «  one  »  (tlie 
idliàfal  oi"  unilv);  l)ulllic  nieaning  is  proljaljly  llial  ail  former  distinctions 
of  class,  or  caste,  are  abolislied. 

2.  Windisclimann  suggcsls  llial  ilniay  be  «  the  assembly  ofisa'ivàstar  », 
llie  eidesl  son  of  Zaratùst  (sce  chap.  xxxn,  5);  perhaps  supposed  to  be 
presided  over  by  him  as  Ihe  firsl  suprême  liigh-priest  afler  Zaralùst's 
dealh. 
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D.  —  Le^  trois  jours  de  punition  en  enfer  ;  peut-être  ij  est-il  fait 
aussi  allusion  à  une  récompense  particulière  des  hommes 
pieux  dans  le  ciel  pendant  ces  trois  jours.  Mais  cela  ne  ressort 
pas  clairement  du  texte.  La  punition  «  des  trois  nuits  », 
V.  12- 16. 

Après,  ils  séparent  l'homme  pieux  de  l'impie  ;  l'homme 
pieux  est  mis  à  part  pour  le  ciel  {garôt?ndn)  et  l'impie  est  jeté 
en  enfer.  Pendant  trois  jours  et  pendant  trois  nuits  on  inflige 
aux  impies  un  châtiment  corporel  en  enfer  et  ce  châtiment  est 
augmenté  parce  que  l'impie  doit  contempler  corporellement 
le  bonheur  de  ces  trois  jours  au  ciel.  Il  est  dit  du  jour  où 
l'homme  pieux  est  séparé  de  l'impie  que  les  larmes  de  chacun 
coulent  jusque  sur  ses  jambes.  Car  lorsqu'un  père  est  séparé 
de  son  fils,  un  frère  de  son  frère  et  un  ami  de  son  ami,  ils  souf- 
frent chacun  pour  ses  propres  actions  et  de  plus  ils  pleurent, 
l'homme  pieux  pour  l'impie  et  l'impie  pour  lui-môme.  Car  il 
peut  y  avoir  un  père  qui  soit  pieux  et  un  fils  impie,  il  peut  y 
avoir  un  frère  qui  soit  pieux  et  un  frère  impie. 

En  sus  du  sort  commun  à  tous  les  impies  il  est  parlé  aussi 
d'une  punition  spéciale  à  quelques-uns  au  verset  16.  Ceux 
qui   ont    commis    des    actions    particulièrement    mauvaises 


12.  Aflerwards,  Ihey  sot  the  righteous  7nan  apart  from  the 
wicked  ;  a)ul  ihen  the  righteous  is  for  hoaven  (garô^/màn),  and 
they  cast  iho  wicked  back  to  hell.  1.3.  Three  days  cmd  nights 
they  inflict  punishment  bodily  in  heU,  and  thon  lie  heholds 
bodily  those  three  days'  happiness  in  heaven'.  14.  As  it  says 
that,  on  ihe  day  when  the  righteous  7na]i  is  parled  from  the 
wicked,  the  tcars  of  every  ono,  thoreupon,  run  down  inlo /ris 
legs.  15.  When,  aftor  they  set  apart  a  talhor  from  liis  consort 
(hambâ;),  a  brothor  from  bis  brother,  and  a  friend  from  bis 
friend,  they  suffer,  every  one  for  bis  ovvn  deeds,  aiid  weep, 
the  righteous  for  the  wicked,  and  the  wicked  about  bimself; 
for  there  may  be  a  falher  who  is  righteous  aiui  a  son  wicked, 

1.  As  an  aggravation  of  liis  piinisliment  in  liell.  It  lias  generally  been 
suppostidllialliiis  iasl  plirase  rolers  to  tlio  reward  ol'tlierigiiteousinan,biit 
tliis  cannot  be  tlii;  case  unless  ai\liar  be  laken  in  llie  sensé  of  «  olber  », 
wbicb  is  unlikely;  besldes,  beholding  tbe  liappiness  of  olliers  would  be 
110  reward  to  an  Oriental  niind. 
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tels  que  DaliAkJe  drag-on  bien  connu,  et  le  Touranicn  FrâsiyAb 
et  d'autres,  on  somme  tous  ceux  qui  sont  margarzân,  c'est- 
à-dire  ceux  qui  ont  commis  des  péchés  mortels,  subiront  un 
châtiment  qu'aucun  autre  homme  ne  subit.  Ce  cbâliment  est 
appelé  la  punition  «  des  trois  nuits  w,  tiêrn?n xsaf?iqm. 

E.  —  Le  inctal  fondu  de  V  embrasement  final  en  sa  qualité  d'or- 
dalie, rétribuant  et  purifiant  tout,  v.  48-20  '. 

Gôcîhar,  nom  qui  désigne  probablement  un  météore,  tombe 
d'un  rayon  de  la  lune  sur  la  terre.  Alors  la  détresse  de  la 
terre  devient  semblable  à  celle  d'une  brebis  qu'un  loup  at- 
taque. Le  feu  et  la  chaleur,  produits  par  Gôcîbar,  fondent  le 
métal  ^  dans  les  collines  et  dans  les  montagnes,  et  ce  métal 

1.  Le  verset  17  est  une  parentlièse,  parlant  des  trente  coadjuteiirs  de 
Sôsyans. 

2,  Le  métal  appartient  au  domaine  de  Satvaîrô,  en  Iani;ue  avestique 
Xsathra  vairya,  un  des  Amosa  Spanta's. 


and  there  may  be  one  brotber  who  is  righteous  and  one 
wicked.  16.  Those  for  wliose  peculiar  deeds  it  is  appointed, 
sucli  as  Dahàk  and  Frâsîyâv  of  Tùr,  and  olhors  of  this  sort  at 
those  deserving  dealh  (marg-ar^ânân),  undergo  a  punishment 
no  other  men  undergo;  they  call  it  «  the  punishment  of  ihe 
tliree  nights'.   » 

17.  Among-  bis  producers  of  the  rénovation  of  the  imiverse, 
those  righteous  men  of  whomil  iswritten' that  they  are  living, 
fifteen  men  and  fifteen  damsels,  will  come  to  the  assistance 

1.  According  to  tlie  Paldvi  Vend.  VII,  136  (p.  90,  Sp.)  it  appears  tlial 
a  person  wiio  lias  committed  a  marg-arj/ân  or  mortal  sin,  without  perform- 
ingpatît  or  renunciation  of  sin  thereafter,  remains  in  licll  til  the  future 
existence,  when  he  isbroughl  eut,  beheaded  tliree  limes  for  each  mortal 
sin  unrepenled  of,  and  tlien  cast  back  into  the  hell  to  undergo  the  pu- 
nishment lishrùm  Idishafnàm  («  of  the  Ihree  nights  »)  before  he  becomes 
righteous;  somesay,  however,  that  this  punishment  is  not  infticted  for  a 
single  mortal  sin.  This  pcriod  of  three  nights'  punishment  is  quile  a 
différent  malter  from  the  three  nights' liovering  of  the  soûl  aboul  the 
body  after  deatli. 

2.  See  chap.  xxix,  5,  6.  As  the  text  stands  in  llie  MSS.  il  is  uncertain 
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fondu  reste  sur  la  terre  comme  une  rivière.  Tous  les  hommes 
passeront  dans  ce  métal  fondu  et  deviendront  purs.  A  l'homme 
pieux  il  semble  qu'il  marche  dans  du  lait  chaud,  mais  à  l'im- 
pie il  semble  qu'il  marche  dans  du  métal  en  fusion. 

F.  —  IJimmorlalilé et  le  bonheur  de  tous,  sur  la  terre  renouvelée 
par  /e/e?/,v.  21-26,  27-28. 

Ensuite,  tous  les  hommes  éprouvent  beaucoup  de  joie  à  se 
retrouver  ;  père,  fds,  frère  et  ami  se  demandent  l'un  à  l'autre 
oii  ils  ont  été  pendant  toutes  ces  années  et  quel  a  été  le  juge- 
ment porté  sur  leur  âme,  s'ils  ont  été  pieux  ou  impies.  Tous 


of  Sôshyans.  18.  As  Gô/dhar'  falls  in  the  celestial  sphère  from 
a  moonbeam  on  the  earth,  the  distress  of  the  earth  becomes 
such-like  as  that  of  a  sheep  when  a  wolf  falls  upon  it.  19. 
Afterwards,  the  lire  and  halo  2  meit  the  métal  of  Shatvaîrô,  in 
the  hills  and  mountains,  and  it  remains  on  this  earth  like  a 
river.  20.  Then  ail  mon  will  pass  into  that  melted  métal  and 
will  become  pure  ;  when  one  is  righteous,  then  it  seems  to 
him  just  as  thoug-h  he  walks  continually  in  warm  niilk;  but 
when  wicked,  then  it  seems  to  him  in  such  manner  as  though, 
in  the  world,  he  walks  continually  in  melted  métal. 

21.  Afterwards,  with  the  greaLest  allection,  ail  mon  come 
togethor,  father  and  son  and  brother  and  friend  ask  one  ano- 
ther  thus  :  «  Where  lias  it^  been  thèse  many  years,  and  what 
was  the  judgemeiit  upon  thy  soul?hast  thouheen  righteous  or 
wicked?  »  22.  The  first  soûl  the  body  sees,  it  cnquires  of  it 
wifh  those  words  (gûft).  2.3.  Ail  men  become  of  one  voice  and 
administer  loud  praise  to  Aùharmazd  and  the  archangels. 

24.  Aùharmazd  complètes  hk  work  at  that  time,  and  the 
créatures  become  so  that  it  is  not  necessary  to  make  any 
effort  about  them;  and  among  those  by  whom  the  dead  are 
prepared,  it  is  not  necessary  that  any  etîort  be  marie.  2o.  Sô- 
shyans, with  his  assistants,  performs  a  \diz\swceremonii'\\\  pre- 

wliether  tlie  fiftocn  damsels  are  a  portion  of  thèse  righleoiis  hnmortals 
or  an  adilUion  to  them. 

1.  Probably  a  nieteor  (sec,  chap.  v,  I). 

2.  Readingkhîrman;  M6  lias  «  Ihe  firc  and  ange!  Aîrman  (Av.  Airya- 
man)  melt  the  métal  in  the  Iiills  »,  etc. 

3.  Iv20  lias  «  hâve  I  »;  probably  hûmanîh,  «  hast  Ihou  »,  was  the  ori- 
iiinal  readins- 
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les  hommes 'n'ont  qu'une  seule  langue  et  ils  adressent  leurs 
louanges  au  Seigneur  et  à  ses  archanges. 

Le  Seigneur,  Aùharmazd.  termine  et  achève  alors  son 
œuvre;  les  créatures  deviennent  telles  qu'il  n'est  plus  besoin 
de  faire  aucun  effort  à  leur  égard. 

En  ressuscitant  les  morts  Saosyant  et  ses  auxiliaires  accom- 
plissent une  cérémonie  sacrificielle,  Yazisn,  dans  laquelle  ils 
tuent  le  bœuf  Hadhayôs.  De  la  graisse  de  ce  bœuf  et  du  blanc 
Hôm  ils  préparent  le  Hùs,  élexir  de  vie,  qu'ils  donnent  ensuite 
à  tous  les  hommes,  de  sorte  que  ceux-ci  deviennent  immor- 
tels. 

Si  quelqu'un  a  eu  la  taille  d'un  homme,  il  ressuscite  sous 
la  forme  d'un  bomme  de  quarante  ans;  si  quelqu'un  a  été 
petit  lors  de  sa  mort,  Saosyant  et  ses  assistants  lui  donnent 
l'âge  de  quinze  ans.  Ils  rendent  à  chacun  sa  femnie  et  ils  lui 
montrent  les  enfants  qu'il  a  eus  avec  sa  femme.  Homme  et 
femme  vivent  ensemble  comme  dans  ce  monde,  mais  ils  n'en- 
gendrent pas  d'enfants. 

Ce  qui  suit  aux  versets  27-28  sur  le  bonbeur  au  ciel  fait  en 
quelque  sorte  double  emploi  avec  la  félicité  sur  la  terre  re- 
nouvelée par  le  feu.  Les  deux  conceptions  :  la  félicité  céleste 
et  la  félicité  sur  la  nouvelle  terre,  ont  été  unies  l'une  à  l'autre. 


paring  tbe  dead  mid  []icy  slaughter  the  ox  Hadhayôs'  in  that 
Yaci.çn;  Irom  tbe  fat  of  that  ox  and  tbe  wbile  Hôm'  they  pré- 
pare Hùsh,  and  give  il  to  ail  mon,  and  ail  men  become  im- 
mortal  for  ever  a/td  everlasting.  2G.  Tbis,  too,  il  says^  that 
whoever  bas  been  tbe  size  of  a  man,  lliey  restore  bim  then 
wilh  an  âge  of  forty  years;  they  who  bave  been  liltle  when 
not  dead,  Ihey  restore  then  with  an  âge  of  lifleen  years;  and 
they  give  every  one  //is  wife,  and  show  /litn  liis  cbiblren  wilh 
the  wife  ;  so  Ibey  act  as  now  in  the  world,  but  tbere  is  no  be- 
getling  of  cbiblren. 

27.  Aflerwards,  Sôsbyans  and  his  assistants,  hy  order  of  tbe 
Creator  Aùharmazd,  give  every  man  tbe  reward  and  recom- 
pense suilable  to  his  deeds  ;  lliis  is  even  the  rigbteous  exis- 
tence (ait)  where  il  is  said  thaï  they  convey  him  to  paradise 

1.  See  chap.  xix,  13. 

2.  See  chap.  xxvii,  4. 
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Saosyant  et  ses  coadjiileiirSjpar  ordre  du  Créaleur,  donnent 
à  chaque  homme  hi  récompense  et  Je  salaire  qu'il  mérite. 
C'est  le  véritable  règne  de  la  piélé  qui  commence  maintenant. 
Le  corps  même  est  reçu  dans  le  paradis,ii«/i2.s^,et  dans  le  ciel, 
fjarôtmnn^  du  Seigneur;  la  vie  y  devient  un  progrès  éternel. 

Celui  qui  n'a  pas  accompli  de  sacrifices  (yasl)  et  n'a  pas 
ordonné  de  Gîtîxirît  et  n'a  pas  donné  d'hahits  comme  don 
équitable,  sera  nu  au  ciel.  Alors  il  accomplira  le  culte,  yast,  Iv 
Aùharmazd  et  les  anges  célestes  lui  donneront  un  habit. 


(vahi.st),  and  the  heaven  (garôc/màn)  of  Aùharmazd  lakes  up 
the  body  (kerp)  as  ilself  requlres;  wilh  that  assistance  he  con- 
tinually  advances  for  ever  and  everlasting.  28.  This,  too,  it 
says,  that  whoever  bas  performed  no  worsbip  (yast),  and  bas 
ordened  no  Gèlî-kbarw/  ' ,  and  bas  beslowed  no  clolbes  as  a 
righteous  gift,  is  naked  there;andhe  performs  the  worsbip 
(ya.st)  of  Aùharmazd,  and  the  beavenly  angels  '  provide  him 
the  use  of  bis  clolhing. 

1,  The  Sad-dar  lUindahi^  says  that  by  (îèlî-kharùi  «  heaven  is  piircha- 
sed  in  the  world,  and  one's  own  place  broiiglit  to  hand  in  lieaven  ».  The 
lîivcàyat  of  Daslùr  Rarzu  (asquoted  in  MS.  29  of  Bombay  University  Parsi 
Collection)  gives  the  following  détails  in  Persian  :  «  To  celebrate  Gêlî- 
kliaricZ  it  is  necessary  that  two  hèrbads  (priesls)  perform  the  Nàbar  and 
witli  each  khshnùman  wliich  llioy  pray  it  is  fit  and  necessary  that  bolli 
hèrbads  hâve  had  the  Nàbar  :  and  Ihe  first  day  thcy  récite  the  Nônâbar 
yast,  and  consecrate  the  Nônâbar  drôn  and  the  Nônâbar  âfrîngùn  which 
they  récite  in  each  Gâh;  in  the  Hàvan  Gâh  itis  necessary  lo  recite  frava- 
rânr  (as  in  \as.  III,  24  VV.  lo  end),  aluiralK"!  niaz'/au  raèvalô  (as  in  Aùliar- 
niazd  Yt.  o,  lo)  Irasaslavaê/la,  Ihen  Vas.  III,  20  W.,  XVII,  1-55  Sp.,  asheni 
vohrt  lluice,  âlrinâmi  khshalliryrm  (as  in  Al'rîngân  I,  14,  lo  end).  The 
second  day  the  Srôsh  yast  and  Srôsh  drôn  and  âlringân  are  to  be  recited; 
and  the  Ihird  day  it  is  necessary  to  recite  tho  Sîrôzah  yast,  the  Sîrôzah 
diôn  and  âfrîngân  dahmân;  and  it  is  ncedfiil  to  récite  Iho  second  and 
third  âlrîngâns  in  each  Gâh,  and  each  day  to  consecrate  the  barsoni  and 
drôn  airesh  wilh  seven  Iwigs,  so  that  it  may  not  be  inedeclive.  » 

2.  Paz.  gehànis  probably  a  niisreading  of  Pahl.  yazdân  as  neilher  «  the 
spirit  of  Ihc  world  »,  nor  «  Ihe  spirit  ot  the  Gâhs  "  is  a  likely  phrase.  It 
is  possible,  however,  Uiat  naînôk  gehân  is  a  misreading' of  min  aîvyahân 
«  Ironi  Ihe  girdie  »,  and  wi;  shoiild  translate  as  follows  ;  and  ont  ol'  ils 
girdle  (that  is  the  krtslî  of  the  barsotn  used  in  the  ceremony)  he  produces 
ttie  etfect  of  his  cjolhing  ». 
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Cr,  —  L' anéanlk^emont  de  la  puissance  du  mal,  la  purification 
de  f  enfer  et  le  renouvellement  de  la  terre  au  moyen  du  mé- 
tal fondu  par  l'incendie  universefv.  29-33. 

Aùharmazd  frappe  le  Mauvais  Esprit  ;  Vohùman  frappe  Akô- 
man  ;  Asavahist,  Andar;  Satvaîrô,  Sàvar;  Spendarmat,  Ta- 
rômat;  Horvadat  et  Amerôdat,  Taîrôv  et  Zâîrîk;  la  Parole 
vraie,  la  Parole  mauvaise;  Srôs,  Aêsm.  A  la  fin  de  cette  lutte 
deux  ennemis  seulement  restent  debout  ;  Aharman  et  Az, 
le  démon  de  la  voracité  (Az  veut  dire  aussi  <(  serpent  »).  Le  Sei- 
gneur vient  dans  le  monde  lui-même  en  qualité  de  zôta,  archi- 
prêtre  du  sacrifice,  et  Srôs  comme  râspî,  prêtre  adjoint  ;  le 
Seigneur  tient  la  ceinture  sacrée,  kosti,  à  la  main.  Vaincus 
par  la  formule  de  kosti,  Aharman,  le  Mauvais  Esprit,  et  Az 
agissent  très  faiblement.  Leur  sort  final  est  dépeint  en  des 


29.  Afterwards,  Aùharmazd  seizes  on  '  the  evil  spirit, 
Vohùman  on  Akùman  *,  Ashavahist  on  Andar  %  Shatvaîrô  on 
Sâvar,  Spendarmaf/  on  Tarômat  who  is  Nâûnghas%  Horvadat 
and  Amerôdat/  on  Tûîrêu  and  Zâîrîk  ^  Irue-speaking  on  what 
is  evil-speaking,  Srôsh  on  Aeshm  ■■.  30.  Then  two  fiends 
remain  at  large,  Aharman  ''  and  kz  ^  Aùharmazd  cornes  lo 
the  world,  himselftho  Zôta  and  Srôsh  the  Hàspî '\  and  holds 

1.  Instead  ol'  vakhdûnd,  «  seize  on  »,  \ve  should  probnbly  read  vâ- 
nend,  «  smite  »,  as  in  the  parallel  passages  mentioned  below. 

2.  Compare  Zamyâd  Yt.  96.  Eacii  arcliangel  (see  chap.  i,  25,  26)  hère 
seizes  liie  arch-fiend  (see  chap.  i,  27,  xxviii,  7-12)  who  is  his  spécial  op- 
ponent. 

3.  Hère  wrilten  Paz.  Inder.  Compare  Pahiavi  Yas.  XLVII,  1.  «  When 
among  the  création,  in  Ihe  future  existence,  righteousness  smites  the 
fiend,  Asliavahist  smites  Indar.  » 

4.  Wrilten  ISài\ahè(Z  in  chap.  i,  27.  And  Nâîkîyas  in  chap.  xxvni,  10, 
where  he  is  described  as  a  distinct  démon  from  Tarômat  in  xxviit,  14. 

5.  Hère  wrilten  Târ^'w  and  ZàrîA-. 

6.  See  cliap.  xxviii,  15-17. 

7.  ComparingS  29  wilh  §  30  il  is  not  vory  clear  whether  the  aulhor  of 
the  Bundahis  considered  Aharman  and  the  evil  spirit  as  the  same  or  diiïe- 
rent  démons;  compare  also  cliap.  xxviii,  l-Gwilh  40,  41. 

8.  See  chap,  xwiii,  27. 

9.  The  Zôta  is  llie  ciiief  olficialing  priesl  in  al!  cérémonies,  and  the 
Râspî  is  the  assistant  priesl. 
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termes  semblablos  :  \"  le  Mauvais  Esprit  retourne  dans  les 
ténèbres  et  dans  l'obscurilc  par  lemême  passage  par  lequel  il 
a  fait  autrefois  irruption  dans  le  ciel  (v.  30  />).  Le  Seigneur 
met  la  caverne  où  il  s'est  enfui,  dans  le  métal  fondu,  il  ramène 
le  pays  de  Tenfer  pour  l'élargissement  de  la  terre  (32  a). 
2°Gôcîhar  brûle  le  serpent  (w2cîr),c'esl-à-dire,  Az,dans  lemétal 


the  Kûstî  in  //ù  liand  ;  defcated  by  tlio  Kûstî  '  formula  tbe 
resources  of  Ibc  evil  spirit  and  Az  act  most  impotently,  and 
by  the  passage  through  which  he  rushed  into  llie  sky  '  he 
riins  back  to  gloom  mid  darkness.  31.  Gô/dbar  "'  burns  tbe 
serpent  (màr)  *  in  tbe  melted  métal,  «;«'/ tbe  stench  and  pollu- 
tion which  were  in  bell  are  burned  in  that  métal,  and  it(be]l) 
becomes  quite  pure,  32.  \\q  (Aûbarmazd)  sets  tbe  vault  ^  into 
wliicb  the  evil  spirit  lied,  in  tbat  métal  ;  he  brings  the  land 
of  hell  back  for  tbe  enlargement  of  the  world  "  ;  tbe  rénova- 
tion arises  in  thouniverse  hy  hi s \v\\\, and  the  world  isimmor- 
lal  for  ever  and  evcrlasting. 

33.  Tbis,  too,  it  says,  that  tins  eartb  hemynps  an  iceless  ^ 


1.  The  words  zak  g,  liùni,  for  an  geliâni,  are  probably  a  misrcading-  of 
aîvyahàn,  «  llie  l\ùstî  or  sacred  tliread-girdle  »,  whicli  is  tied  round 
the  waist  in  a  peculiar  niannor,  during  the  récital  ofa  parliciilar  rormiila, 
in  which  Aùharniazd  is  blessed  and  Aharman  and  the  dénions  are  cursed. 

2.  See  chap.  iir,  10-12, 

3.  See  §  18  and  chap.  v,  1. 

4.  Probably  referring  to  A:;  which  means  bolh  «  grcediness  »  and 
«  serpent  ».  Il  is,  howevcr,  possible  lo  read  «  GùAîhar  the  serpent  burns 
in  »,  etc,  and  thcre  can  be  no  doubt  that  GùAîiiaris  represenledas  a  nin- 
ievolent  being, 

5.  Or,  perhaps,  «  hiding-place  ».  Comparing  K2C  and  M6  togethcr  IIk» 
word  seems  to  be  alôiu,  which  may  be  compared  with  Heb.  d'^IS*  «  a 
vault»,  or  chald.  NqSix  «  a  porch  »;  it  il.  may,  however,  be  vàlôrn, 
which  may  be  Iraced  lo  zhv  «  to  conceal  ».  In  Ihe  old  MSS  il  is  ceilainly 
nol  shùlman,  «  bell  »,  which  is  an  emeiidalion  due  to  the  modem  copy  in 
Paris. 

6.  Or,  <(  to  Ibe  prospcrily  of  the  world.  » 

7.  Former  Irauslalors  read  anhîkhar,  «  undefded  »,  but  tbis  does  net 
suit  Ihc  Pahlavi  orlhograpby  so  well  as  anhasàr,  «  icelcss  »  (comi)are 
Pers.  hasar,  khasar,  or  khasàr,  «  ice  »);  cold  and  ice,  l)eing  prodiiced  by 
tbe  evil  spifit,  will  (lisa|»pear  wilh  him. 
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fondu,  el  la  puanteur  el  la  corruption  de  l'enfer  sont  consu- 
mées par  le  niétal^  Tenfer  devient  tout  à  fait  pur  (v.  31). 

Alors  la  rénovation  de  l'univers  est  enfin  réalisée  parla 
volonté  de  Aùliarmazd,  et  le  monde  est  éternel  pour  toujours. 

La  terre  devient  une  plaine  sans  glace  et  sans  pentes;  même 
la  montagne,  dont  le  sommet  est  le  soutien  du  pont  Cinvat, 
sera  abaissée  et  elle  n'existera  plus. 


L'orig'ine  do  celle  eschatologie  esl  facile  à  découvrir,  elle 
est  contenue  dans  le  mythe  de  ^incendie  wiiversel.  Au  pre- 
mier coup  d'oeil,  nous  voyons  que  D,  la  punition  particulière 
(peut-être  aussi  une  récompense  bien  définie)  manque  de  lien 
avec  le  reste.  Il  suffit  de  lire  les  versets  1-11,  17-26,  29-33,  à 
la  suite  les  uns  des  autres.  Nous  avons  déjà  appris  à  connaître, 
dans  le  chapilio  2,  l'ingéniosité  de  la  théologie  mazdéenne 
dans  l'invention  des  divers  degrés  de  récompense  cl  de  châti- 
ment. Laissons  aussi  de  côté  C,  l'assemblée  du  jugement. 
Cette  réunion,  aussi  bien  que  la  punition  purificatrice  et  la 
récompense  dont  nous  venons  de  parler,  font  double  emploi 
avec  E,  le  métal  fondu  qui  révèle  les  pieux  et  les  impies,  qui 
réjouit  les  premiers  el  qui  tourmente  les  seconds.  A  n'est 
qu'une  introduction,  et  B,  l'œuvre  du  «  releveur  du  corps»,  a 
pour  but  de  faire  participer  tous  les  hommes,  sans  exception, 
à  la  fin  du  monde.  Que  reste-t-il  maintenant  dans  E,  F,  G,  si  ce 
n'est  l'antique  incendie  du  monde  et  ce  qui  en  est  la  consé- 
quence :  ^ancienne  terre  consumée  el  la  nouvelle  terre  renou- 
velée par  le  fou,  non  comme  chez  les  Germains,  où  elle  est 
détruite  par  le  feu  et  renouvelée  par  l'eau.  Sur  la  croyance 


slopeless  plaiu';evon  tho  mounlain',  wliose  summit  is  the 
support  of  the  A'invar  bridf/e,  Ihey  keep  down,  and  it  ivili  not 
exist. 

1.  Paz.  âmâvan  is  a  misreading  of  Pahl.  liâmCin,  so  the  reading  is  an- 
sîp  (compare  Pers.  s\b)  liâmCin.  Mounlains.  being  tlie  work  of  llie  evil 
spirit,  disappear  witli  him. 

2.  A'akà'i-i-Dâîtîk,  see  cliap.  xii,  7. 
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populaire  indo-germaine  de  la  disparition  du  monde  et  de 
son  renouvellement  par  le  feu,  s'est  formée  la  notion  de  la  fin 
du  monde  particulière  au  mazdéisme,  c'est-à-dire  l'idée  de  la 
liquéfaction  du  monde  interprétée  religieusement.  Le  métal 
fondu  de  la  terre  devient  une  ordalie,  un  jugement  de  Dieu. 
Dana  lincendie  du  inonde,  dans  la  liquéfaction  du  métal,  le 
coupable  et  l'innocent  sont  découverts,  le  pieux  est  récompensé, 
et  r impie  puni.  Telle  est  la  prédication  des  auteurs  des  (ià- 
Ihas'.  L'ancienne  sagesse  chrétienne  savait  que  la  tradition 
d'un  incendie  du  monde  était  très  antique  en  Iran.  Lactance 
[Div.  Inst.,  7,  18)  rapporte  cette  tradition  à  «  Hystaspes,  Me- 
dorum  rex  antiquissimus  »". 

1.  —  L'escliatolo{fie  des  GàtLas. 

De  toutes  les  parties  de  l'Avesta,  il  n'y  en  a  pas  qui  soi!, 
plus  que  les  Gàthas,  remplie  de  la  pensée  de  la  fin  du  monde. 
Cependant,  cette  doctrine  ne  ressemble  pas  à  celle  du  chris- 
tianisme primitif.  Dans  l'Avesta  la  fin  du  monde  n'est  pas  im- 
minente à  chaque  jour  et  à  chaque  heure.  La  sanction  à\ipont, 
après  la  mort  de  l'individu,  est  un  élément  plus  ancien  de  la 
piété  mazdéenne  que  le  jugement  général  (cliap.  2).  Le  pont 
Cinvatet  la  révolution  du  monde  servent  l'un  et  l'autre  à  la  fois 

1.  M.  C.  P.  Tiele  soulie'iit  une  autre  opinion  ;  il  estime  que  le  dogme  d'une 
ordalie  à  la  fin  du  monde  ne  se  trouve  dans  les  Gâlhas  qu'en  germe. 
«  La  séparation  en  deux  parties,  l'opposition  des  rivaux,  qui  luttent,  ne 
signifient  que  la  lutte  entre  les  adorateurs  de  Mazda  et  ceux  des  Daèvas  : 
ce  n'est  que  plus  lard  qu'en  est  sorti  un  dogme  eschalologique  ».  Ge- 
schiedenis  van  dcn  Godsdienst  in  de  Oudheid,  II,  p.  135.  L'exposition  que 
nous  allons  faire  tend  à  prouver,  au  contraire,  que  Tcmbrasement  cl 
l'ordalie  de  la  fin  du  monde  ont  été  de  plus  en  plus  rel'oulés  dans  le 
développement  de  la  doctrine.  En  tous  cas,  quoi  qu'il  en  soit  des  passa^-e^ 
des  Gâllias,  interprétés  autrement  par  le  savant  hollandais,  le  dévelop- 
pement, que  je  vais  tracer,  demeure  néanmoins.  Car  il  n'y  a  pas  de 
doute  que  l'embrasement  (inal  soit  le  plus  ancien  trait  populaire  de  l'es- 
chatologie mazdéenne. 

M.  West,  ZaraihustnCs  doctrine  rcgardimj  Ihe  soûl,  dans  The  Jvurnnl 
of  thellnyal  Asialie  Society,  LSOl»,  juin,  p.  CIO,  désigne  la  doctrine  escha- 
tologique  des  (ialhas  par  celle  expression:  «  l' ordalie  future  delaréMr- 
rection  ». 

2.  F.  \Vindi:^climann,  loc.  cit.,  p.  259. 
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de  consolation  et  de  menace  dans  la  prédication  des  Gâthas. 
L'attente  du  jugement  du  pont  Ginvat  comme  celle  du  «  long 
bonheur  »  du  ciel  ne  font  pas  disparaître  l'idée  de  la  lin  du 
monde.  «  Dis-moi,  toi  qui  sais,  ô  Seigneur,  avant  que  le  pont 
du  monde  ne  s'étende  devant  moi,  comment  le  lidèle  vaincra 
l'impie.  C'est  là  la  bonne  perfection  {âkdrdtié,  de  â,  à,  et 
kar,  faire  :  préparation,  l'action  de  rendre  prêt)  connue  du 
monde  »  (F.s.  48,  2).  La  fin  du  monde  n'est  pas  seulement  la 
«  perfection  »  ou  «  la  dernière  chose  du  monde  »  [anhdiié 
apomdjn,  43,  3),  «  la  dernière  évolution  du  monde  »  [apdmê 
(inhdus  iirvaêsê,  ol,  6\  etc.)_,  ou  «  la  dernière  évolution  de  la 
création  ))  [dâmôiê  urvaésê  upamê,  43,  5),  mais  c'est  aussi  ce 
qu'il  y  a  de  plus  grand  au  monde  [vîsp^  inazistdm,  33,5),  «  la 
grande  affaire  »  [maza  yai'ihô,  30,  2),  «  la  plus  grande  des  af- 
faires» [mazistdm  yanhcim,  30,  2;  o3,  7). 

L  œuvre  du  Seigneur.  —  Pour  les  Gâthas,  la  lin  du  monde 
contient  un  châtiment  par  le  feu^  un  jug'ement  do  Dieu,  de  la 
même  espèce  que  celui  qui  est  né  dans  la  croyance  populaire  et 
qui  a  été  adopté  et  souvent  employé  par  la  religion  mazdéenue. 
C'est  en  se  soumettant  à  l'épreuve  du  métal  fondu,  var  nirang, 
(ju'Alùrpât,  le  fils  de  Màraspend,  a  prouvé  la  vérité  de  la 
religion  contre  les  infidèles  et  les  hérétiques  sous  le  règne  de 
Sàhpùhr  II,  309-379  après  J.-C.  L'ordalie  du  feu  au  moyen  du 
métal  fondu  est,  selon  les  Gâthas,  employée  dans  ce  monde 
(31,  3,  19,  etc.').  Mais  même  à  la  fin  du  monde,  comme  dans 
le  monde  actuel  d'après  l'opinion  populaire,  il  y  aura  par  le 
même  moyen  séparation  entre  les  adorateurs  de  Mazda  et  les 
sectateurs  des  fausses  croyances.  Avec  son  «  feu  rouge  »  ou 
«  flambant  »  («Om  suxrâ)  le  Seigneur  décide  entre  les  deux 
adversaires   [rânôibyd)   au    moyen  du  métal   fondu   {aijanhà 


1.  Je  ne  saurais  in'associer  à  l'opinion  exprimée  par  E.  Willielm  dans  sa 
traduction  et  dans  son  commentaire  de  la  Gdtha  Vohuxmthra  dans  les 
Mélanges  Ch.  de  Hariez,  p.  385,  à  savoir  que  up9mé  anhdiis  urvaésê  (Yasna, 
51,  6)  ne  désignerait  pas  la  lin  du  monde,  les  choses  cscliatologiques 
proprement  dites,  mais  le  décès  de  l'individu,  «  beini  Ausgange  des  Le- 
bens  ».  Cela  me  semble  jurer  avec  toute  la  théologie  des  Gâthas. 

2.  Le  Uhikart  l'applicfue  ici  à  la  vie  après  la  mort  et  non  à  la  résurrection, 
comme  le  voudrait  Darmesleter,  A.  M.  G.  XXI,  p.  334,  note  28. 
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xsiislâ)  dans  les  deux  mondes  [aibi  ahvâhû)  en  faisant  un 
sig-ne  [daxktdin  dâvôi,  SI,  9).  Cela  arrivera  «  pour  blesser  l'im- 
pie et  })our  faire  du  bien  au  juste  »  (oi,  9).  La  récompense  est 
déterminée.  A  la  dernière  révolution  de  la  création  «  le  mal 
sera  le  lot  du  méchant,  la  bonne  félicité,  celui  de  l'homme  de 
bien  »  (43,  5).  L'essentiel,  c'est  que  «  Asa,  la  Piété,  frappera 
Druj,  le  démon  du  mensonge,  quand  ce  qu'on  dit  être  le 
mensonge  [daibitânà  fraoxtô)  arrivera  pour  les  démons  aussi 
bien  que  pour  les  hommes,  avec  immortalité  »  (48,  1)  '.  Le 
]»écheur  obtiendra  ce  qui  a  été  prédit...  Ces  pécheurs  n'ont 
par  connaissance  «  du  châtiment  qui  les  frappera  »,  «  le  fa- 
meux, l'excellent  métal  »  {srâvî  xvaênâ  ai/anliâ,  32,  G-7).  Le 
poète  gàthique  n'ignore  pas  ce  châtiment  hnal  des  désobéis- 
sants. «  Celui  qui  n'accorde  pas  de  récompense  à  celui  qui  la 
mérite,  à  l'homme  qui  lui  a  donné  les  paroles  exactes  (le  prêtre 
qui  fait  les  sacrifices  et  qui  enseigne)  quelle  est  sa  punition 
pour  cela  ici-bas  d'abord?  Je  sais  quel  est  le  dernier  châti- 
liment  qu'il  recevra  »  (44,  19). 

L'idéal  des  chantres  des  Gâthas  se  réalisera  :  «  Lors  de 
l'évolution  (liuale),  toi,  bienfaisant  esprit,  tu  viendras,  toi,  très 
Sage,  avec  la  Puissance  [Xèa^)rà),  et  le  Bon  Esprit  (Fo/i^<  ma- 
?ianhu),  par  les  actions  duquel  les  êtres  prospèrent  dans  la  Piété 
{Aêâ);  un  maître  spirituel  [ratns)\iis  instruira  dans  la  Justesse 
[Armaliis]^  un  maître  pourvu  de  ta  Raison  {Xratdus),  que  rien 
ne  peut  tromper  n  (43,  6).  H  s'agit  de  faire  un  bon  choix 
pour  la  femme  aussi  bien  que  pour  l'homme.  Car  «  au  jour  de 
la  grande  aifaire  »,  il  y  aura  la  récompense  (30,  2).  L'homme 
pieux  lui-même  a  besoin  d'aide.  «  Quand  viendra  ce  qui  est  le 
plus  grand  de  tout,  j'appellerai  Sraosa  (l'Obéissance)  à  mon 
secours  »  (33,  5).  Dans  la  Gâlha  aux  sept  chapitres  qui  est 
postérieure  (3G,  2),  le  feu  est  appelé  à  l'aide,  au  moment  du 
grand  événement. 

1.  Malgré  l'ordre  des  mots,  je  rapporte  daêvâlscd  masyâikâk  qsasutâ 
«  arrive  »,  au  premier  verset  de  la  stropiie,  non  k  amârolditi  qui  précède 
imtnédialement  ces  mots;  demèmeciuc  Mills  (A  studijof  Ihc (ive  Zoroaslrian 
Gtithas),  et  Dariiie.-;leltn' dans  son  étude  ^iuv  Huurcatdt  et  AnidVdUil,  p.  i-i. 
Sa  Iraductiou  dans  les  Annales  du  Musée  Guiiaet  :  *<  à  l'Iieure  où  il  n'y  aura 
plus  de  mort  pour  les  démous  ni  pour  les  liouuucs  »,  jure  avec  la  doctrine 
générale  du  mazdéisme. 
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Au  dernier  jour,  tout  sera  révélé  à  la  connaissance  du  Sei- 
gneur (48,  4).  L'épreuve  du  feu  rendra  la  chose  très  claire. 

Il  est  fait  aussi  allusion  à  ce  que  la  fin  du  monde  viendra 
avec  Vi?n?nortalùé  {m,  1;  Î30,  4).  Voilà  des  traits  qui  tiennent 
élroilement  l'un  à  l'autre  dans  la  doctrine  de  la  fin  du  monde 
telle  que  la  donnent  les  Gùllias,  c'est  un  jugement  de  Dieu  au 
moyen  du  métal  fondu  pour  découvrir  le  mal  et  récompenser 
le  bien  dans  la  destruction  du  monde  et  son  renouvellement 
par  le  feu. 

Lœuvre  des  fidèles.  —  Il  faut  y  ajouter  le  second  élément 
significatif  de  la  théologie  des  Gùthas  à  propos  de  la  fin  du 
monde  qui  du  reste  est  caractéristique  du  génie  de  TAvesla 
entier.  Les  fidèles  contribuent  à  la  réalisation  du  grand  but 
final.  L'expression  de  cette  tâche  de  la  plus  haute  piété  est  la 
suivante  :  fdraéàm  kdranâun  ahûm,  «  ils  font  progresser  le 
monde  »,  mot  à  mot  :  «  ils  font  le  monde  en  avant  »,  ils  travail- 
lent à  rachèvemenl  du  monde  (^0,  9,  elc).  Le  substantif  verbal 
frasôkaroli,  action  de  faire  progresser,  avancer,  perfection- 
nement, en  pehlvi,  fraskarl,  devint  plus  tard  le  nom  de  rachè- 
vemenl du  monde.  Dans  lesGàthas,  paraît  une  fois,  48, 2, «A-^- 
rotiè^  «l'accomplissement»,  pour  désignerFincendiedumonde; 
nous  n'y  trouvons  pas  le  mot  frasôkareti,  pas  plus  que  l'adjectif 
verbal  frasôcaretar  qui  désigne  d  ans  l'Avesta  postérieur  ceux  qui 
accomplissent  celte  œuvre.  Nous  pourrions  traduire  leur  nom 
par  un  mot  très  moderne  :  «  les  hommes  du  progrès  ».  Mais 
dans  les  hymnes  gâlhiques  la  pensée  et  les  éléments  de  l'ex- 
pression sont  déjà  formés  :  les  fidèles  travaillent  à  l' achèviement 
du  monde.  En  celle  qualité,  les  fidèles  sont  désignés  dans  les 
Galbas  et  aussi  dans  le  reste  de  l'Avesta  par  le  mot  de  «  bien- 
faiteur »,  saoêfjant,  qui  n'est  point  encore  un  nom  propre, 
mais  une  appellation  commune  ainsi  que  l'a  été  longtemps  |le 
mot  Messie.  Comme  déjà  Windischmann  [Mithra,  p.  79)  et 
Spiegel  [Commentar  liber  das  Avesta,  II,  p.  619)  l'ont  vu,  l'ély- 
mologie  donnée  dans  le  Yast,  lîi,  129  (voir  plus  haut,  p.  221) 
est  juste.  Saosyant  est  le  part.  fut.  de  su,  profiler,  être  utile, 
faire  du  bien,  w  der  nlitzend-werdende  »  (Spiegel).  «  La  vie 
spirituelle  des  bienfaiteurs  »  {daèna saoèyantnm)  qui  se  failcon- 
naitre  par  leurs  bonnes  actions,  gagnera  sa  récompense  (34, 


LES    ESCHATOLOGIES  241 

13).  L'homme  pieux  «  fait  le  bien  »  {savô)  au  Seigneur  et  à 
ses  saints  êtres  (34,3).  Dans  l'hymne  de  lamentation  que 
l'âme  damnée  récite  pendant  les  trois  nuits  après  la  mort,  le 
prêtre-poète  demande  au  Seig"nour,  quand  «  les  agrandis- 
seurs des  jours  »  {uxêcmo  «5/«am)  viendront  et  quand  «  laraison 
des  bienfaiteurs  »  [saost/antcim  xratavô)  redressera  le  monde 
(46,  3).  Les  princes  sont  appelés  à  être  «  les  bienfaiteurs  des 
pays  »  [saoéyantô  dahyimatn,  48,  12)  et  à  suivre  les  pra- 
tiques religieuses,  que  le  Seigneur  a  établies  pour  «  le  bien- 
faiteur »  '  (33,  2  ;  cpr  4i>,  11).  Le  mot  est  ainsi  employé  aussi 
au  singulier  :  «  Que  le  bienfaiteur  sache  la  bénédiction  qui  sera 
son  partage  »  (48,  9),  quoique  cela  ne  se  rapporte  pas  à  une 
personne  déterminée,  au  sauveur  du  monde  par  excellence, 
le  Saoéyant  de  la  théologie  postérieure. 

Les  Gâthas  n'emploient  du  reste  jamais  non  plus  son  ancien 
nom  d'Astvatorota.  Les  hommes  pieux  travaillent  ensemble  à 
la  délivrance  du  monde  et  à  son  achèvement.  Les  chantres 
des  Gâthas  ne  nomment  jamais  un  bienfaiteur  du  monde  en 
particulier.  Le  ratu  43,  6,  oh.  Darmesteter  suit  la  traduction 
pehlvie,  désigne  seulement  le  conducteur  spirituel  en  géné- 
ral, qui  dans  l'avenir  idéal  donnera  un  enseignement  com- 
plet ^  Le  passage  que  nous  venons  de  citer,  4G,  3,  ne  désigne 
pas  nécessairement  les  aides  d'Astvatoreta  au  renouvellement 
du  monde,  pas  plus  que  les  chantres  [slàtqm]  dont  il  est  parlé 
28,  9,  ne  désignent  les  trois  fils  de  Zarathuslra,  comme  le 
veut  le  commentateur  pehlvi. 

Les  Gâthas  ne  nomment  pas  les  éléments  les  plus  significatifs 
de  l'eschatologie  postérieure.  —  Les  Gâthas  n'ont  pas  trace 
de  l'assemblée  des  morts  à  la  fin  du  monde  ni  des  punitions 
et  des  récompenses  supplémentaires  dans  l'enfer  et  dans  le 
ciel  qui  du  reste  seraient  en  contradiction  avec  »  la  fameuse  » 
épreuve,  qui  est  en  même  temps  un  châtiment. 

Nous  éprouverions  un  intérêt  particulier  à  savoir  si  déjà 
les  prêtres  des  Gâthas  enseignaient  la  résurrection,  puis  la 
purification  et  la  félicité  de  tous. 

1.  Saoiiyantôl  désignerait  d'après  Geldner  (Mills,  Sacred  Books  ofthe  East, 
XXXI,  189)  Zaralliu.-slra.  Cette  iiilerprétation  ne  semble  pas  nécessaire. 

2.  Cpr  Yasim,  13. 

16 
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La  résurrection  flJes  cor/)5  aurait  été,  d'après  Ms""  de  Harlez, 
ig-norée  de  tout  l'Avesta  ';  les  documents  de  l'Avesta  postérieur, 
en  particulier  le  Yast,  19,  89^  (et  non  pas  les  Galbas),  au- 
raient connu  une  résurrection  spirituelle  et  non  corporelle.  La 
théolog-ie  pehlvie  aurait  introduit  la  première  la  resurrectio 
Garnis.  Cette  opinion  est  en  contradiction  absolue  avec  celle 
de  Darmesteter  qui,  tendant  à  faire  une  grande  place  au 
mytbe  de  la  lumière,  laisse  frasôkerali  contenir  en  premier 
lieu  «  la  réanimation  du  monde,  la  résurrection  des  morts  ». 
«  Saosyant  est  avant  tout  celui  qui  rend  la  vie,  le  héros  de  la 
résurrection  »  [Ormazd  et  Ahriman,  p.  238  s.).  Une  telle 
conception  ne  semble  guère  résulter  de  l'histoire  du  nom  de 
Saosyaut  dans  le  mazdéisme;  le  mythe  de  la  lumière  n'appa- 
raît pas  dans  son  eschatologie.  Mais  Darmesteter  reconnaît 
avec  raison,  dans  la  résurrection,  une  doctrine  spéciale  à 
l'Iran  {ioc.  cit.,  p.  304) Ml  n'y  a  pas  de  doute,  comme  nous  le 
verrons,  que  l'Avesta  postérieur  enseigne  la  résurrection  des 
corps.  Si,  dans  les  Gâthas,  on  ne  trouve  rien  qui  le  prouve, 
rien  aussi  n'y  contredit;  nous  restons  donc  dans  l'incertiUido. 
Pourtant  on  ne  s'explique  pas  l'ardent  intérêt  des  hommes 
pieux  pour  «  le  plus  grand  de  tout  »,  s'ils  ne  s'attendent  pas 
eux-mêmes  à  y  prendre  part.  Nous  avons  déjà  vu  qu'à  la  diiïé- 
rence  des  premiers  chrétiens,  ils  ne  Tatlcndaient  pas  durant 
leur  vie.  La  résurrection  peut  très  bien  avoir  fait  partie  de  la 
théologie  des  prêtres  des  Gâthas,  quoique,  dans  les  fragments 
de  la  littérature  gâthique  qui  nous  sont  parvenus,  ils  n'aient 
pas  eu  l'occasion  d'en  parler. 

Ils  avaient  encore  moins  l'occasion  de  s'occuper  de  ia  pu- 
rification ei  de  la  félicité  de  tous,  dans  le  cas  oij  ils  l'eussent 
connues*.  Au  contraire,   nous  lisons  (46,  H)   que  Tâme  du 


1.  Des  oiigines  du  zoroaslrisinc,  dans  le  Journal  asiatique,   1878,  XII, 
p.  291  ss. 

2.  Comparez  Lindner,  dans  Zeitschrift  der  deutschen  morgetildndischen 
Gesellschafi,  1883,  p.  134. 

3.  De  même  Pfleiderer,  Religionsphilosophie,  II,  p.  501.  La  vieille  fête  de 
Milhra  symbolisait  la  résurrection,  A,  M,  G.,  XXII,  -443. 

4.  Le  verset  43,  5  n'exige  pas  cette  interprétation  que  «  le  mal  pour  le, 
méchant  et  la  bonne  félicité  pour  le  bon  «  dureront  «  jusqu'au  dernier 
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méchant  après  le  pont  Ciiivat  demeure  dans  le  séjour  du  Druj, 
«  pour  toujours  »  [yavôi  vhpâi).  Mills',  MouUon»  et  d'autres 
pensent  queZarathustra  enseignait  la  double  rétribution  éter- 
nelle. Pourtant  il  ne  me  semble  pas  qu'il  soit  prouvé  que  la 
résurrection  et  la  purification  de  tous  ne  fussent  pas  déjà  con- 
nues du  temps  des  Gâlhas.  Dans  ce  passage  la  pensée  ne  s'oc- 
cupe que  de  la  vie  après  la  mort,  la  fin  du  monde  n'y  est  pas 
visée  K  La  publication  de  l'idée  de  la  purification  et  de  la  fé- 
licité de  tous  était  opposée  du  reste  au  dessein  qu'avaient  les 
chantres  des  Gàthas  d'encourager  les  fidèles  et  d'eiïrayer  les 
désobéissants;  ils  étaient  donc  entraînés  à  ne  pas  s'appesantir 
sur  la  croyance  que  les  impies  seraient  délivrés  à  la  fin  du 
monde,  si  toutefois  ils  la  connaissaient.  Il  est  impossible  de 
déterminer  ce  qu'on  pensait  du  sort  des  impies,  après  la  fin  du 
monde.  Nous  ne  saurions  cependant  oublierque  déjà  le  mythe 
de  lincendie  universel  lui-même,  comme  nous  Favons  trouvé 
dansl'Edda,  contient  la  purification  du  monde  et  son  renouvel- 
lement. «  Asa  vaincra  Druj  ».  La  place  n'existe  plus  pour  les 
tourments  éternels,  puisque  les  démons  seront  détruits  avec  leur 
séjour.  L'idée  des  Gâthas serait-ellequeles  impies  seroulbrùlés 
dans  le  mêlai,  tandis  que  les  hommes  pieux  résisteront  à  l'é- 
preuve? Ou  bien  les  Gàthas  possédaient-elles  déjà  la  doctrine 
générale  du  mazdéisme  sur  la  purification  des  méchants  dans 
le  métal?  Les  deux  alternatives  sont  admissibles,  mais  de 
notre  analyse  de  l'ordalie  de  l'incendie  du  monde,  il  résulte, 
selon  moi,  qu'on  ne  peut  choisir  qu'entre  ces  deux  opinions. 
La  troisième,  l'éternité  des  peines  de  l'enfer,  est  hors  de  cause  ; 
car  aucun  mal  ne  peut  exister  sur  la  terre,  ni   sous  la  terre 


tour  du  monde  »,  c'est-à-dire  que  les  cliàtimenls  cesseront  alors,  DdiisMn, 
41,  6.  Il  est  dit  plutôt  que  «  le  mal  )■•  et  «  la  félicité  >»  arriveront  au  der- 
nier tour  du  monde. 

1.  ImmorlalKy  in  Galhas  {The  Thinher,  1891). 

2.  Zoroaster  and  Israël  {The  Thinker,  1892,  p.  498  ss.). 

3.  Zavlûst-ndmnh,  VIII  (Wllson,  The  Parsi  religion,  p.  483  ss.)  dit  : 
«  I/cnler  deviendra  le  perpétuel  séjour  de  celui  qui  se  détourniia  de 
celte  loi  ».  A  la  fin  de  ce  môme  ouvrai^e,  il  est  dit  que  l'enfer  s'étend 
seulement  jusqu'à  !a  résurrection;  ailleurs,  p.  518,  que  «nul  ne  reste  éter- 
nellement en  souffrance  ». 
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refondue,  où  l'idéal  Ihéocratique  et  terrestre  des  prôtres- 
chanlres  deviendra  un  fait  accompli. 

La  prédication  des  auteurs  des  Gàlhas  n'a  pas  eu  non  plus 
l'occasion  de  s'occuper  de  la  dironoloijie  du  monde. 

Quelle  a  pu  être  leur  croyance  relative  à  la  résurrection  des 
morts,  la  purification  et  la  félicité  de  tous,  la  chronologie  du 
monde?  11  est  impossible  de  se  décider  à  cet  égard.  Dans  tous 
les  cas  ces  mythes  sont  très  anciennement  répandus  dans 
l'Iran.  Comme  le  montre  l'abbé  Windischmann,  dans  ses 
Zoroastrische  Stiidien,  ils  étaient  déjà  connus  au  iv"  siècle 
avant  J.-C,  par  Théopompe,  l'historien  de  Philippe  de  Macé- 
doine. Dans  le  huitième  livre  de  ses  Philippiques^  il  décrivait 
la  religion  de  Zarathustra  et  des  mag^es.  Ce  livre  est  perdu; 
mais  Diogène  de  Laërte*  et  Aeneas  de  Gaza^  déclarent  que 
les  mages,  d'après  Théopompe,  enseignaient  la  résurrection 
de  tous  les  morts  et  l'immortalité  finale  des  hommes.  Plutar- 
que  rapporte,  dans  De  Iside  et  Osiride,  47,  comme  étant 
((  les  légendes  fabuleuses  des  mages»,  qu'  «  un  temps  prédes- 
tiné viendra  où  Areimanios,  qui  cause  la  peste  et  la  faim, 
sera  tué  et  vaincu  par  ces  fléaux,  que  la  terre  deviendra  plate 
et  égale  et  que  des  hommes  bienheureux  et  n'ayant  qu'une 
seule  langue  mèneront  ime  même  vie  et  formeront  une  so- 
ciété unique  ».  Ces  mots  de  Plutarque  ne  sont  pas  désignés 
comme  étant  une  citation  tirée  de  Théopompe;  tout  de  suite 
après,  il  ajoute  :  «  Théopompo  dit  que,  d'après  les  mages,  un 
de  ces  dieux  [les  deux  adversaires]  a  régné  pendant  trois  mille 
ans,  tandis  que  l'autre  était  sous  sa  domination;  puis  ils  lut- 
tèrent pendant  trois  mille  ans  et  chacun  d'eux  détruisit  ce 
que  l'autre  avait  créé.  Mais  à  la  fin  Hadès  sera  vaincu,  les 
hommes  seront  heureux,  ils  n'auront  plus  besoin  de  nourri- 
ture et  ne  porteront  plus  d'ombre  \  »  Cela  n'empêche  pas  que 


1.  Qç  v.a.\   àvaêuoaeffûat    xaià   Tou;    Mâyo-jç    ç-i^c'i    touç  àvOpdJTio'j;   xa't    à'asiîûat 
àôavdcTOuç. 

2.  zaïoLi  -Kozï  ''/;_^ô''i(ic,  ev  w  Ttâvxwv  vsxpwv   àvâ'îTaffiç  'iaïai  —  otSev  ô  0£cnio|j.T:oç. 

3.  Les  mots  suivants  sont  obscurs  :  xôv  6è  xaû-ra  |j.Y)/avY)crdt[X£vov  ÔEov  ripefJ-Eïv 
v-ai  àvaTtaOcaÙai  ypôvov,  xaXcô;  |j.îv  où  (il  faut  iil'C  o-jv)  sifùh'i,  xw  [ok]  Oejo  waTtsp 

àvOpcÔTTM  xot(X(.)|jivw  (xlxpiov.  La  correction  do  Marivland  :  !J.ïixavY](7Ô(j.£vov  rend 
possible  l'interprélalion  ingénieuse  de  Windischmann  de  Saosyant  ou  dg 
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les  reuseig-nements  précédents  ont  pu  également  être  tirés  do 
livre  de  Tliéopompe.  Et  du  reste,  dans  ce  résumé  qu'il  rap- 
porte expressément  à  Théopompe,  il  y  a  non  seulement  la 
chronolog-ie  du  monde  mais  aussi  le  renouvellement  de  toutes 
choses  et  la  félicité  de  tous  que  nous  fait  connaître  le  Bun- 
dahis,  30.  Si  un  Grec  a  trouvé  ces  dogmes  de  la  chronologie 
du  monde,  de  la  résurrection  et  de  la  félicité  de  tous  répandus 
parmi  les  mages  au  iv"  siècle,  ils  ont  dû  prendre  naissance 
quelques  siècles  avant.  C'est  au  vu^  siècle  que  l'on  peut  placer, 
au  plus  tard.,  Zarathustra'  et  peut-ôlre  les  Gâthas  qui  sont 
pourtant,  selon  toute  vraisemblance,  considérablement  posté- 
rieures au  prophète. 

Nous  avons  un  témoignage  encore  plus  ancien  qui  peut  avoir 
trait  à  la  croyance  des  Perses  en  la  résurrection,  celui  d'Hé- 
rodote qui  date  du  v^  siècle  (III,  ch.  G2).  Lorsque  Cambyse 
apprit  en  Egypte  que  le  faux  Smerdis  avait  soulevé  une  révolte 
contre  lui,  il  accusa  Prexape,  un  de  ses  généraux,  de  n'avoir 
point  exécuté  Tordre  qu'il  lui  avait  donné  de  tuer  son  frère. 
Prexape  assura  que  l'auteur  du  soulèvement  ne  pouvait  être 
Smerdis.  «  car,  dit-il,  je  lui  ai  donné  la  sépulture  de  mes 
propres  mains,  selon  ce  que  tu  m'avais  commandé.  Si  les 
morts  ressiisciteni.,  attends-toi  à  voir  aussi  le  Mède  Astyage  se 
soulever  contre  toi.  Mais,  s'il  en  est  du  présent  comme  du 
passé,  sois  certain  qu'il  ne  t'arrivera  rien  de  nouveau  de  ce 
côté  ».  Hérodote  a  peut-être  appris  l'idée  de  la  résurrection 
dans  la  religion  répandue  parmi  les  Perses,  qui  l'aurait  donc 
enseignée  déjà  à  l'époque  des  plus  anciens  écrits  de  l'Avesta. 
11  est  ainsi  possible,  même  vraisemblable,  mais  non  certain, 
que  cette  doctrine  a  été  connue  des  auteurs  des  Galbas. 

Quoi  qu'il  en  soit,  le  thème  de  la  prédication  eschatologique 
des  Gâthas  était  :  la  victoire  du  Seigneur  et  de  la  piété  et  les 

Sâma  Karasâspa  qui  dort  longtemps  avant  do  prendre  part  au  renouvel- 
lement du  monde.  Mais  Oeôv  doit  désigner  Aliura  Mazda  ici,  aussi  bien 
que  dans  la  phrase  qui  précède.  Alors  l'on  peut  garder  \L(\y'X'^T^(yi\xivo'i  et 
comprendre  la  dernière  phrase  du  repos  du  Seigneur  après  la  fraskart. 

Les  passages  des  anciens  sur  Zarathustra  sont  réunis  à  présent  dans 
l'utile  ouvrage  de  A.  V.  W.  Jackson  sur  Zoroaster,  New- York,  1899. 

1.  Cpr  A.  V.  W.  Jackson,  loc.  cit.,  p.  174  ss. 
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chàlimonls  et  les  récompenses  dans  l'ordalie  de  l'embrasemenl 
final. 


2.  —  L'escbatolog'ie  de  l'Avesta  postérieur. 

Dans  l'Avesla  postérieur  el  dans  les  récils  pehlvis,qui  sem- 
blent dériver  d'écrits  avestiques,  maintenant  perdus,  nous  fai- 
sons la  même  division  (en  changeant  Tordre)  :  d'un  côté 
les  causes  du  drame  final  et  ce  qui  devra  le  précéder,  de  Tau  • 
Ire  le  contenu  de  la  fin  du  monde. 

Nous  trouvons  là  des  changements  intéressants;  le  plus 
remarquable,  c'est  que  non  seulement  ie  rôle  d'Ahura  Mazda 
à  la  fin  du  monde,  mais  également  la  part  des  fidèles  dans 
l'achèvement  du  monde  sont  diminués  au  profit  de  l'œuvre 
accomplie  par  le  Sauveur  divin,  le  saosyant  par  préférence 
avec  ses  auxiliaires. 

Sur  les  chapities  de  r histoire  antérieure  à  la  fin  du  monde 
et  des  causes  du  drame  final,  nous  trouvons  la  même  concep- 
tion optimiste  et  fortifiante  d'un  développement  ininterrompu 
du  monde,  opéré  par  l'œuvre  de  Dieu  et  par  celle  des  fidèles. 
L'œuvre  de  Dieu  est  le  point  principal  de  la  chronologie  du 
monde;  Tachèvement  de  ce  monde  par  les  hoynmes  pieux  se 
manifeste  dans  la  doctrine  des  saosyants. 

Le  contenu  du  drame  final  a  reçu  depuis  les  Gâthas  un  dé- 
veloppement remarquable;  l'embrasement,  d'oii  procède  la 
fin  du  monde,  avec  l'application  faite  dans  les  Gâthas  :  le 
jugement  de  Dieu  par  le  métal  fondu,  s'obscurcit.  Côte  à  côte 
avec  cette  œuvre  de  Dieu  par  excellence,  apparaît  celle  d'un 
médiateur,  d'un  sauveur  :  la  résurrection,  limmortalité,  la  ju- 
gement, la  rétribution;  ces  événements  attirent  et  retiennent 
tout  l'intérêt  et,  pour  ce  qui  regarde  le  jugement  général  et 
les  nouveaux  châtiments,  ils  sont  dans  une  certaine  opposi- 
tion avec  la  prédication  des  Gâthas.  Le  méidX  fondu  dans  l'in- 
cendie du  monde  ne  sert  plus  que  d'une  façon  tout  à  fait  secon- 
daire à  la  séparation  entre  les  pieux  et  les  impies  et  au  châti- 
ment du  péché,  mais  il  sert  surtout  à  la  purification  du  monde 
et  à  la  félicité  de  tous  les  hommes.  Nous  constatons  le  même 
développement,  que  nous  avons  vu  au  deuxième  chapitre  :  le 
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système  développé  de  la  théolog-ie  et  de  l'église  avec  ses  tré- 
sors de  grâce  vient  remplacer  le  zèle  convertisseur  des  prêtres- 
chantres  des  Gàlhas.  Ils  sont  d'accord  sur  un  point  :  le  Sei- 
gneur vaincra  toutes  les  puissances  du  mal. 

Il  est  ensuite  curieux  de  voir  comment  l'ancienne  épopée 
héroïque  et  le  mythe  des  démons  et  des  monstres,  qui  se  sont 
conservés,  non  parles  écrits  des  Gàlhas,  mais  parla  tradition, 
ont  été  transformés  et  utilisés  par  la  théologie  postérieure. 

a)  La  préparation  du  drame  final. 

La  chronologie  du  monde.  —  L'histoire  du  monde  a  été 
divisée  en  périodes  par  plusieurs  peuples,  comme  nous  l'avons 
vu  dans  le  chapitre  précédent.  En  dehors  des  époques  d'Héro- 
dote et  d'Ovide,  nous  rappelions  seulement  les  kalpas,  les  pé- 
riodes du  monde,  dans  l'Inde  et  les  quatre  périodes  des  civilisa- 
lions  précolombiennes  de  l'Amérique  centrale,  périodes  qui 
durent  chacune  des  centaines  ou  des  milliers  d'années  et  qui  se 
terminent  toutes  par  une  destrncliondu  monde'.  Mais  en  dehors 
des  Juifs  et  de  leurs  héritiers  spirituels,  la  culture  iranienne 
est  la  seule  qui  ait  donné  à  l'évolution  historique  du  monde 
un  rapport  véritable  avec  une  fin,  un  but  final  du  monde  ayant 
un  caractère  moral  et  religieux. 

L'esprit  optimiste  que  nous  avons  déjà  trouvé  dans  le 
mazdéisme  est  très  frappant  dans  sa  chronologie.  L'issue  de 
la  lutte  universelle  est  prévue  dès  le  commencement.  Déjà  à 
l'origine,  le  Seigneur  récita  la  prière  Ahuna  Vairya  et  réussit  à 
convaincre  le  méchant  de  son  impuissance  (Z??/«c/«/^«s,  1,21  s.)*. 
Dans  la  doctrine  du  sacrifice,  le  Seigneur  a  donné  tous  les 
moyens  qui  sont  nécessaires  pour  vaincre  l'adversaire  [Bun- 
da/its,  2,  9).  Le  monde  matériel  qui  est  juste  peut  déjà  être 


1.  A.  Tliiiiiboldl,  Vues  des  Cordillci'es  et  monuments  des  peuples  indigènes 
de  r Amérique,  I,  p.  107  ss. 

2,  Cpr.  Ddtîstan,  37,  64;  3,5.  Pou  de  pensées  revicnncnl  aussi  souvent 
dans  les  écrits  pelilvis  que  le  triomphe  (inal  du  créateur,  Bundahis,  6,  'i  ; 
Mînôîxrat,  57,  G;  Zdt  Sparam,  5.  3,  etc. 
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appelé  immortel  [Dinkart,  IX,  32,  26)'.  L'unité  que  la  philo- 
sophie des  Zervaniens  a  cherché  à  établir  à  l'origine  de  l'être 
en  donnant  au  Bon  et  au  Méchant  une  commune  origine,  le 
temps,  Zrvan^,  est  enseignée  sans  équivoque  par  le  mazdéisme 
entier,  en  ce  qui  concerne  la  fin  de  l'être ^ 

Des  douze  mille  ans*  du  monde,  les  premiers  trois  mille  ans 
appartiennent  à  l'état  spirituel.  Les  êtres  ne  pensaient  ni  ne 
remuaient;  ils  avaient  des  corps  que  l'on  ne  pouvait  tou- 
cher. Ils  représentaient  la  pieuse  création  spirituelle  [mai' 
mjava  stis  asaoni)  ^ 

Les  époques  suivantes  sont  occupées  par  le  duel  d'Ahura 
Mazda  et  d'Aiira  Mainyu^  Mais  dans  la  seconde  époque  de 
trois  mille  ans,  le  Mauvais  Esprit  resta  dans  le  trouble.  Dieu 
emploie  ces  temps  à  produire  ses  êtres,  en  premier  lieu  Vohu 
Mano,  son  meilleur  soutien  [Btuidahis,  1,  23).  Alors  vivait 
l'homme  primordial  Gaya  Ma)\itan  [Bimdahiê,  3,  1)  et  le  bœuf 
primordial  [Bundahis^  34,  1),  dont  le  corps  fut  employé  pour 


1.  Lorsque  les  armes  et  rtiabilelé  sont  égales  chez  les  deux  adversaires, 
les  armes  manquent  d'abord  à  celui  qui  a  commencé  la  lutte;  il  finit  par 
rester  désarmé  quand  l'autre  est  encore  armé.  Le  Mauvais  Esprit  a  com- 
mencé, par  conséquent,  le  Seigneur  doit  vaincre.  Bâtistdn,  37,  60.  C'est 
une  preuve  «  logique  »  du  genre  de  celles  qui  ont  servi  à  toutes  les  sco- 
lastiques, 

2.  Lezervanisme  qui  devint  la  religion  d'État  sous  Yazgard  II,  438-457 
après  J.-C,  s'appuyait  sur  le  Yasna,  30,  3.  Dans  les  écrits  de  l'Avesla 
postérieurs,  on  en  trouve  déjà  les  traces,  voir  Spiegel,  Eranische  Alter- 
thumskunde,  II,  p.  184  ss.  De  ce  que  dit  Bérose,  que  Zerovanus  était  un 
roi,  on  peut  conclure  (Michel  Bréal,  Mélanges,  214)  que  le  zervanisme 
existait  déjà  au  iv  siècle  avant  J.-C.  Le  zervanisme  semble  être  accepté 
chez  les  Parsis  modernes.  Voir  le  discours  de  Jivanji  Modi  au  Parlement 
des  Religions  à  Chicago,  1893, 

3.  Artâ  Vîràf  nâmak,  5,  11,  vit  dans  l'autre  monde  la  «  réalité  »,  âitîh, 
du  Seigneur  et  des  bienfaisants  Immortels  et  la  «  non-réalilé  »,  lôidh, 
d'Aharman  et  des  démons. 

4.  Mani  enseignait  aussi  ([ue  le  monde  durerait  douze  mille  ans. 
K.  Kessler,  Mani,  I,  343. 

5.  Fragment  de  l'Avesta  dans  le  Vendîdâd  pehlvi,  2,  20.  Ainsi  l'Avcsta 
connaissait  la  chronologie  du  monde. 

6.  Les  millénaires  3-8  sont  attribués  à  Cancer,  Léo,  Virgo,  Libra, 
Scorpio,  Sagittarius  par  le  Bundahis,  34. 
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créer  le  monde.  Les  fravasis  des  hommes,  leurs  esprits,  ac- 
ceptèrent de  prendre  des  corps'  comme  le  meilleur  moyen  de 
lutter  contre  le  Méchant  et  ses  créatures,  pour  parvenir  à  la 
fin  à  se  délivrer  du  corps  [Bundahié,  2,  10  s.). 

Dans  la  troisième  période,  «  l'adversaire  entra  en  se  préci- 
pitant* et  Gaya  Marotan  vécut  trente  ans  dans  l'épouvante  ». 
De  lui  naquirent  les  deux  premiers  hommes  Màsya  et  Mâsyôî 
et  l'histoire  de  notre  race  commence  avec  eux.  Le  premier 
millénaire  est  occupé  principalement  par  le  premier  patriarche 
Yima'.  Il  est  renversé  par  l'ennemi  héréditaire,  le  serpent  à 
trois  tètes,  Azi  Dahâka;  Atar,  le  feu,  eut  beaucoup  de  peine  à 
empêcher  celui-ci  de  s'emparer  de  l'éclat  céleste  des  rois 
{xvardnah,  Yaêi,  19,  40  ss.)  que  possédait  Yima,  mais  qui  le 
quitta  à  cause  de  son  arrogance.  Après  Mithra,  qui  gardait  le 
xvaronah  pendant  le  règne  du  Serpent,  cet  éclat  royal  fut 
donné  au  grand  héros  Thraêtaona,  en  pehlvi  Fretùn,  qui 
grâce  à  lui  frappa  le  dragon  [Yasna,  9,  8  ;  Yast,  19,  37).  Mais 
Azi  Dahâka  ne  pouvait  être  anéanti.  Fretùn  l'enchaîna  sur  le 
mont  Damâvand^  comme  les  dieux  de  l'Edda  ont  fait  pour  le 
loup  Fenrer.  Toute  cette  troisième  période  de  trois  mille  ans 
est  remplie  par  la  vieille  épopée  héroïque  de  l'Iran  qui  nous 
est  conservée  dans  plusieurs  Yasts  et  qui  a  été  immortalisée 
par  Firdousi.  Un  des  successeurs  de  Thraêtaona  était  Koro- 
sâspa  *  de  la  race  do  Sâm,  le  plus  viril  et  le  plus  fort  après 
Zarathuslra  {Yak,  19,  38).  Il  tua  un  dragon  à  cornes  et 
accomplit  un  grand  nombre  d'exploits  dignes  d'Hercule.  Parce 
qu'il  avait  injurié  le  feu,  il  aurait  dû  aller  en  enfer  si  la  prière 
de  l'âme  du  bœuf  primordial  et  de  Zarathustra  ne  lui  avait 
permis  d'entrer  dans  le  lieu  intermédiaire  [Dinkart,  IX,  13). 

1.  âikand,  16,  4G,  s'oppose  à  la  doctrine  de  Mani,  que  le  corps  dérive 
d'Aharman. 

2.  Oulemfi-î-lslàm  a  une  tlicodicp.e  originelle  vraiment  mazd^enne,  R. 
H.  R.,  XXXVII,  p.  43  s.  :  Si  le  diable  avait  été  tué,  ses  éléments  impurs 
se  seraient  mélangés  avec  la  création.  Le  mal  ne  peut  être  anéanti  qu'à 
l'achèvement  du  monde. 

3.  Voir  ci-dessus,  cliap.  3. 

4.  Sur  les  rapports  entre  Korosâspa  et  Hercule,  voir  E.  II.Me.ycr,  Inclo- 
germanische  Mijlhcn,  II,  581  ss. 
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Uno  tradition  plus  ancienne  le  dote  de  l'immortalité  {Blinda- 
/lis  ,  29,  7).  Mais  à  cause  de  son  mépris  pour  la  religion  et  de 
son  idolâtrie  {Vendklàd,  l,  10),  il  fut  blessé  par  Nihàv,  du 
peuple  touranien,  ennemi  des  Iraniens,  qui  lui  lança  une 
flèche,  tandis  qu'il  dormait  dans  la  plaine  de  Pêsyànsaî,  Le 
hérn=  tomba  dans  l'eng-ourdissemcnl.  Mais  l'éclal  céleste 
(xvaronah,  en  pehivi  farr)  demeure  sur  lui  et  d'innombrables 
fravasis  le  gardent  jusqu'aux  derniers  temps  du  monde  selon 
le  Yi^H\,  13,  61.  Après  lui  et  l'interrègne  dWp^m  Napât,  suivit 
la  famille  des  Kavis,  les  Kéanides,  dont  les  luttes  avec  le  roi  de 
Touran  Franrasyan,  en  pehivi  Frâsiyâb,  occupe  la  moitié  du 
Livre  des  Rois  de  Firdousi.  A  la  fin  celui-ci  fut  tué  par  le  plus 
célèbre  fils  de  la  famille  des  Kéanides,  le  héros  national  de  l'Iran, 
Kavi  Ilusravah,  en  pehivi  Kai  Xosrù,  qui  ne  mourut  pas,  mais 
fut  emporté  dans  le  ciel.  S'il  n'eût  pas  détruit  les  temples  ido- 
lâtres au  delà  du  lac  Caêcasta  (Frt.s/,  ii,  49),  le  lac  Urumya,  le 
renouvellement  du  monden'eùt  jamais  pu  avoir  lieu  (Mf/iJ/.T/v//, 
2,  95).  Le  dernier  des  Kéanides  gouverna  Vîstàspa  pendant 
trente  ans  jusqu'à  ce  qu'il  devînt  le  protecteur  et  le  disciple 
de  Zaralhustra. 

Avec  la  révélation  du  prophète  commence  la  quatrième  et 
dernière  période  de  trois  mille  ans.  Zarathustra  partage  en 
deux  l'espace  des  six  millénaires  de  la  race  humaine*.  Avec  le 
millénaire  de  Zarathustra,  les  temps  présents  commencent. 
La  chronologie'  classique  du  mazdéisme,  dans  le  Bundahis, 
fait  dater  l'apparition  de  la  religion  de  la  trentième  année 
de  Zarathustra,  c'est-à-dire  de  Tau  272  avant  la  mort  d'A- 
lexandre en  Tan  323  avant  J.-C.  Avec  les  35  ans  qui,  d'après 
West,  Pahlavi  Texts^  V,  xxviii  ss.,  sont  omis,  le  commen- 
cement du  millénaire  tomberait  en  l'année  630  avant  J.-C.  et 
sa  fin  à  Tannée  370  après  J.-C. 

On  pourrait  croire  que  le  temps  actuel  est  regardé  comme 
un  mélange  de  bien  et  de  mal  ;  pourtant  il  n'en  est  rien.  Les 


1.  «  Je  t'ai  créé  dans  le  milieu  du  temps...  Car  (oui  ce  qui  est  au 
CiTilro  est  plus  précieux  et  meilleur,  el  a  plus  de  valeur  »,  comme  le  cœur 
est  au  milieu  du  corps,  et  l'Iran  au  milieu  de  la  terre.  Sad-lar,  81,  4  s. 

2.  Comparez  A.  V.  W.  Jackson,  ZoroaMer,  p.  179  ss. 
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trois  derniers  millénaires  sont,  d'après  le  premier  chapitre  du 
Bundahis,  caractérisés  par  les  conditions  suivantes  :  pendant 
le  premier  tout  va  d'après  la  volonté  du  Seigneur;  pendant  le 
second  se  mêlent  la  volonté  du  Seigneur  et  celle  du  Mauvais 
Esprit;  pendant  le  troisième  qui  commence  à  Zarathustra  et 
sous  lequel  vit  l'auteur  du  Bundahis,  l'Advei'sa/re  est  renversé. 
Nous  donnerons  plus  loin  quelques  explications  sur  le  partage 
que  fit  le  Sùtkar  Nask  du  millénaire  du  prophète  en  âge  d'or, 
âge  d'argent,  âge  d'acier  et  âge  de  fer  {Dhi/cart,  IX,  8). 

Les  auteurs  se  trouvent  dans  le  millénaire  de  Zarathustra, 
le  premier  des  trois  millénaires  qui  forment  la  dernière  des 
quatre  périodes  de  même  durée  de  la  vie  du  monde.  A  la  fin  de 
chacun  des  trois  derniers  millénaires  paraît  un  des  trois  fils  de 
Zarathustra,  né  du  lac  Kqsava  {Vast,  19,  92).  D'abord  est 
attendu  à  la  fin  du  millénaire  de  Zarathustra  {Yaêt,  13,  128), 
Uxsyat-drata,  «  celui  qui  fait  croître  drjta  »\  Darmesteter 
rapproche  dr,)ta  du  mot  sanscrit  ria  correspondant  quant  au 
sens  à  asa  dans  la  langue  de  FAvesta  :  «  piété  ».  Le  nom  du 
premier  signifie  alors  «  celui  qui  fait  croître  la  piété  ».  Mille 
ans  plus  tard,  doit  se  montrer  Uxsi/ai-ndmah,  «  celui  qui  fa:t 
croître  la  prière  ».  De  même  encore  après  mille  ans,  quai.d 
les  six  millénaires  de  l'histoire  humaine,  «  do  Gaya  Marota;- 
au  victorieux  Saosyant  »  {Vasna,9,6,  10)  oui,  lorsque  les  douze 
mille  ans  de  la  création,  «  le  long  temps  »  {dar9-(d?n  Zrmndmy 
Yasna,  62,  3)  ou  a  le  temps  long-temps  souverain  »  [ZrvâîiDm 
da?'dyô  xvaoâtdtn,  Nyâyis,  1,  8)  se  termine  et  que  «  le  temps 
infini  »  [Zrvdndm  akaraiidm)  pendant  lequel  le  Bon  Esprit 
une  fois  créa  (Fe/ic//(/«û?,  19,9),  recommence  ^paraît  le  troisième 
sauveur  du  monde,  Astvatarola,  «  le  redresseur  des  corps  », 
«  celui  qui  met  en  ordre  le  monde  corporel  »  ;  il  est  un  «  victo- 
rieux (vo'/vOrrtYn(7)sauvour(((  bienfaiteur»,  S'«06'?/«ai/). Saosyant, 
«  bienfaiteur  »  ou  «  sauveur  »,  qui  dans  l'Avesta,  sauf  peut-être 

1.  Comparez  Uxsyat-urvara,  Yasl,  13,  44,  «  celui  qui  fait  croître  les 
plantes  ». 

2.  Comparez  le  Grand  Bundahii,  Annales  du  Musée  Guimcf,  XXII, 
p.  310  s.  V  Le  temps  a  été  sans  bornes  jusqu'à  la  création  et  il  a  été  créé 
borné  jusqu'à  la  fin,  c'est-à-dire  jusqu'à  la  réduction  de  Zandk-Minôi  à 
l'impuissance;  après  cela  il  reprendra  l'infinitude  à  toute  éternité  ». 
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flans  les  textes  postérieurs  de  l'Avesla,  est  im  nom  commun, 
a  complètement  supplanté  en  pehlvi  le  nom  avestique  de  celui 
qui  renouvelle  le  monde  :  Astvatarota  et  devient  un  nom  propre 
constant,  Sôsyans,  Sôsyôs,  Sôsàns.  Les  deux  sauveurs  précé- 
dents sont  appelés,  dans  un  des  plus  anciens  manuscrits  pehlvis 
(K20),  apporté  par  Rask  de  Bombay  en  1820,  actuellement  à 
la  bibliothèque  de  l'Université  de  Gopenbague,  Xùrsêtar  et 
Xùrsêt-mâh,  ailleurs  en  pehlvi  Ilùsètar  et  Hûsêtar-màh , 
comme  si  le  second  nom  n'était  qu'un  prolongement  du  pre- 
mier. 11  ne  peut  y  avoir  aucun  doute  sur  la  sig-nification  du 
second  des  trois  noms.  Elle  semble  à  première  vue  moins  cer- 
taine poui'  le  premier  et  le  troisième.  Car  la  seconde  partie 
des  mots,  ordta,  aurait  un  sens  tout  ditlerent  dans  les  deux 
mots  :  drdta  serait  un  substantif  dans  le  premier  mot,  égal  au 
substantif  sanscrit  rta^  qui  n'est  pas  connu  dans  l'Avesta; 
dans  le  troisième  nom  il  serait  un  participe  du  verbe  a7\  Cette 
dernière  étymologie,  c'est-à-dire  l'interprétation  de  Astvaterola 
comme  «  celui  qui  redresse  les  corps»,  a  été  donnée  par 
l'Avesta  lui-même  [Yast  13,  129,  comparez  Fragiii.  WeUer- 
qaard^  4,  3),  ce  qui  ne  prouve  pas  en  soi  nécessairement  qu'elle 
soit  juste'.  Mais  rien  ne  la  contredit.  Si  dans  le  premier  nom 
Uxsyat-orota,  l'on  voulait  par  analogie  conclure  au  même 
sens  à^drdta  :  «  celui  qui  relève  »,  «  redresse  )^  on  se  heurterait 
à  l'analogie  avec  le  Uxsyat-ndmah^  où  l'adjectif  verbal  se 
trouve  dans  la  première  et  non  dans  la  seconde  moitié  du  mol. 
Le  sens  à'Uxsyat-drdta  est  aussi  confirme  par  l'interprétation 
pehlvie  de  ce  nom  dans  le  Dînkart,  Vil,  8,  56,  ou  Hùsêtar  est 
désigné  par  une  expression,  que  West  traduit  {Pahiavi  Texts,  V) 
«  Developer  [of]  Righleousness  » .  D'après  une  gracieuse 
communication  que  m'a  faite  M.  West,  le  texte  pehlvi  porte  : 
Vaxiînîtdr-i  AharaijVi:  «  celui  qui  fait  croître  la  justice», 
«  celui  qui  fait  grandir  la  piété  »  [asa).  On  voit  du  premier 
coup  d'œil  que  ceci  est  la  traduction  pehlvie  littérale  d'Uxst/at- 
yrdla,  traduction  qui  confirme  l'interprétation  de  ce  mot  don- 
née par  Darmesteler.  Hùsêtar  étant  une  simple  transcription 

1.  Spitigel  traduit  Yast,  13,  129,  autrement.  D'après  lui  arato,  ardta  serait 
allus.  Justi  traduit  de  même  srgta  par  «  liaul  ».  «  Le  liaut  parmi  les  èlres 
corporels  »  serait  donc  le  sens  d'Astvatorata. 
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pehlvic  du  nom  aveslîque  sans  un  sens  intelligible,  et  non 
une  traduction,  l'hypothèse  émise  par  J\J.  West  dans  une  lettre 
du  19  décembre  1899,  devient  vraisemblable  :  qu'il  y  a  eu  une 
traduction  pehlvie  du  Farvardîn  Yast,  de  laquelle  l'auteur  du 
Dînkarl,  VII,  a  pris  sa  désignation  du  premier  des  deux  précur- 
seurs de  Saosyant. 

Les  trois  sauveurs  du  monde  qu'on  attend  naîtront  d'une 
manière  surnaturelle  des  trois  vierges  Srùtat-fodhri,  Vanhu- 
fodhri  et  Erodat-fadhri  avec  le  nom  peut-être  plus  ancien  de 
Vîspa-taurvairî  [Yaèt,  19,  92)  «  qui  dompte  tout,  parce  que 
d'elle  naîtra  celui  qui  renversera  toute  l'hostilité  des  démons 
et  des  hommes  »  [Yast,  13,  142),  c'est-à-dire  Astvatarata 
{Yast,  19,  92).  Le  Spand  Nask  de  l'Avesta  des  Sassanides, 
qui  est  perdu,  contenait,  d'après  le  compte  rendu  du  Dînkart, 
la  lég-ende  de  la  naissance  et  des  œuvres  des  fils  de  Zarathus- 
tra.  Lors  du  mariage  de  Zaralhustra  avec  son  épouse  de  la 
famille  de  Hvôgva,  sa  semence  tomba  trois  fois  par  terre, 
d'après  la  légende  du  Bundahis,  32,  8  s.  L'ang-e  {ized)  Nerio- 
sengh  en  prit  ce  qui  avait  de  la  splendeur  et  de  la  force  et  le 
donna  à  Anâhita,  la  déesse  des  eaux  et  de  la  fécondation.  La 
semence  de  Zarathustra  est  conservée  dans  le  lac  Kasava  sous 
la  surveillance  de  99.999  fravasis  {Yaêt,  13,  62).  D'après  le 
Saddar  Bundahis*,  il  y  a  là  une  montagne,  appelée  le  mont 
du  Seigneur,  avec  de  pieux  habitants.  A  la  nouvelle  année  et 
pendant  la  fête  de  Mithra,  ils  envoient  leurs  filles  vierg-es  se 
baigner  dans  le  lac".  Quand  le  temps  est  venu,  une  vierge 
devient  grosse  et  de  la  sorte  naissent  les  fils  de  Zarathustra 
et  de  Hvôvi,  à  la  fin  de  chaque  millénaire.  Le  temps  avant 
leur  arrivée  sera  marqué  par  la  misère,  par  des  signes,  des  pro- 
diges et  de  l'étonnement;  la  foi  sera  ruinée  {Spand  Nask, 
d'après  le  Dînkart,  VIII,  14,  11  ss.).  De  même  que  Zarathustra 
fut  soutenu  et  aidé  par  le  roi  Vîstàspa  de  la  célèbre  race  des 

1.  Darmestetor,  Études  iraniennes,  II,  p.  209  s.  La  légende  est  donnée 
là  aussi  telle  qu'elle  a  été  rapportée  au  xvi«  siècle,  par  le  Père  Du  Cliinon. 
Baliman  Yast,  3,  l:',  appelle  le  lac  d'où  naîtra  Ilùsélar,  t^azdàn. 

2.  D'après  le  Dfiil<arl,  VII,  8,  la  mère  de  Ilùsèlar,  Srûtat-ladliri,  s'as- 
sied dans  l'eau  et  elle  en  boit  «  et  elle  écliaufle  ces  germes  à  un  haut 
degré  »  («  and  shc  kindles  in  a  high  degree  iliose  gornis  »). 
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Kavis,  los  trois  fils  du  prophèto  auront  pour  auxiliaires  son  fils 
Posôlanu,  qui  fut  délivré  de  la  nnaladie  et  de  la  mort  grâce  au 
lait  sacré  du  sacrifice rfrd;«,  que  Zarathustra  lui  avait  donné.  Il 
se  trouve  dans  Kangdez,  et  il  restaurera  la  religion  à  la  fin  do 
chacun  des  troisièmes  millénaires,  A  l'âge  de  trente  ans,  les 
trois  prophètes  recevront  la  révélation  comme  leur  père. 
Ils  prouvent  leur  mission  divine  en  ordonnant  au  soleil  de 
s'arrêter  pendant  dix,  vingt  et  trente  jours,  afin  que  les  peuples 
de  la  terre  aient  la  foi  [Bahman  Yaèt,  3  ;  Bimdahis,  29).  Les 
parties  de  TAvesta  qui  s'y  rapportaient  sont  perdues;  nous 
traiterons  plus  tard  despassag^es  des  apocalypses  pehlvies  qui 
y  ont  trait.  Cette  littérature  apocalyptique  devint  de  plus  en 
plus  pessimiste  par  suite  de  la  dureté  des  temps.  Ici  mais  non 
dans  le  Bundahis  qui  est  sans  doute  une  répétition  fidèle  des 
livres  de  l'Avesta  que  nous  ne  possédons  plus,  les  hivers  de 
Mahrkùsa  et  l'ouverture  du  Vara  de  Yima  sont  placés  entre 
Hûsétar  et  Hùsêlar-mâh. 

Au  contraire  il  faut  sans  doute  attribuer  à  la  doctrine  au- 
thentique de  l'Avesta  la  tradition  caractéristique,  qui  raconte 
dans  le  Dînkarl,  VII,  10,  et  ailleurs,  comment  le  monde  de- 
viendra peu  à  peu  meilleur  et  se  spiritualisera  pendant  les  der~ 
niers  temps ^  surtout  dans  le  dernier  millénaire,  celui  de  Hùsè- 
tarmâh.  Déjà  Plutarque,  sur  les  confins  du  lof  et  du  ne  siècle, 
savait  par  Théopompe  (iv«  siècle  av.  J.-C),  que  les  hommes,  à 
la  fin  du  monde,  n'auraient  plus  besoin  de  nourriture  et  ne 
jetteraient  plus  d'ombre  ;  le  Dînkarl  raconte  aussi  que  le  bétail 
donnera  du  lait  en  si  grande  quantité,  qu'une  seule  vache  suf- 
fira à  mille  hommes.  La  faim  et  la  soif  seront  diminuées  à 
ce  point  qu'ils  se  contenteront  d'un  repas  pour  trois  jours. 
La  vieillesse  ne  sera  plus  affaiblie  et  la  vie  sera  plus  long-ue. 
L'humilité  et  la  paix  grandiront,  tandis  que  la  générosité  et 
la  joie  augmenteront  dans  le  monde.  Dans  le  dernier  millé- 
naire, nuls  autres  ne  s'en  vont  que  ceux  qui  tombent  par  les 
armes  ou  qui  meurent  de  vieillesse.  Le  dix-huitième  fargard 
du  Yarstmânsar  JXask  parlait,  d'après  le  Dinkart,  IX, 41,  4  ss., 
du  triomphe  des  hommes  pieux  sur  les  mauvais  esprits  à  la  fin 
de  chaque  période.  Si  brève  que  soit  cette  description,  il  y  a  vi- 
siblement un  progrès  de  la  bonté  du  monde,  de  la  puissance 
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de  la  foi,  dans  les  trois  périodes  finales  qui  aclièveroiil  l'œuvre 
de  Zarathustra  et  du  roi  Vislâspa.  «  Le  pouvoir  et  le  triomphe 
d'une  royauté  renouvelée  seront  de  nouveau  associés  à  la  reli- 
gion, etThumanité,  parcelle  raison,  retournera  à  la  bonne  reli- 
gion'. Gela  arrivera,  quand  Hûsèlar,  fils  de  Zaralhu.slia,  s'ap- 
prochera, lorsque  le  juste  Gilrag  Miyân  (c'esl-à-iliro  Posôlanu, 
le  fils  de  Vîslàspa)  viendra  »  [Dtnkart,  IX,  41,  6).  Lors(ju'arrive 
Hûsêtar-mâh,  la  religion  dos  ailoraleurs  do  Mazda  sera  louée 
par  les  hommes.  Quand  enlin  chacun  pratiquera  la  foi  maz- 
déisle  avec  ardeur,  alors  viendra  le  moment  de  Saosyant, 
de  l'exécuteur  bienfaisant  et  victorieux  do  la  fraskarl  ;  alors 
aussi  se  réaliseront  rachèvement  du  monde  et  la  suprême 
victoire  des  pieux.  Voilà  le  progrès  succossifsolou  Vai.stniàn- 
sar  Nask.  Le  traité  Oulamâ-î-Islàm,  qui  selon  ce  qu'a  démontré 
M.  E.  Blochet,  dans  la  Revue  de  l'Histoire  des  Religions, 
XXXVII,  p.  23  ss.,  appartionl  probablement  au  1°''  siècle  de 
l'islam  en  Perse, exprime  également  une  opinion  oplimislesur 
la  marche  du  monde.  Le  monde  progresse,  l'apparition  du  mal 
avant  chacun  des  trois  sauveurs  du  monde  n'est  qu'un  épisode. 
Avant  qu'arrive  le  sauveur  final,  le  Mal  donne  un  dernier 
assaut.  L'ancien  mythe  du  monstre  a  trouvé  sa  place  à  la  fin 
du  monde  comme  dans  l'Edda, 

Saosyant,  frasôcaretar.  —  Aussi  dans  l'Avesta  postérieur,  les 
hommes  pieux  sont-ils  souvent  appelés  saosyants,  «  bien- 
faiteurs ».  Celui  qui  invoque  se  met  au  nombre  dos  «  bien- 
faiteurs »  [Vîspered,  o,  1),  «  des  bienfaiteurs  des  pays  » 
{Vîspered,  11,13),  «  des  pieux  bienfaiteurs  »,  ou  plutôt  «  des 
pieux  bienfaisants  »  {Vasna,  l'i,  1;  Yast,  li,  17,  22).  Car  le 
Yasna,  lîi,  7,  après  avoir  cité  Vîslàspa,  Frasaostra  et  Jâmâspa, 
range  tous  les  croyanls,  tous  les  pieux,  dans  les  trois  degrés  de 
«  bienfaiteurs  »  {saoêi/ani!}>7i),  «  les  ouverlcment  actifs  » 
{Jiai')yâvardzq,m),Q,\.\QS  «  fidèles»  ordinaires («S'/;^;/;;^). Le  Vis- 
pered,  li,  3,  dislingue  seulement  les  «  fidèles  »  et  les  «  bien- 
faiteurs »,  deux  degrés  au  lieu  de  trois.  Le  saosyant  est  l'ôlre 
pieux  par  excellence  [Vîspered,  2,  o;  Yast,  17,  2).  Significa- 
tive est  la  comparaison  entre  les  Amasa  Spantas  et  les  sao- 

l.  Voir  la  couceplion  des  ctianlrcs  des  Gàthas,  ci-dessus,  p.  109  >. 
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syanls  (Frt.s^,  11,7;  Vispered^  22),  Les  premiers,  «  les  bienfai- 
sants Immortels  »,  sont  les  conducteurs  spirituels  [ratu),  dans 
le  monde  céleste^  les  saosyauts  sont  les  conducteurs  spirituels 
sur  la  terre  {Vasna,  13,  3;  Vispered,  3,  5).  Gomme  tels,  les 
êlres  pieux  contribuent  à  l'acbèvement  du  monde  en  ce  qu'ils 
abattent  le  mal  et  font  croître  le  bien  [Dînkart,  IX,  09;  cpr. 
YIII,  41).  La  même  expression  se  retrouve  ici,  qui  a  été  em- 
ployée par  les  Gâthas.  Les  formules  de  sacrifices  «  créent  le 
monde  progressant  d'après  son  désir  »  i/raéd?n  vasna  ahûm 
da^)âna,  Yasna^  '66^  6).  Tous  les  êtres  nombreux,  beaux  et 
bons,  que  le  Seigneur  a  créés  au  moyen  du  puissant  éclat 
céleste  [xvardnah)  «  font  progresser  le  monde  »  [kdrcfnavqn 
frakom  ahûm),  exempt  de  vieillesse,  de  mort,  de  décomposi- 
tion et  de  corruption,  etc.  [Hast,  19,  11).  De  là  est  venu  le  nom 
exprimant  l'achèvement  du  monde  :  frasôkoroti,  «  la  création 
prog-ressive  «  du  monde,  le  but  du  «  progrès  ».  La  conception 
originelle  vient-elle  du  renouvellement  de  la  nature?  Faut-il, 
par  exemple,  comparer  la  frasôkeroli  avec  les  conceptions 
de  la  théologie  solaire  en  Egypte?  Quoi  qu'il  en  soit  de  l'ori- 
gine du  mot,  ces  deux  termes  saosyant  et  frasôkerati,  tels  que 
nous  les  trouvons  dans  nos  textes,  ne  peuvent  pas  être  insé- 
rés dans  le  mythe  de  l'orage  et  celui  de  la  lumière  (Darmes- 
teter,  Ormazd  et  Ahriman,  p.  238  ss.).  Leur  histoire  depuis 
les  Gâthas  s'y  oppose  absolument.  «  La  bonne  »  [Yaét,  18,  5), 
(  la  puissante  »'  [Yasna,  62,  3)  frasôkereti  est  le  but  final  du 
monde'  [Vendidâd,  1  a,  .51,  etc.). 

Les  saosyants  se  partagent  en  deux  groupes,  ceux  qui  sont 
nés  et  ceux  qui  ne  le  sont  pas  [Yast,  19,  22).  L'achèvement 
du  monde  est  accompli  surtout  par  les  seconds,  par  ceux 
d'entre  les  saosyants,  les  futurs,  qui  accomphront  l'œuvre, 
frasôkerati,  en  chantant  des  hymnes  au  sacrifice  du  Haoma 

1.  Ou  «  la  bienfaisante  »,  sùra  de  au,  être  fort,  profitable. 

2.  La  part  des  fidèles  dans  la  frasôkorati  est  décrite,  Ddlistdn,  2,  8  et 
Zât-Sparam,  1,  16  ss.  «  L'achèvement  du  monde  doit  arriver  à  cause  des 
trois  choses  suivantes  :  1"  la  vraie  piété  et  la  loi  en  la  parfaite  bonté 
d'Aùharmazd  et  en  la  méchanceté  d'Aharman;  2o  l'espérance  des  récom- 
penses futures  et  la  crainte  de  la  punition  à  venir,  de  là  l'énergie  dans 
les  bonnes  œuvres  et  l'abstinence  de  péchés;  3°  l'aide  que  se  prêtent  les 
cires  entre  eux  et  leur  lutte  en  commun  contre  l'ennemi.  » 
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{Yas?ia,9,  2)  et  en  prononçant  la  souveraine  formule  de  prière, 
Airyama  isyô  [Fragment  Westergaard,  4,  1).  Les  «  bienfai- 
teurs )),  qui  ne  sont  pas  nés  sont  appelés,  à  la  différence  des 
bienfaiteurs  dans  le  passé  et  des  fidèles  qui  sont  envie  :  frasô- 
caretar,  «  ceux  qui  font  avancer  »  (se.  le  monde),  «  les  hommes 
du  progrès  »,  ceux  qui  accomplissent  l'achèvement  [Yasna, 
24,  o  ;  26,  6).  Leurs  fravasis  ou  âmes  sont,  avec  celles  des  '^vq- 
miersenlafoi(/?«o?>yo7A'«(?.s«),les  plus  puissantes (F«.s^  13,17). 

Parmi  Us  héros  futurs  de  larelig-ion,  il  y  en  a  un  enfin,  dans  les 
derniers  écrits  de  TAvesta,  qui  porte  le  nom  de  Saosyant  avant 
tous  les  autres  :  le  troisième  des  trois  fils  futurs  de  Zarathus- 
Ira  :  Uxsyat-arata,  Uxsyat-nomah  et  Astvat-orata  (Frt.sV,  13, 
428  s.,  110).  Déjà,  dans  l'Avesta,  Saosyant  a  presque  le  ca- 
ractère d'un  nom  propre  dans  la  combinaison  «  le  victorieux 
{vdrd^ra-^(na)  Saosyant  »  {Yasna,  26,  10;  o9,  28;  Yaèt,  13, 
129,  143;  19,  5,  89;  24,  30). 

L'Avesta  connaît  même  la  légende  de  ses  auxiliaires  qui, 
avec  lui,  opéreront  le  renouvellement  [Ya^t,  19,  89,  93),  et 
leurs  noms  se  trouvent  dans  la  liste  des  saints  du  Yast,  13, 
quoique  rien  ne  les  distingue  particulièrement  des  autres 
saints.  Ils  sont  «  bons  de  pensée,  bons  de  parole,  bons  d'ac- 
tion, bons  de  religion,  leur  langue  n'a  jamais  proféré  de  men- 
songe »  [Yast,  19,  93).  T  Le  Sùtkar  Nask  énumera,  d'après  le 
Dînkart,  IX,  16,  12  ss.,  sept  auxiliaires  dans  Xvaniratha 
(pehlvi:  Xvaniras)nnàc?,  septkarsvara's  delalerro.  Maislàsont 
nommés  aussi  d'autres  immortels  [Dînkart,  IX,  22,  3).  2"  Le 
Bundahis,30,  17,  compte  quinzeauxiliairesmasculinsetquinze 
auxiliaires  féminins.  Au  chapitre  21,  3  ss.,  du  même  écrit  et 
ailleurs,  onze  des  hommes  sont  nommés,  mais  aucune  des 
femmes.  3°  "Slanmcilmv [Dâtistân,  90),  cite,  en  dehors  de  Sao- 
syant, les  six  noms  qui,  dans  la  liste  des  saints  du  Yast,  13, 128, 
sont  placés  immédiatement  avant  les  trois  fils  de  Zaralhustra; 
il  s'appuie  donc  sur  une  tradition  avestique.  D'après  lui,  ces  six 
personnages  ont  à  accomplir,  avec  Saosyant,  la  résurrection 
dans  les  sept  parties  du  monde.  (4"  D'après  le  Dînkart,  VII, 
11,  8,  Saosyant  viendrait  des  eaux  de  Kc^sava  avec  mille 
garçons  et  filles,  il  battrait  et  anéantirait  tous  les  méchants.) 

Nous  éprouvons  un  certain  intérêt  à  savoir  que  quclques- 
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uns  des  noms  de  ces  auxiliaires  de  Saosyantreprésentcnl  pour 
nous  plus  que  des  noms,  parce  qu'ils  appartiennent  à  l épopée 
héroïque  de  l'Iran.  La  tradition  populaire  leur  accordait  une 
condition  particulière  dans  la  mort,  condition  qui  nous  occu- 
pera plus  lard  sous  un  autre  rapport  dans  le  cinquième  cha- 
pitre. Ils  ne  sont  pas  morts,  mais  conservés  en  vie;  voilà 
pourquoi  le  zoroaslrisme  a  pu  leur  réserver  un  rôle  dans  le 
dernier  combat.  Plusieurs  d'entre  eux  avaient  un  grand  renom 
dans  l'Iran  longtemps  avant  Saosyant  ou  même  avant  son  père 
Zarathustra.  Ils  ont  du  former  l'état-major  du  sauveur  final 
du  monde  quoiqu'ils  existassent  «  avant  la  religion  »  ou  «  sans 
la  religion  »  [adînôîh,  Dâtistàn,  90).  Mais  avant  d'étudier 
leurs  exploits  dans  l'époque  ultérieure,  il  nous  faut  examiner 
brièvement  un  épisode,  qui  a  été  mis,  par  l'eschatologie  zo- 
roaslrienne,  comme  le  premier  acte  du  drame  final,  mais  dont 
les  traits  essentiels,  Karasàsp  et  Dahâk,  sont  tous  les  deux 
«  adînôîh  »,  antérieurs  au  mazdéisme  avestique. 

b)  Le  drame  final. 

Le  dragon  et  Keresàspa.  — A  lafin  du  millénaire  de  IIùsêl:ir- 
mâh,  le  dernier  millénaire  du  monde  actuel,  le  serpent  Azi 
Dahàka  se  lève  sur  l'invilalion  de  Anra-Mainyu  et,  avec  son 
aide,il  se  débarrasse  deseschaînes.  D'après  la  rédaction  pehlvie 
que  nous  possédons  du  Bahman  Yast  (3,  S6),  il  devait  alors 
dévorer  le  rebelle,  AiiraMainyu,  et  devenir  l'ennemi  principal 
dans  le  dernier  grand  combat,  ce  qui  donnerait  une  plus 
grande  ressemblance  avec  la  légende  germanique;  mais  il  en 
est  autrement  dans  le  reste  de  la  tradition. 

Azi  Dahàka  se  précipite  dans  le  monde  pour  commettre  le 
péché'.  Il  engloutit  un  tiers  de  l'humanité,  le  bétail,  les  bre- 

\.  De  même  que  la  Rome  païenne,  puis  la  Rome  papale,  a  été  désignée 
dans  la  chrétienté  comme  l'anlichrist,  les  mazdéisles  placent  Azi  Dahàka 
qui  était  à  l'origine  un  monstre  mythique,  àOabylone.  Déjà  le  Yast,  5,  29, 
le  place  dans  le  pays  de  Bawri  (Bawii),  c'est-à-dire  àBabylone.  Depuis  les 
Arabes  ont  été  désignés  par  ce  mol.  Car  ils  étaient  seigneui's  à  Babylone 
lors  de  la  rédaction  de  l'Avesta.  J.  Darmesteter,  Annales  du  Musée  Gui- 
mel,  XXIV,  xLTX  ;  E.  Blochet,  dans  la  Ikvue  de  l'Histoire  des  Religions, 
XXXVII,  45. 
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bis  et  d'autres  êtres  créés  par  Ah ura  Mazda,  bat  l'eau,  le  feu 
et  les  plantes  et  commet  des  crimes  épouvantables.  Son  but 
est  la  destruction  du  monde  et  l'extinction  des  êtres  [Dînkart, 
IX,  13,  2).  Alors  le  fou,  Feau  et  les  plantes  s'adressent  au 
Seig-neur  avec  des  plaintes  et  des  lamentations  :  «  Fais  revivre 
Fretûn,  afin  que  de  nouveau  il  puisse  frapper  le  Serpent.  Car 
si  loi,  Aùharmazd,  tu  ne  le  fais  pas,  nous  ne  pouvons  plus 
vivre  dans  le  monde.  »  Le  feu  dit  :  Je  ne  brillerai  plus  ;  l'eau  : 
Je  ne  coulerai  plus.  Alors  le  Seigneur  ordonne  à  Srôs  et  à 
Neriosengh,  de  secouer  le  corps  de  Keresâsp,  de  la  famille  de 
Sâm,  afin  qu'il  se  lève  {Bundahiè,  29,  8  s.  ;  Bahman  Yast^  3, 
53  ss.).  Il  se  lève  le  premier  des  disparus  de  ce  monde',  mar- 
che contre  Azi  Dahàka  sans  écouter  ses  paroles  et  le  tue  avec 
sa  massue.  Telle  est  l'antique  tradition  héroïque  de  l'Iran. 

L'œuvre  du  Sauveur.  —  A  présent  commence  une  époque 
nouvelle,  le  monde  à  venir.  Saosyant  paraît,  né  d'une  vierge 
et  des  g'ermes  de  Zarathuslra.  Trente  ans  après  sa  naissance 
miraculeuse,  il  parle  avec  le  Seigneur  comme  ses  prédéces- 
seurs. Le  soleil  reste  immobile  pendant  trente  jours.  Posôtanu, 
le  fils  immortel  de  Yislàspa,  vient  aussi  à  lui  de  Kangdez 
[Bundahié,  29).  Mais  la  tradition  ne  se  contenta  pas  de  lui, 
elle  chercha,  dans  la  légende  héroïque,  son  plus  brillant  héros 
Kai  Xosrù.  Il  métamorphosa  Vayu  (en  pehlvi  Vài),  le  génie 
de  r  «  espace  de  l'air  »,  le  «  conducteur  des  morts  »',  le  Sei- 
gneur «  longtemps  régnant  »,  dont  le  règne  est  terminé  main- 
tenant, il  le  change  en  chameau  et  montant  sur  son  dos  et 
parcourant  les  diverses  contrées,  il  éveille  rattcution  de  Sao- 
syant [Dinkari,  IX,  23),  jusqu'à  devenir  son  Vîslâspa  au  re- 
nouvellement du  monde.  Korasâspa  qui,  après  la  mort  du  Ser- 
pent, a  régné  pendant  quelque  temps  sur  les  sept  karsvaro  's 
du  monde,  abandonne  la  royauté  à  Kai  Xosrù.  Saosyant 
devient  son  grand-prêtre.  Alors  s'éveillent  les  antiques  héros 
de  l'Iran,  les  immortels,  et  avec  leur  aide  Saosyant  accomplit 
sa  mission.  Un  écrit  pehlvi^  nous  apprend  qu'avant  (jne  le 

1.  Le  Grand  Bundaliis,  A.nnaks  du  Muscc  Guimet,  XXII,  626,  58. 

2.  Voir  ci-dess(is,  ù  la  p.  91  s. 

3.  Merveilles  du  jour  Xordat,  mois  Parvardin.  Anmdc$  du  Muscc  Guiinef, 
XXII,  640, 138. 
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Seig-neur  ne  prenne  tout  en  mains,  Vîslâspa  et  Zaralhustra 
s'éveillent  et  reçoivent  la  puissance  de  Kai  Xosrù  et  Saosyant, 
en  sorte  qu^ils  terminent  l'histoire  de  la  religion  comme  ils 
l'ont  commencée.  Ailleurs  Saosyant  est  dépeint  comme  celui 
qui  achève  le  monde.  Avant  que  nous  examinions  son  œuvre, 
il  nous  a  fallu  remarquer  comment  les  anciennes  traditions  de 
l'Iran,  avec  leur  monstre  et  leurs  héros,  ont  une  place  dans 
le  drame  final  quoiqu'ils  fussent  adîjiôîh,  «  sans  »,  c'est-à- 
dire  «  avant  la  relig-ion  »,  place  que  la  théologie  orthodoxe 
n'a  pas  pu  leur  enlever. 

Dans  la  fin  du  monde  même,  l'épreuve  du  Seigneur  et  sa 
rétribution  dans  l'incendie  font  une  place  à  l'œuvre  de  son 
serviteur  Aslvaterata  qui,  dans  l'Avesta  postérieur,  relient 
tout  l'intérêt.  Son  œuvre  est  décrite  dans  le  Yast,  19,  93,  par 
ces  mots  :  «  Il  fera  disparaître  la  puissance  démoniaque 
{dnij)  du  monde  du  Bien  ».  Le  monde  sera  enfin  soustrait  à 
toutes  les  manifestations  des  démons  :  la  maladie,  la  vieillesse, 
la  mort,  la  décomposition,  les  imperfections  (v.  89).  «  Par  son 
regard  Saosyant  donnera  l'immortalité  à  tout  le  monde  du 
corps  »  (v.  9o\  Les  actes  principaux  sont  :  la  résurrection  des 
morts  et  l'immortalité  des  vivants.  Entre  ces  deux  actes 
principaux  vient  s'intercaler  un  jugement  avec  une  rétribution. 

La  résurrection.  —  Ce  qu'il  y  a  de  plus  remarquable  dans 
son  œuvre,  c'est  la  résurrection  qui  a  donné  à  l'acheveur  du 
monde  le  nom  particulier  qu'il  porte  dans  l'Avesla  :  «  le  re- 
dresseur des  corps»,  Astvatarata.  «  Les  morts  ressusciteront» 
{Fragment  Westergaard,  4,  3)'.  Que  l'Avesta  connût  la  résur- 
rection, on  ne  peut  en  douter  (Fa6-^  19,  11,  89% 94  s.;  13,  129). 
Aslvatoreta  accomplit  la  résurrection  dans  les  sept  karsvara's 
du  monde  avec  ses  six  compagnons,  d'après  la  tradition  qui 
est  cachée  sous  les  noms  du  Yast,  13,  128.  Il  ressuscite  lui- 
même  les  morts  dans  Xvaniras,  où  l'Iran  est  situé.  Pendant 
le  cours  de  cinquante-sept  années  s'éveillent  les  morts,  depuis 

1.  \rhla  paiti  ardonti,  de  la  même  racine  ar,  qui  se  trouve  dans  le 
nom  du  sauveur  final  Astvatarsta.  Passage  tiré  du  Varstmânsar  Nask, 
Dinkart,  IX,  46. 

2.  Le  monde  sera  rendu  afri^yanldm,  «  non  puant  )>.  Le  mot  fr/o  se 
disait  à  propos  du  cadavre  {Vendîdâd,  6,  28). 
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Gâyômart  et  le  premier  couple,  pendant  sept  ans  dans  les 
autres  parties  du  monde  et  cinquante  en  Xvaniras  [Bimda- 
A/^,  30,  7)'.  Chacun  se  réveille  là  oii  l'âme  a  abandonné  le 
corps^  Saosyaut  et  ses  auxiliaires  sont  tous  les  serviteurs  du 
Seigneur,  de  sorte  qu'on  peut  aussi  bien  dire  que  la  résur- 
rection est  opérée  par  la  puissance  du  Seigneur  [Dinkart, 
IX,  69)  ou  par  les  Amasa  Spantas  [Yast^  19,  22).  Même  les 
avortons  seront  achevés  dans  la  résurrection  {Vendîdâd^  18, 
51)'.  Le  ressuscité  a  l'apparence  d'un  individu  de  quarante 
ans,  s'il  est  mort  à  un  âge  mùr;  celle  d'un  jeune  homme  de 
quinze  ans,  s'il  est  mort  jeune  [Bundahis,  30).  Un  autre 
document  pehlvi*  fait  la  même  diiïérence  entre  ceux  qui 
avaient  mangé  de  la  viande  et  les  végétariens. 

//  71  y  a  nulle  part  dans  l'Avesta,  comme  dans  les  livres 
juifs,  de  différence  entre  la  résurrection  des  bons  et  celle  des 
impies.  Les  impies  comme  les  hommes  pieux  ressuscitent 
[Dàtistân,  7o,  4).  Les  premiers  ne  sont  relégués  dans  l'enfer 
que  jusqu'à  l'existence  iuim'Q[Bundahis,  13,  9).  Mais  certains 
péchés  graves  privent  celui  qui  les  a  commis  de  l'existence  à 
venir  [Dinkart,  IX,  17,  6)  et  de  la  résurrection  [Sà/jast,  17, 
7)  :  quelques  transgressions  sexuelles  changent  l'âme  do 
l'homme  en  nn  démon  et  l'accomplissement  de  rites  héré- 
tiques change  l'homme  en  un  serpent  glissant  («  a  darling 
snake,  »  West),  c'est-à-dire  en  une  bête  malfaisante  qui  doit 
être  détruite.  Nous  devons  nous  représenter  le  sort  de  ces 
pécheurs  comme  étant  l'anéantissement  lors  de  la  purification 
de  l'enfer. 

En  tous  temps,  il  y  a  eu  des  libres  penseurs  en  Perse.  Il  ne 
faut  pas  considérer  la  théologie  mazdéenne  comme  une  repré- 
sentation complète  de  la  culture  de  l'Iran.  L'Avesta  a  déjà  cité 


1.  Les  sept  liommes  peuvent  parler  l'un  avec  l'autre  des  sept  parties 
du  monde  {Bâtif^tan,  36,  5). 

2.  Comparez  l'écrit  pelilvi.  cité  dans  les  Annales  du  Muscc  Guimel,  XXII, 
640,  138. 

3.  De  même  dans  le  Talmud,  P'sîqkV  raibalî.  V.  Wyûhcrg,  Bibelns  liira 
om  Kristus,  5  éd.,  p.  69.  Même  les  animaux  ressusciteront,  D'UisUln,  37, 
107. 

4.  Annales  du  Musée  Guimel,  XXII,  p.  6i0, 
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les  objections  d'une  critique  rationaliste  qui,  naturellement, 
se  sont  dressées  surtout  contre  la  résurrection  des  morts'. 
Dans  le  Bundahis,  cliap.  30,  versets  4  ss.,  nous  lisons  :  «  Za- 
rathùst  demanda  ainsi  à  Aûiiarmazd  :  «  D'où  le  corps  est-il  formé 
de  nouveau  quand  le  vent  l'a  transporté  et  que  l'eau  l'a  em- 
porté?Et  comment  arrive  la  résurrection  ?  »  Aûharmazd  répon- 
dit ainsi  :  «  Quand  par  moi  le  ciel  naquit  de  la  substance  du 
rubis,  sans  colonnes,  sur  le  support  spirituel  de  la  lumière 
étendue  ;  quand  par  moi  naquit  la  terre  qui  porta  la  vie  maté- 
rielle et  qu'il  n'y  a  pas  d'autre  soutien  de  la  création  du 
monde;  quand  par  moi,  le  soleil  et  la  lune  et  les  étoiles  sont 
conduits  dans  le  firmament  des  corps  lumineux;  quand  par 
moi  le  blé  a  été  créé  de  façon  que,  répandu  dans  la  terre,  il 
pousse  de  nouveau  et  revient  avec  accroissement:  quand  par 
moi  des  couleurs  de  diverses  espèces  ont  été  créées  dans  les 
plantes  ;  quand  par  moi  le  feu  a  été  créé  dans  les  plantes  et 
dans  d'autres  choses  sans]combustion;  quand  par  moi  un  fils 
a  été  créé  et  formé  dans  le  ventre  de  sa  mère  et  que  la  struc- 
ture de  la  peau,  des  ongles,  du  sang,  des  pieds,  des  yeux,  des 
oreilles  et  d'autres  choses  a  été  produite  dans  chaque  partie 
pour  elle-même;  quand  par  moi  des  jambes  ont  été  créées 
pour  l'eau  de  façon  qu'elle  coule  et  que  la  nuée  a  été  créée 
qui  porte  l'eau  du  monde  et  tombe  en  pluie  là.  oia  il  en  est  be- 
soin ;  quand  par  moi  l'air  a  été  créé  qui  transporte  à  la  vue 
de  quelqu'un,  par  la  force  du  vent,  ce  qui  est  le  plus  bas  en 
haut,  selon  sa  volonté,  et  que  personne  ne  peut  saisir  de  sa 
main  tendue;  chacune  de  ces  choses,  quand  elles  ont  été  créées 
par  moi,  était  plus  difficile  à  créer  qu'à  ressusciter,  car  c'est 
un  aide  pour  moi  dans  la  résurrection  qu'elles  existent,  mais 
quand  elles  ont  été  créées,  il  ne  s'agissait  pas  simplement  de 
former  ce  qui  est  à  venir  de  ce  qui  était.  Ce  qui  n'était  pas 
ayant  été  produit,  observe-le  :  pourquoi  ne  serait-il  pas  pos- 
sible de  produire  encore  ce  qui  était  ?  » 

Le    Bundahis,    80,    nous     offre    la    même    apologétique 
qu'un  Clément  Romain,    qu'un   Mohammed"   ou   qu'un  Lu- 

\.  Sùtkar  ISask,  4,  d'après  le  IHnkart.  Cpr  Arlà  Vîràf  et  Mînôîxrat. 
2.  Moliammed,  comme  les  Pharisiens,  avait  toujours  à  se  délcndro 
contre  cette  objection  :  comment  le  corps  peat-il  ressusciter  !  Il  employait 
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ther'.  «  Gomme  un  cultivateur  espère  pomlaut  l'hiver  et  attend 
son  blé  jusqu'à  ce  qu'au  printemps,  il  sorlede  terre,  grandisse 
et  verdisse,  »  nous  devons  espérer  et  attendre  la  résurrection 
(Luther,  édition  d'Erlang-en,  19,  332;  cf.  M,  310).  La  res- 
semblance n'est  pas  fortuite,  car  c'est  dans  le  livre  de  la 
nature  que  les  hommes  ont  appris  le  renouvellement.  Comme 
Clément  Romain  le  dit  dans  la  première  Epître  aux  Corinthiens 
(chapitre  24)  :  «  Le  jour  et  la  nuit  nous  montrent  la  résurrec- 
tion. La  nuit  va  se  coucher,  le  jour  ressuscite.  Le  jour  s'en  va, 
la  nuit  arrive.  »  De  même  pour  les  fruits.  Ils  meurent  dans  la 
terre,  mais  a  la  grandeur  de  la  providence  du  Seigneuries  res- 
suscite». Saosyant  vient,  comme  le  soleil,  du  pays  de  l'aurore 
[Vendîdâd,  19,  o). 

Il  paraît,  dans  l'apologétique  du  Bundahis,  tout  comme  chez 
saint  Paul,  qu'en  quelque  sorte  le  corps  ressuscité  n'est  pas 
identique  à  celui  qui  vivait  en  ce  monde*.  Celte  idée  du 
reste  était  nécessitée  par  les  funérailles  mazdéennes  où  le 
le  corps  était  exposé  aux  oiseaux.  Les  éléments  rendront  cha- 
cun une  partie  du  corps  [Bimdahiè^  17,  9).  Le  nouveau,  le 
second  corps  ',  est  semblable  à  celui  que  les  hommes  encore 
vivants  auront  à  la  fin  du  monde  et  qui  n'aura  plus  rien  de 

la  même  méthode  qu'eux  pour  y  répondre.  H.  Grimme,  Mohammed,  I, 
p.  157. 

\ .  Des  quatre  serinons  de  Luther  sur  I  Cor. ,  15,  le  second  se  sert,  pour 
prouver  la  résunection,  des  analogies  que  lui  offre  la  nature  {Erlanger 
Aiisgabe,  19,  HO  ss.).  Pourtant  la  conviction  de  Luther  reposait  sur  la 
parole  en  dernirre  instance  (£.  A.,  19,  123,  338,  341,  352);  Pline  n'en 
avait  donc  pas  l'idée  puisqu'il  ne  possédait  pas  la  parole  de  Dieu  {E.  A., 
19,  144  s.). 

La  certitude  qu'avait  Paul  de  la  résurrection  se  fondait  sur  la  résurrec- 
tion du  Christ.  Ce  n'est  pas  un  argument  en  faveur  de  la  résurrection 
même,  mais  une  vraisemblance  touchant  la  condition  des  corps  ressuscites, 
qu'il  veut  donner  dans  I  Corinthiens,  15,  36  s.  —  IV  Esdras,  4,  40, 
veut  prouver  la  résurrection  en  comparant  le  sort  des  morts  à  celui  du 
fœtus.  Comme  le  fœtus  est  obligé  de  quitter  le  sein  de  la  mère  après  une 
certaine  époque,  ainsi  la  terre  doit  rendre  ses  morts  dans  un  temps  dé- 
terminé. «  In  inferno  prompluaria  animarum  matrici  assimilata  sunt.  » 

2.  Gaujcsàyagàn,  22.  L'àuie  reçoit  un  autre  corps  (juand  elle  quitte  la 
terre.  Sôsyans  donne  aux  morts  un  corps  incorruptible. 

3.  En  pehlvi,  tanîpasîn,  Annales  du  Mvsée  Guimet,  XXII,  G40,  138. 
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matériel,  sera  spiritualisé,  allég-é,  délivré  de  la  faim  et  ne  por- 
tera point  d'ombre. 

L assemblée  de  jugement.  —  Comme  à  la  séparation  au  ponl 
Cinvat  on  avait  ajouté  un  jugement,  déjà  au  temps  de  l'Avesla 
(Z)m/;«W,  IX,69,29  s.)  la  fin  du  monde  comprenait  une  assem- 
blée de  jugement  faisant  double  emploi  avec  le  feu,  lequel 
d'après  la  religion  des  Gâthas  rendra  tout  manifeste  par  le 
métal  fondu.  Mais  le  jugement  final  a  reçu  de  la  piété  pratique 
une  signification  infiniment  moins  riche  que  la  croyance  po- 
pulaire du  pont  Cinvat.  Notre  Avesta  ne  parle  jamais  du  juge- 
ment final;  il  n'attache  pas  à  la  fin  du  monde  une  idée  de  juge- 
ment comme  les  juifs,  les  chrétiens  et  les  musulmans,  mais 
presque  exclusivement  une  idée  de  résurrection  et  d'achève- 
ment du  monde.  Dans  l'assemblée  d'Isatvâslra  '  tout  est  ré- 
vélé. Alors  s'éveille  la  conscience  sur  les  devoirs  de  l'amour 
qu'on  a  négligés.  «  Pourquoi  ne  m'as-tu  pas  averti  et  ne  m'as-tu 
pas  converti?  »  dit  l'impie  avec  reproches*.  De  dures  sépara- 

1 .  L'aîné  des  fils  de  Zarathustra  dans  la  vie.  C'est  ainsi  que  Windischmann 
corrige  le  nom  incompréliensible  du  texte  :  Salvihtarân. 

2. L'épisode  est  raconté  dans  TArtà  Vîrùi'N;lmaiv,68,mais  est  placé  au  mo- 
ment de  la  décision  qui  suit  la  mort.  L'on  peut  comparer  Ézcchiel,  3,  18. 
Artà  Vîrâf  vit  (traduction  Bartliélemy)  «  l'âme  d'un  homme  et  d'une  femme 
que  l'on  menait  Tliomme  au  paradis  et  la  femme  en  enfer.  Et  la  femme, 
jetant  les  mains  dans  la  ceinture  et  le  kosli  de  cet  homme,  lui  disait  : 
«  Comment  se  fait-il  que  tandis  que  pendant  notre  vie  nous  avons  été  en- 
semble pour  tout  le  bien  que  nous  avons  fait,  maintenant  on  te  porte  au 
paradis  et  moi  en  enfer?  » 

Et  cet  homme  répondait  :  «  C'est  parce  que  j'ai  accueilli  les  gens  pieux, 
méritants  et  pauvres  et  leur  ai  fait  la  charité;  et  que  j'ai  eu  de  bonnes 
pensées,  de  bonnes  paroles  et  de  bonnes  actions  ;  que  j'ai  toujours  eu 
l'esprit  plein  de  la  pensée  des  Izeds,  et  que  j'ai  méprisé  les  démons,  et 
que  j'ai  cru  fermement  à  la  bonne  Loi  des  Mazdayasnéens;  tandis  que  toi, 
tu  as  méprisé  les  gens  pieux,  pauvres,  méritants  et  gens  de  caravanes; 
tu  as  dédaigné  les  Izeds  et  adoré  les  idoles,  tu  as  commis  mauvaises 
pensées,  mauvaises  paroles,  mauvaises  actions,  et  tu  as  cru  obstinément 
à  la  Loi  d'Ahriman  et  des  démons.  ;> 

Et  cette  femme  disait  ensuite  à  cet  homme  :  «  Pendant  la  vie,  ta  per- 
sonne tout  entière  était  sur  la  mienne  un  maître  et  un  roi  ;  ma  personne, 
mon  âme  et  ma  vie  t'appartenaient;  et  ma  nourriture  et  mon  habillement» 
tout  me  venait  de  toi;  mais  pourquoi  n'ai-je  point  été  punie  et  corrigée 
alors,  pourquoi  alors  ne  m'as-tu  pas  enseigné  et  expliqué  le  bien  et  la 
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lions  se  font.  Dans  le  châtiment  de  l'impie  se  montre  une  clé- 
mente pensée,  purement  mazdéenne  et  qui  va  à  l'encontre  de 
ce  que  comportent  en  général  les  autres  doctrines  de  la  rétri- 
bution. Le  fidèle  souffre  du  châtiment  de  l'impie. 

Pimitions  particulières.  —  Au  lieu  de  la  rétribution,  immé- 
diatement effectuée  par  l'ordalie  du  feu,  d'après  les  Gâthas, 
on  introduit  maintenant  des  punitions  particulières. 

Saosyant  décidera  et  donnera  à  ^chacun  sa  part  [Dînkart, 
IX,  69,  29  s.).  Il  est  impossible  de  savoir  ce  qui  se  trouvait 
dans  l'Avesla,  de  ces  châtiments  et  de  ces  récompenses.  Je 
donne  ici  néanmoins  ce  qui  nous  en  est  connu  par  la  littéra- 
ture pehlvie,  quoique,  vraisemblablement,  une  partie  de  ce  dé- 
veloppement, du  genre  de  celui  que  nous  avons  déjà  vu  aux 
pages  30  ss.,  appartienne  à  l'époque  poslcanonique.  Les  châ- 
timents des  impies  sont  des  châtiments  qui  purifient.  1"  «  La 
purification  des  trois  jours  dans  le  métal  fondu  »  '  semble  dé- 
river directement  de  l'ordalie  de  la  théologie  des  Galbas  et 
paraît  ainsi  être  la  plus  ancienne  des  punitions  particulières 
lors  du  renouvellement  du  monde.  2"  La  doctrine  du  Bun- 
dahis  enseignant  que  les  fidèles  entrent  dans  le  ciel  et  que 
les  impies  passent  trois  jours  en  enfer,  châtiment  augmenté 
par  la  vue  de  trois  jours  de  félicité  céleste,  n'a  pas  de  rapport 
avec  la  purification  dans  le  métal  fondu.  3^  La  doctrine  mo- 
raliste de  la  pénitence  a  introduit  encore  un  dernier  degré 
de  châtiment,  «  le  châtiment  des  trois  nuits  (et  jours)  » 
pour  ceux  qui  ont  commis  un  péché  mortel  et  ne  l'ont  pas 
confessé  avant  la  mort*.  Ils  sont  conduits  hors  de  l'enfer  et 
décapités,  trois  fois  pour  chaque  péché  qui  n'a  pas  été  réparé, 


vertu,  pour  qu'ensuite  je  pratiquasse  le  bien  et  la  vertu,  au  moins  je 
n'aurais  point  à  supporter  aujourd'hui  ces  maux  pour  mes  péchés. 

Puis  cet  homme  alla  au  paradis  et  celte  femme  en  enfer.  Et  celle  femme 
à  cause  de  ce  repentir  n'eut  point  à  souffrir  d'autres  désagréments  en 
enfer  que  les  ténèbres  et  l'air  fétide.  Et  cet  homme,  pour  n'avoir  point 
converti  et  instruit  au  bien  celte  femme  qui  était  venue  par  le  maruuje  en 
sa  possession,  s'assit  dans  le  paradis  parmi  les  justes,  mais  couvert  de 
confusion.  » 

1.  Minuîxrat,  21,  10;  Dâtistân,  32,  12,  etc. 

2.  Pehlvi  VenUidâd,  7,  52;  Vahlavi  Texts,  I,  p.  125,  note  1. 
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puis  ils  sont  rejetés  pendant  trois  nuits  dans  l'enfer.  Le  Ton- 
ranien  Frâsiyâb,  l'ennemi  des  rois  kavis,  est  nommé  parmi 
ceux  qui  doivent  subir  ce  châtiment,  «  qu'aucun  autre  ne 
soulTre  )>.  Ce  qui  est  plus  remarquable,  c'est  que  même  le 
serpent  à  trois  têtes  Azi  Dahàka,  qui  d'après  la  tradition  doit 
briser  ses  fers  à  la  lin  du  monde  et  être  tue  par  Korasâspa,  finit 
par  trouver  grâce  dans  la  généreuse  doctrine  de  cette  religion. 
Il  sera  purifié  par  le  même  châtiment.  4'^  Grâce  à  ces  punitions 
purificatrices  le  primitif  jugement  de  Dieu,  l'ordalie  par  le 
métal  fondu  dans  les  Gàlhas,  devient  superflu.  II  est  conservé 
cependant  [Dînkarl,  IX,  32,  23;  Bimdahis,  80).  Le  métal  fondu 
brûle  les  méchants;  mais  pour  les  fidèles, il  est  semblable  à  du 
lait  tiède. 

L'immortalité.  —  Quand  tous  ont  été  purifiés,  ils  se  ras- 
semblent avec  joie.  Qu'on  lisela  belle  description  du  Bundahis  ! 
Saosyant  et  ses  compagnons  rendent  les  hommes  immortels. 
Peu  à  peu  l'être  a  été  changé,  en  sorte  que  le  monde  est  pré- 
paré pour  l'éternité.  1"  Le  suc  de  l'immortalité  chez  les  Ira- 
niens, c'est  le  Haoma,  la  sainte  boisson  enivrante,  le  centre  du 
sacrifice.  Il  croît  sur  l'arbre  de  Gaokerana  {Veiidîdâd,  20,  17; 
Yaét,  1,  30),  en  pehlvi  Gôkart,  qui  se  trouve  dans  l'Océan. 
Le  Mauvais  créa  un  lézard  pour  détruire  Hôm,  mais  Aùhar- 
mazd  chargea  dix  poissons  de  le  protéger  jusqu'au  renouvel- 
lement du  monde  [Bundahis,  18,  1  ss.)  pour  réhabiliter  les 
morts  [Bundahis,  0,  6  ;  24,  27).  Carie  Haoma  [ZâtSparam,  8, 
5),  aussi  bien  que  l'eau  du  lac  Asvast  [Bundahis,  22,  7),  est 
nécessaire  pour  la  résurrection.  Le  Haoma  est  la  plus  pré- 
cieuse du  royaume  des  plantes  dont  Amorotât  est  le  souverain. 
Amaratàt  fournira  donc  l'élixir  de  vie  au  renouvellement  du 
monde'.  2"  Un  témoignage  de  l'antiquité  du  Bundahis  est  que 
Saosyant  et  ses  auxiliaires  offrent  un  sacrifice  d'animaux  au 
renouvellement  du  monde;  or  le  mazdéisme  zoroastrique  a 
depuis  les  Gâthas  combattu  et  aboli  les  sacrifices  d'animaux. 
Seule  l'épopée  les  connaît.  Les  rénovateurs  du  monde  pré- 
parent le  Hûs  de  la  graisse  du  bœuf  Hadhayos  et  du  Hôm  blanc 
et  le  donnent  à  tous  les  hommes.  Alors  ils  deviennent  im- 

1.  Saddar  Bundahis,  Annales  du  Musée  Guimet,  XXII,  p.  321. 
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mortels  {Bundahis,  19, 13).  L'ancienne  nourrilure  animale  de 
l'immortalité  a  persisté  dans  le  mythe  de  la  fin  du  monde, 
même  après  avoir  été  complètement  remplacée  par  le  llaoma 
dans  l'office  divin. 

L'œuvre  du  Seigneur.  —  Avant  d'envisager  l'idéal  eschato- 
logique  du  mazdéisme,  il  faut  considérer  l'ouvrage  de  Dieu 
qui  devait  arriver  :  le  combat  contre  le  mal  et  le  changement  du 
monde. 

Le  dernier  combat.  —  En  dernier  lieu  le  royaume  du  mal 
se  tourne  contre  lui-même.  1''  D'après  le  Bahman  Yasl,  3,  57, 
Aharman,  l'esprit  du  mal,  est  dévoré  par  le  serpent  Daliàka, 
qui,  enfin,  demeure  l'unique  adversaire  :  l'antique  mythe 
ethnique  du  monstre  a  le  dernier  mot  sur  la  doctrine  théolo- 
gique du  diable  du  mazdéisme  zoroastrique. 

2"  Une  autre  tradition  *  représente  Azi  [az],  le  démon  de  la 
voracité  [Yaët,  16,  8;  Vendîdâd,  18,  19;  à  distinguer  de  azi, 
«  le  serpent  »,  Dahâka),  dévorant  tous  les  démons,  de  sorte 
qu'Aura  Mainyu  reste  seul  avec  lui.  Le  Seigneur  vient  alors 
dans  le  monde  et  ofTre  le  sacrifice,  lui-même  comme  grand- 
prêtre  ou  zôta,  avec  Srôs  comme  assistant  ou  ràspî;  il  tient  la 
sainte  ceinture,  kosti,  à  la  main  et  par  la  formule  du  kosti, 
il  rend  impuissants  les  deux  démons. 

3°  Puis  voici  une  troisième  version  où  les  divinités  authen- 
du  zoroastrismeentrenten  scène.  Dieu  et  ses  archanges'  saisis' 
sent  chacun  son  adversaire  dans  le  monde  du  mal  :  Aûharmazd, 
Aharman;  Vohùman,  Akôman:  Asavahist,  Andar;  Satvaîrô, 
Sûvar  ;  Spendarmat,  Tarômat^  ;  Ilorvadat  et  Amarôdat,  «  santé 
et  immortalité  »,  TàîrêvctZàîrîk,  «  maladie  et  instabilité»*;  la 
vraie  parole  saisit  le  mensonge  ;  Srôs,  Aêsm.  Le  Seigneur  abat 
le  Mauvais  Esprit  qui  sort  [du  ciel  —  Bundahis  —  mais  plu- 
tôt] du  monde  —  Les  Merveilles  du  jour  Xordât  (ITaurvatât, 

1.  Les  mcrveUles  dujourXordal,  mois  Farvardîn.  \nnales  du  Musée  Gui- 
met,  XXII,  640. 

2.  Ce  mot  archange  par  lequel  West  a  traduit  Amsaspand  est  beaucoup 
plus  près  du  sens  que  dieu.  De  même  lorsqu'il  rend  Ized,  Ya/.ata,  par 
ange. 

3.  Le  Nâoùhaithya  de  l'Avesta,  le  démon  du  dégoût, 

4.  Dsirmcslcier,  Haurvatdt  et  AwereM<,  p.  34. 
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Horvadat)'  —  par  l'ouverture  à  travers  laquelle  il  y  est  entré. 
D'après  ce  récit  {Bundahiê,  30),  Aura  Mainyii  et  Azi  (Âz),  le 
démon  de  la  voracité,  demeurent  également  les  derniers  ad- 
versaires ;  mâr,  au  verset  31,  ne  désigne  pas  Dahâka,  mais 
Âz,  du  verset  30,  comme  le  remarque  M.  Wesl.  Le  métal 
fondu  brûle  Âz. 

4°  Cette  lutte  se  retrouve  presque  mot  pour  mot,  dans  notre 
Avesta  actuel,  dans  la  petite  apocalypse  qui  termine  l'histoire 
du  xvarenah,  la  gloire  divine  accordée  aux  g-rands  héros  élus 
{Yast,  19,  95).  «  La  Piété  frappera  la  Druj  mauvaise;  le  Mau- 
vais Esprit  [Akd?n  Manu,  le  premier  drabant  d'Anra  Mainyu) 
frappe,  mais  le  Bon  Esprit  le  frappe  à  son  tour;  la  Parole  de 
Mensonge  frappe,  la  Parole  de  Vérité  la  frappe  à  son  tour; 
Santé  et  Immortalité  frapperont  la  faim  et  la  soif.  »  Il  n'y  a 
qu'une  différence  remarquable.  Le  démon  de  la  voracité  [âzi] 
fait  défaut.  Les  drabants  du  diable  frappés  par  les  drabants 
du  Seigneur,  le  diable  seul  subsiste.  «  Aura  Mainyu,  l'artisan 
du  mal,  plie  et  s'enfuit,  frappé  d'impuissance-.  » 

Le  nouveau  monde.  —  Le  Seig-neur  met  l'enfer,  la  cachette 
du  Mauvais  Esprit,  dans  ce  métal  avec  toute  sa  puanteur. 
L'enfer  est  ajouté  à  la  terre,  après  qu'il  est  devenu  absolu- 
ment pur. 

Certainement  le  vieux  monde  ne  disparaît  pas  brusquement 
comme  originairement.  Maison  trouve  encore  un  reste  du  mythe 
de  l'incendie  du  monde  en  ce  qu'il  est  purifié  et  devient  une 
nouvelle  et  heureuse  terre  par  TefTet  du  météore  [gôdhar], 

1.  Annales  du  Musée  Guimet,  XXll,  p.  640. 

2.  D'après  une  philosophie  postérieure  et  qui  avait  peut-être  subi  une 
influence  hellénique,  en  faveur  de  l'indestructibilité  de  l'être,  Aharman 
ne  pouvait  pas  être  anéanti.  Il  existera  toujours,  mais  complètement  im- 
puissant et  inaclif  (Di/iAar<,  III,  114),  d'après  L.  C.  Casartelli,  La  pltilo- 
sophie  religieuse  du  mazdéisme  sous  les  Sassuiiides,  p.  60  ss.  De  même  dans 
le  traité  des  «  Merveilles  du  jourXordât  »  que  nous  venons  de  citer.  Dans 
notre  civilisation  chrétienne  les  mêmes  considérations  philosophiques 
d'origine  hellénique  ont  amené  des  différences  analogues.  Ainsi  par 
exemple  V.  Rydberg,  Bihelns  lûra  om  Kristus,  5*^  éd.,  p.  382,  objecte  à 
l'interprétation  de  Kahnis  qui  trouve  l'anéantissement  du  Mauvais  et 
des  mauvais  enseigné  dans  II  Thess.  2,  8  et  I  Gorinth.,  15,  24,  qu'un 
esprit  ne  peut  être  anéanti. 
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qui  fond  tout  le  métal  des  montagnes  pour  on  faire  un  fleuve 
sur  la  terre.  Toute  corruption  y  disparaîtra,  la  terre  deviendra 
une  plaine:  la  montagne  sur  laquelle  s'appuie  l'extrémité  du 
pont  Cinvat  ne  sert  plus  à  rien  et  s'elTace. 

Le  rêve  le  plus  cher  de  la  piété  mazdéenne  était  celui  de 
la  vie  éternelle  dans  un  corps  purifié,  incorruptible,  sur  une 
terre  nouvelle,  délivrée  de  tout  ce  qui  la  souille  encore*.  Cet 
idéal  ne  correspond  pas  à  la  description  vivante  et  réaliste  que 
les  prophètes  ont  donnée  de  la  vie  future  :  «  Même  ils  bâtiront 
des  maisons,  et  ils  y  habiteront,  ils  planteront  des  vignes  et 
ils  en  mangeront  le  fruit...  Ils  ne  travailleront  plus  en  vain  et 
ne  mettront  plus  au  monde  des  enfants  pour  qu'ils  meurent  de 
mort  subite,  car  ils  sont  la  postérité  des  bénis  de  TEternel,  et 
leurs  enfants  le  seront  aussi  »  [Esaïe^  63,  21  ss.).  Encore 
moins  est-il  conforme  à  celle  de  l'Evangile  :  «  Dans  le  monde  à 
venir,  ils  ne  se  marient  pas,  et  ne  sont  pas  donnés  en  ma- 
riage »  [Luc,  20,  35  s.).  Pour  les  mazdéens,  la  femme 
sera  rendue  à  son  mari  et  les  enfants  aussi.  Celui  qui  n'avait 
pas  de  femme  ou  celle  qui  n'avait  pas  de  mari  en  reçoit  un 
du  Seigneur  et  de  Spanla  x\rmaiti,  et  au  bout  de  cinquante- 
sept  années,  ces  époux  ont  un  enfant,  et  après  il  ne  naît  pas 
d'autres  enfants.  Les  hommes,  ayant  l'apparence  de  gens  de 
quarante  et  de  cinquante  ans,  vivent  immortels,  sans  besoin, 
libres  de  tout  mal'.  Le  but  «  du  progrès  »  est  atteint.  «  Le 
monde  est  rendu  progressant  {frasom)  d'après  son  désir  » 
{yas(,lQ,  89).  Au  monde  de  la  perfection  appartient  le  sacri- 
fice où  le  Seigneur  lui-même  fonctionne  avec  l'Esprit  de 
l'obéissance  [Bundahis,  30),  ou  bien  oîi  le  prophète  et  ses 
auxiliaires  accomplissent  le  rituel  des  sacrifices  sous  sa  plus 
ancienne  forme,  avec  les  huit  prêtres  requis.  Le  Dînkart, 
IX,  33%  nomme  cinq  d'entre  eux  et  semble  ainsi  contenir 
une  plus  ancienne  tradition  que  le  Bundahi.s. 

Mais  déjà  dans  notre  Avesta  le  ciel  est  représenté  comme 
le  lieu  auquel  aspirent  les  hommes  pieux,  pour  le  moment  où 

1.  G.  P.  Ticio,  De  Godsdieml  van  /.arathushtra,  p.  259. 

2.  Annaks  du  Musée  Guimct,  l.  c. 

3.  Vispered,  3,   1;    Vendtddd,  3,   58;  7,  17  s.  Comparez  Annales  du 
Musée  Guimet,  XXI,  Lxxn. 
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finira  le  moude  [Nyâijiè,  1,  3);  et  il  en  est  peut-être  de  même 
dans  le  Bnndahi.s,  30,  27.  Le  monde  idéal  du  mazdéisme 
n'implique  pas  seulement  la  suppression  de  Tenfer,  il  n'y  a 
plus  de  différence  entre  le  ciel  et  la  terre.  «  La  terre  va  jus- 
qu'à la  sphère  des  étoiles,  le  Garôtmân  s'étend  de  la  place 
où  il  est  jusqu'à  la  sphère  des  étoiles  et  tout  devient  Garôt- 
mân «'.  Les  hommes  peuvent  exister  dans  le  ciel  avec  leur 
corps  [Bundaliié,  30,  27).  Et  le  Seigneur  vient  sur  la  terre  où 
toutes  ses  créatures,  qu'elles  aient  péché  ou  qu'elles  aient  été 
égarées,  —  sauf  quelques  exceptions  peu  nombreuses",  — 
deviennent  bienheureuses.  La  félicité  de  tous  les  hommes, 
même  des  habitants  de  l'enfer,  était  déjà  enseignée  par 
l'Avesta  primitif  [Dm/mrt,  YIII_,  7  ss.  ;  IX,  37). 


3.  —  La  littérature  apocalyptique  pehlvie;  oaractère  historique 
des  idées  eschatologiques. 

A  f  époque  postérieure  à  la  rédaction  de  V Avestd,  datant  pro- 
bablement du  règne  de  h-âhpùhr  I",  251-272  après  J.-C.,  ap- 
partient sans  doute  en  partie,  comme  nous  l'avons  déjà  cons- 
taté, l'apparition  de  châtiments  particuliers  à  la  fm  du  monde, 
en  conformité  avec  le  moralisme  et  la  doctrine  de  la  pénitence. 
Cette  innovation  répond  à  ce  que  nous  avons  trouvé  au  2''  cha- 
pitre concernant  le  sort  de  l'âme  après  la  mort.  Mais  ce  qui 
est  incomparablement  plus  important  dans  l'eschatologie  de  la 
littérature  pehlvie,ce  n'est  pas  une  œuvre  de  théologie  systé- 
matique, mais  un  produit  de  l'histoire  elle-même. 

Pour  la  première  fois  dans  la  théologie  mazdéenne,  nous 
saisissons  un  souffle  de  l'histoire  vivante.  Sous  d'antres  rap- 
ports aussi,  nous  pouvons  constater  des  changements  malg'ré 
la  stagnation  de  la  théologie  mazdéenne.  Mais  le  développe- 
ment de  l'eschatologie  après  l'Avesta  se  rapporte  avant  tout 
à  ce  qui  devait  avoir  lieu  avant  l'an^ivée  du  premier  des  trois 
sauveurs  finaux.,  Hûsêtar,  et  lors  de  sa  venue. 

Chronologie  apocalyptique.    —  1"  Le  Bahman  Yast,   dont 

\.  Annales  du  Musée  Guimet,  XXII,  64U,  note  138. 
2.  Voir  plus  haut,  p.  105. 


LES    ESCHATOLOGIES  271 

nous  avons OQ  pehivi  une  rédacliou  do  troisicinc  main,  «  atten- 
dait seulement  une  courte  domination  du  mal  à  la  fin  du  mil- 
lénaire de  Zaralliuslra  qui  appartenait  encore  à  l'avenir  »'. 
Aussi  pour  le  Sùtkar  Nask  de  l'Avesta  primitif,  l'horizon  ne 
s'étendait  pas  plus  loin  que  les  premiers  Sassanides  (/)/;?A'«r^, 
IX,  8),  l'âge  d'or  est  l'époque  de  l'entretien  de  Zarathustra 
avec  le  Seig^neur,  l'âge  d'arg-onl,  celui  de  la  conversion  du 
roi  Vî^itâsp,  l'âge  d'acier,  celui  de  la  naissance  d'Atùrpât  Mâ- 
raspend.  Durant  l'âge  de  fer  s'étend  la  puissance  des  héréti- 
ques et  des  infidèles;  la  religion  est  affaiblie,  Atùrpât  paraît 
et  fait  triompher  l'orthodoxie  sous  Sâhpûhr  II,  309-379. 
Mais  l'Avesta  semble  avoir  déjà  été  terminé  sous  Sâhpùhrl'^S 
241-272.  Atùrpât  n'a  donc  guère  été  nommé  dans  le  Sùtkar 
Nask  lui-même,  mais  seulement  dans  la  paraphrase  pehlvie, 
d'après  laquelle  le  compilateur  du  Dînkart  a  fait  son  travail. 
Le  Sùtkar  Nask  désignait  plutôt  par  âge  d'acier,  celui  de  la 
puissance  des  mages',  sous  le  premier  Sassanide,  Artasir  Pâ- 
pakân  (211),  226-241,  et  de  la  réunion  des  livres  de  l'Avesta 
par  son  grand-prêtre  Tansar.  L'âge  de  fer  correspondrait 
donc  au  triomphe  du  christianisme  et  du  manichéisme  ^  au 
m"  siècle.  La  chronologie  du  monde  de  Bundahis,  34^  devait 
aussi  originairement  avoir  le  même  horizon.  L'apparition  de 
la  religion  de  Zarathustra  qui  commence  le  millénaire  actuel 
est  placée  par  le  Bundahis,  34,  8,  258  ans  avant  la  chute  des 
x\chéménides  (536-331) \  La  fin  des  mille  ans  appartient  en 
core  à  un  avenir  éloigné. 

2°  Le  premier  traducteur  pehivi  du  BahmanYast  a  sans  doute 
vécu  à  la  fin  du  vi°  siècle  ou  au  commencement  du  vn%  après  le 
règne  de  Xosrû  Nosirvân  (531-579).  11  attend  Ilùsêtar  dans 


1.  West,  Ptihlavi  Texts,  I,  p.  lv. 

2.  Les  prêtres  zoroastriens  avaient  plutôt  été  méprisés  jusqu'à  cette 
époque,  selon  Agatliias,  Annales  du  Musée  Guimet,  XXIV,  p.  xxv. 

3.  Comparez  DiuUart,  V,  3,  3,  verset  qui  réunit  les  dévastateurs  : 
Alexandre,  Aghrerad  (lîundahis,  29,  5),  Mahrkûs,  IJahàk,  etc.,  et  «  exlcn- 
ders  oF  belief  »  comme  Messie,  Mâni,  etc.  l/aiileur  leur  oppose  les  res- 
laui'ateurs  de  la  religion  :  Artaxsar,  Atùi'pàt,  Xiisrô,  l^èsycMan  i^t  les 
trois  sauveurs  de  la  lin  du  monde. 

4.  K.  F.  Geldner,  dans  le  Grundriss  dcr  inuilschcn  Philologie,  11,  p,  37. 


â72  LA    VIE    FUTURE    d'aPRÈS    LE    MAZDÉISME 

peu  d'années.  L'âge  d'or  est  le  règne  de  Vistâsp,  l'âge  d'ar- 
gent correspond  à  Artasîr,  le  roi  Kéanirle,  identiHé  habituel- 
lement avec  l'Achéménide  Artaxercès  Longue-main'.  Jusque- 
là  évidemment  le  rédacteur  pelilvi  a  suivi  l'original  aves- 
tique.  Mais  il  place  l'âge  d'acier  sous  Xosrû,  le  fils  de  Kevâd, 
qui  nous  est  connu  sous  le  nom  de  Xosrû  Nosirvân,  531-579. 
Dès  lors  commence  l'âge  du  fer  sous  lequel  les  démons  de  la 
raced'Aêsm  exercent  leurs  ravages  [Bahman  Yakt  1,  2  ss.). 
Hùsêlar  viendra  alors  très  rapidement.  Pour  remplir  ce  long 
intervalle  entre  l'âge  d'argent  et  l'âge  d'acier,  trois  autres  épo- 
ques sont  intercalées  (2,  18  ss.),  un  âge  d'airain  qui  aurait  été 
celui  des  deux  premiers  Sassanides,  Artasir  et  Sâlipùbrl^avec 
Alûrpât  Mâraspend,  un  âge  de  cuivre,  celui  d'un  Arsacide  — 
donc  plus  ancien  que  l'âge  d'airain,  l'ordre  a  été  renversé 
entre  ces  deux  âges,  le  Zarlhûst-nâmah  a  gardé  l'ordre  exact 
—  enfin  un  âge  d'étain,  celui  de  Balirâm  Gôr,  420-438,  qui  est 
devenu  le  favori  du  clergé  à  cause  de  son  renouvellement 
des  persécutions  contre  les  hérétiques.  L'âge  de  fer  corres- 
pond bien  à  celui  des  malheurs  arrivés  après  Xosrû  I"" 
Nosirvân,  fils  de  Kevâd,  531-579.  C'est  lui  qui  avait  fait  périr 
l'hérétique  Mazdak  et  ses  partisans,  en  528,  et  de  la  sorte  avait 
servi  l'orthodoxie.  Après  la  mort  de  Xosrû,  il  y  eut  le  règne 
malheureux  d'Aùharmazd  IV,  579-590.  Mais  le  piO[ilièto  voit 
une  délivranceprochaine.  Dans  le  prince  Bahrâm  Varjâvand, 
nommé  au  chapitre  3,  14,  et  qui  est  ne  au  commencement  de 
Tépoque  d'Hûsètar,  West*  voit  le  courageux  général  Bahrâm 
Cûpîn,  dont  les  exploits  sont  dépeints  comme  contrastant  sin- 
gulièrement avec  le  mauvais  gouvernement  de  AûharmazdlV. 
Bahrâm  Varjâvand,  Bahrâm  «  le  victorieux  »,  appelé  aussi 
Amâvand  «  le  puissant  »,  semble  avoir  été,  au  moins  origi- 
nairement, un  personnage  tout  légendaire,  que  l'on  atten- 
dait, mais  qui  ne  correspondait  à  aucune  réalité  histori- 
que. 
L'Oulamâ-î-Islâm  établit  le  même  lien  entre  Hûsêtar  Bâmî  et 


1.  West,  l'ahlam  Texts,  I,  p.  l98,  note  5. 

2.  Pahlavi  Texts,  I,  p.  lv  ss. 
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IJahrâm  Amâvaiid,  le  couquéraat  aUendu,  do  la  famille  Kéa- 
nide,  qu'entre  Zaraslhuslra  et  VisUispa'. 

L'horizon  de  la  chronique  du  Zarlhùsl-nâmah  ne  s'élendpas 
toui  à  fait  aussi  loin.  Le  sixième  âge,  celui  de  l'acier,  est 
celui  de  Nosirvàn  qui  va  restaurer  la  foi  '.  L'hérétique  Maz- 
dak  (+ oOO  ap.  J.-G.)  fait  son  apparition.  Mais  la  victoire  de 
la  religion  est  assurée. 

3"  Pourtant  le  temps  avançait  et  le  libérateur  ne  venait  pas. 
Le  rédacteur  du  BahmanYast  tel  que  nous  le  possédons,  c  est- 
à-dire  le  troisième  des  auteurs  apocalyptiques,  que  nous  pou- 
vons découvrir  dans  ce  remarquable  éci'il,  a  probablement 
vécu  vers  le  xii"  siècle,  d'après  West".  En  tout  état  de  cause  il 
a  vécu  bien  des  années  après  la  conquête  mabomélane  (651  ap. 
J.-C).  Il  donne  aux  Sassanides  460  ans  de  gouvernement;  ils 
ont  régné,  en  eifet,  42o  ans,  de  226  à  6ol  après  J.-C.  D'après 
sa  chronologie  le  temps  marqué  pour  la  venue  de  Ilù^sètar  se- 
rait dépassé \  mais,  l'auteur  ne  s'en  tourmente  pas.  Il  termine 
sa  chronolog-ie  par  ces  mots  :  «  depuis  le  pouvoir  a  passé  aux 
Arabes  ».  Il  vivait  donc  après  les  conquêtes  des  Arabes  en 
651. 

Le  professeur  W.  Bousset,  de  Gotting^en,  a  démontré  dans 
ses  intéressants  Beitrdge  ziir  Geschichte  der  Eschatologie^ ,  qu'il 
n'est  pas  nécessaire  de  descendre  aussi  bas,  que  M.  West  le  pré- 
tend, pour  comprendre  la  situation  politique  décrite  par  le  ré- 
dacteur de  notre  Bahman  Yast  et  le  fait  qu'il  nomme  les  Turcs. 
Le  rédacteur  peut  bien  avoir  en  vue  le  grand  royaume  des 
Turcs,  qui  s'était  formé  à  l'est  delà  merCaspiemie  déjà  avant 
l'époque  de  Xosrù  Nosirvàn  et  avec  lequel  Justinien  II  fit  une 
alliance  contre  les  Perses  en  568/69  après  J.-G.  On  n'aurait  donc 
pas  besoin  do  supposer  avec  West  un  troisième  auteur  dans  le 
Bahman  Yast.  L'horizon  acuel  du  livre  pourrait  donc  être 
celui  des  temps  de  Xosrù  Nosirvàn  (Bousset,  p.  122)  ou  celui 

1.  niochet  dans  /{.  //.  R.  XXXVII,  29.  Comparez  XXXI,  p.  251  ss.  et 
Revue  archéoloyiq ne,  1895,  p.  13. 

2.  Comparez  Diakart,  V,  3.  3. 

3.  l'ahlavl  Tcxts,  I,  231,  note  1. 

4.  Voir  West  à  Rundahis,  34,  8. 

5.  Zeitschrift  fur  Klrcheivjeschichte,  XX,  122  ss. 

IS 
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du   temps  immédialemenL   postérieur.  Mais    cola  n'explique 
guère  la  donnée  énigmalique  du  Bahman  Yast  3,  44,  qui  af- 
firme que  Hùsèlar  ne  naîtra  qu'en  1600,  au  lieu  de  naître  mille 
ans  après  Zarathuslra  selon  rancienne  chronologie.  Le  millé- 
naire de  Zaralhustra  commence  à  peu  près  630  avant  J. -G., 
selon  la  chronologie  mazdéenne,  comme  Ta  nionlré  West  dans 
l'introduction  du  cinquième  volume  des  Pahlavi  Texts.  La  fin 
du  règne  de  Xosrû  Nosirvân  (579  ap.  J.-C),  nous  mènerait 
alors  à  Fan  1209  après  Zarathustra.  Comment  un  auteur  qui 
eût  vécu  à  celte  époque  ou  bien  un  peu  plus  lard  et  qui  a  évi- 
demment attendu  très  prochainement  l'arrivée  de  Hùsèlar,  au- 
rait-il pu  dire  que  Hùsèlar  ne  naîtrait  que  l'an  1600?  Ce  chitl're 
ne  m'est  compréhensible  qu'avec  l'hypothèse  de  West  que  le 
dernier  rédacteur  du  Bahman  Yast  n'a  vécu  que  quelques  siè- 
cles plus  tard. 

Cet  auteur  a  appris  la  patience.  Le  mal  durera  mille  ans, 
avant  que  Hùsètar  ne  vienne  ;  il  ne  naîtra  pas  avant  «  l'année 
1600  »  (3,  44),  ce  qui  le  fait  naître  six  cents  ans  trop  tard.  L'an- 
cienne chronologie  du  monde  est  rompue,  et  l'apocalypse  a  du 
répit.  Les  Parsis  attendent  encore  leur  Bahràm  et  leur  Hù- 
sèlar. 

Caractère  apocalyptique.  —  La  foi  mazdéenne  au  progrès 
et  au  perfectionnement  du  monde  a  trouvé  d'ailleurs  de  plus 
grandes  difficultés  à  vaincre  que  ces  difficultés  chronologiques, 
et  c'est  l'honneur  de  son  apocalypse  d'avoir  conservé  sa 
croyance  en  la  victoire  du  Seigneur  dans  les  temps  sombres 
qui  devaient  venir,  surtout  en  face  du  spectacle  des  victoires  de 
l'islamisme.  Le  mahomélisme  pénétra  en  Perse  en  633  après 
J.-C,  et  en  651  sa  victoire  peut  être  considérée  comme 
achevée.  D'ciprès  la  légende,  de  pieux  mazdéens  émigrèrcnt 
déjà  au  siècle  suivant,  formant  les  premiers  commencements 
de  la  fiorissanle  population  parsie  qui  existe  actuellement  à 
Bombay  et  aux  environs  de  la  ville.  Les  mazdéens  ont  eu  à 
ditîérenles  époques  de  graves  difficultés  à  subir  en  Perse.  A 
présent  on  n'y  trouve  que  de  misérables  restes  de  la  religion  de 
Zarathustra  *.  M.  N.  L.  Weslergaard  trouvait  en  1843  environ 

1.  Comparez  D.  Menant,  Les  Parsis,  p.  2  ss. 
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mille  familles  mazdéennes  à  Yezd  et  cent  à  Kirman  [Avesla, 
p.  21,  note  4). 

Le  Grand  Bundaliis'  qualifie  les  temps  qui  ont  suivi  la  con- 
quête arabe  et  «  l'extension  de  leur  maudite  religion  »  ainsi  : 
«  Depuis  le  commencement  du  monde  jusqu'à  ce  moment, 
jamais  pire  calamité  n'avait  fondu  sur  le  monde  ».  La  descrip- 
tion des  derniers  temps  qui  doivent  précéder  la  venue  de 
Hùsètar,  contenue  dans  le  Saddar  Buudaliis  et  le  Bahman 
Yast^  2-3,  nous  donne  une  idée  générale  de  ce  que  pensaient 
les  fidèles  aux  temps  des  progrès  du  christianisme  et  du  ma- 
nichéisme, ensuite  lors  do  la  décadence  de  la  puissance  sassa- 
nide  et  surtout  sous  la  domination  de  l'islam,  sans  que  nous 
puissions  distinguer  à  quelle  époque  chaque  détail  se  rap- 
porte. Il  est  possible  que  des  expériences  encore  plus  anciennes 
se  cachent  dans  le  tableau  apocalyptique  de  Bahman  Yast,  2-3. 

Le  temps  le  plus  mauvais  sera  le  millième  hiver  du  millé- 
naire de  Zarathu^tra.  Des  ennemis,  de  la  race  misérable 
d'Aèsm,  le  démon  redouté,  feront  irruption  dans  l'Iran.  Ils 
marqueront  leur  passage,  parla  sorcellerie,  le  feu  et  la  dévas- 
tation. Ces  trompeurs  doivent  conduire  les  pays  iraniens  du 
Seigneur  à  souhaiter  le  mal,  à  la  tyrannie  et  au  mauvais  gou- 
vernement. Tous  les  hommes  deviendront  trompeurs,,  tous 
les  amis  s'élèveront  contre  leurs  amis,  tout  souci  de  l'àme  et 
toute  piété  abandonneront  la  terre.  Le  frère  ne  respectera  pas 
son  frère,  la  mère  ne  prendra  pas  soin  de  sa  fille.  Même  la 
nature  prendra  part  à  la  misère  générale.  Le  soleil  brillera 
moins,  les  années,  les  mois  et  les  jours  seront  plus  courts. 
Les  champs  ne  donneront  point  de  moisson.  La  terre  de  Spend- 
ârmat  sera  moins  fertile;  la  taille  des  hommes  sera  amoin- 
drie ;  ils  auront  moins  de  force  et  d'intelligence.  La  patrie  ne 
sera  plus  respectée.  Les  lois  de  la  religion  seront  foulées  aux 
pieds,  les  aumônes  seront  données  en  petite  quantité  ;  les  héré- 
tiques croîtront;  les  cadavres  seront  brûlés  et  enterrés,  on 
mangera  des  choses  mortes.  Les  commandements  de  pureté 
et  les  prescriptions  du  rituel  no  seront  plus  observés.  Le  che- 
min de  l'enfer  sera  encombré.  Les  fidèles  seront  combattus 

1.  Traduction  de  M.  Blocliet,  II.  II.  R.,  XXXI,  p.  252. 
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dans  leurs  affaires  et  leur  conduite.  Les  gens  de  basse  nais- 
sance seront  plus  puissants  que  les  nobles  et  les  prêtres.  Les 
personnes  mensong-ères  seront  crues,  les  paroles  inconve- 
nantes et  les  faux  serments  profaneront  le  nom  d'Aùharmazd. 
La  pluie  ne  tombera  plus,  l'eau  des  fleuves  et  des  sources  ta- 
rira, les  chevaux  ne  seront  plus  aussi  rapides,  et  le  bétail 
donnera  un  lait  moins  bon.  La  vie  perdra  sa  joie,  les  hommes 
réclameront  la  mort  comme  un  don  précieux;  on  ne  verra  plus 
désormais  un  enfant  bégayer  ou  se  réjouir.  Les  fêtes  reli- 
gieuses seront  célébrées,  les  prières  récitées,  le  culte  des  fra- 
vasis  et  celui  des  saisons  seront  observés,  mais  la  foi  aura 
disparu".  Même  les  sectateurs  de  la  bonne  religion  seront  at- 
teints de  l'esprit  d'incrédulité,  beaucoup  d'entre  eux  adop- 
teront la  fausse  religion  '.  «  La  sûreté  de  l'Iran,  sa  renommée 
et  son  bonheur,  le  bien-être  et  les  métiers,  le  pays  aussi  bien 
que  les  familles,  les  fleuves,  les  rivières  et  les  sources  passe- 
ront aux  peuples  qui  ne  sont  pas  iraniens  »,  peuples  qui  com- 
mettent etTrontément  les  péchés,  que  l'Avesta  punit  le  plus 
sévèrement.  «  Le  méchant  deviendra  plus  violent  et  plus 
lyrannique  à  mesure  qu'il  approche  de  sa  chute  ».  Chacun  doit 
faire  attention  aux  signes  des  temps  et  délivrer  son  came  !  Car 
l'état  des  choses  sera  encore  pire  qu'aux  temps  d'Azi  Dahàk 
et  du  Touranien  Frâsiyàb. 

Le  temps  est  si  mauvais  que  chacun  souhaite  d'être  mort 
avec  les  siens.  Après  les  Turcs  aux  ceintures  de  cuir,  vien- 
nent les  chrétiens.  Tous  deux  avec  les  Arabes  s'abattront  sur 
les  peuples  de  l'Iran,  pendant  ce  malheureux  millième  hiver 
du  millénaire  de  Zarathustra. 

Mais  la  délivrance  est  proche.  Les  ennemis  seront  battus  en 
telle  quantité  qu'il  y  aura  mille  femmes  pour  embrasser  un 
homme.  A  la  fin  des  temps,  ces  hommes  seront  détruits  comme 
les  feuilles  d'un  buisson  auquel  une  nuit  de  froid  a  fait  perdre 
ses  feuilles.  Le  fameux  Pêsyôtan  (Posotanu),  fils  de  Vîslâsp, 
rétablira  la  religion,  détruira  les  temples  des  idoles;  tous  les 
démons  et  tous  les  mauvais  hommes  descendront  dans  les 
profondeurs  de  l'enfer.  La  religion  des  adorateurs  de  Mazda 

1.  Comparez  Zarlhùst-iicàmah  chezWilson.  The  Pard  rclujion,  p.  51 1  ss. 
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fera  de  nouveaux  progrès.  Le  Seigneur  invitera  les  êtres  cé- 
lestes à  marcher  au  secours  de  Pêsyôtan.  Mihir  (Alilhra),  le 
seigneur  des  vastes  pâturages,  Srôs  le  fort,  Rasn  le  juste, 
Bahràiu  le  puissant,  Asiàt  le  victorieux,  viendront  à  sou 
aide. 

Il  est  dit  que  Bahrâm  Yarjàvand  apparaîtra  dans  toute  sa 
splendeur,  et  établira  Pêsyôtan  comme  grand-prêtre  et  su- 
prême gardien  de  la  religion.  11  rétablira  les  pays  que  le  Sei- 
gneur avait  créés.  Le  démon  sera  troublé  comme  tous  ses  sou- 
tiens. Pêsyôtan  relèvera  son  trône,  car  le  millénaire  de 
Hùsètar  commencera.  Les  animaux  malfaisants  seront  dé- 
truits, les  hérétiques  et  les  trompeurs  abandonneront  la  terre, 
les  êtres  deviendront  heureux. 

A  la  fin  du  millénaire  de  Hùsêtar  se  manifesteront  des  signes 
du  même  genre.  Les  peuples  de  la  terre  seront  rassemblés  en- 
core une  fois  sur  les  rives  de  l'Euphrate  pour  se  livrer  un 
grand  combat.  L'eau  du  fleuve  deviendra  rouge  de  sang,  les 
survivants  le  traverseront  et  son  niveau  montera  jusqu'à  la 
sangle  de  leurs  chevaux.  Mais  Pêsyôtan  reviendra  de  Kang:dez 
encore  une  fois,  et  le  second  libérateur  Hùsêtar-mâh,  com- 
mencera son  œuvre  avec  son  aide.  Son  époque  de  bonheur  est 
marquée  dans  le  Bahman  Yast  et  ailleurs  par  un  trait  que  nous 
retrouvons  dans  le  royaume  du  Messie  selon  Esaïe,  11,  6  ss. 
et  Osée,  2,  18  et  qu'on  trouve  dans  Virgile,  qui  l'avait  em- 
prunté aux  prophètes  par  Tinlermédiaire  de  la  Sibylle  :  les 
animaux  féroces  se  promèneront  au  milieu  des  hommes  comme 
s'ils  étaient  apprivoisés. 

Nous  trouvons  une  nouvelle  note,  un  ton  plus  grave  et  plus 
puissant  dans  cette  description.  Nous  pourrions  nous  croire 
chez  les  prophètes  d'Israël,  ou  chez  les  auteurs  des  apoca- 
lypses juives  ou  chrétiennes.  Où  avons-nous  jusqu'ici  dans  le 
mazdéisme  entendu  quelqu'un  mépriser  la  joie  de  la  vie  et 
souhaiter  de  mourir,  tant  est  g-rande  la  dureté  des  temps?  Où 
avons-nous  senti  un  contact  aussi  proche  avec  les  événements 
historiques?  Est-ce  un  emprunt?  Non.  Le  mazdéisme  a  eu  le 
même  maître  que  le  judaïsme,  la  nécessité  des  temps.  Et  en 
dépit  des  profondes  dilTérences  dans  leurs  croyances,  la  même 
élasticité  de  la  foi  a  maintenu  ces  deux  religions,  seules  entre 
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loules  les  religions  nalionalos  sémitiques  et  indo-germaines, 
malgré  les  calamités  qui  ont  affligé  leurs  sectateurs  en  les  pri- 
vant de  leurs  patries  et  de  leur  existence  nationale.  Le  Bahman 
Yast  et  la  littérature  apocalyptique  pehlvie  en  général  sont 
doublement  remarquables  dans  l'bisloire  de  la  religion  de 
l'Avesta. 

Sentime7it  eschatologiqrie.  —  Là,  nous  trouvons  pour  la 
première  fois  un  véritable  accent  eschatologiqiie  au  sens  pro- 
pre. La  puissance  du  mal  s'élève  de  plus  en  plus  haut.  Le 
monde  s'assombrit  autour  du  propbèle.  Le  péché  doit  être 
noyé  dans  le  sang.  Quand  paraîtra  la  lumière  avec  l'éclair  qui 
tue  ou  avec  la  clarté  qui  console?  Même  sous  le  règne  d'Azi 
Dahâk  et  du  Touranien  Frcàsiyàb,  le  pouvoir  du  mal  n'était 
pas  aussi  grand  [Bahman  Yast,  2,  62,  Zarthùst-iuunah,  etc.). 

L'eschatologie  mazdéenne  comprenait  déjà  dans  FAvesta 
l'explosion  du  mal  avant  chacun  des  trois  sauveurs  finaux. 
Mais  c'était  de  la  théologie.  Nous  n'entendions  jamais  là  l'écho 
d'une  sombre  réaliié  historique.  Et  en  effet,  même  cet  accent 
escliatologique  de  l'apocalyptique  pehlvie  n'est  qu'un  épisode 
qui  n'a  pas  laissé  une  profonde  empreinte  sur  le  mazdéisme. 
L'eschatologie  mazdéenne  a  gardé  son  idée  du  progrès,  cette 
pensée  optimiste  et  lumineuse,  qui  nous  a  frappés  en  analy- 
sant l'eschatologie  de  l'Avesta  et  qui  sépare  si  profondément 
le  mazdéisme  de  l'eschatologie  juive  ou  chrétienne.  La  con- 
clusion ne  vient  pas  comme  un  deiis  ex  machina,  quand  la  si- 
tuation est  la  plus  désespérée.  Le  jour  du  Seigneur  ne  vient 
pas  comme  une  violente  catastrophe,  effrayante  d'obscurité  et 
remplie  de  la'terreur  du  jugement.  Le  Sauveur  ne  vient  pas 
comme  un  voleur  pendant  la  nuit  ou  comme  un  éclair  dans  le 
ciel  sombre.  Au  contraire,  la  fin  du  monde  est  une  frasùkoreti, 
une  continuelle  action  progressive.  Le  monde  marche  en 
avant  et  s'achève  pas  à  pas  par  les  efforts  unis  de  Dieu  et  des 
fidèles.  Ils  sont  tous  des  «  bienfaiteurs  »,  des  sao.syants.  Et 
quand  le  (c  bienfaiteur  »  par  excellence  arrive  avec  l'immor- 
talité et  avec  un  éternel  bonheur,  l'humanité  y  est  déjà  prépa- 
rée, elle  est  purifiée  et  spiritualisée,  de  sorte  qu'elle  glisse 
dans  l'état  parfait  sans  changement  brusque.  Le  métal  en  fu- 
sion a  perdu  ce  qu'il  avait  de  redoutable  après  le  temps  des 
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Gâtlias.  Et  quand  l'antique  monstre  mythique  sera  délivré  de 
ses  chaînes,  il  ne  passera  pas  par  la  mort,  mais  par  les  trois 
jours  de  purification  de  l'enfer  pour  entrer  dans  le  nouveau 
monde!  Le  jour  duSeig-neur  est  un  jour  de  lumière  et  non  un 
jour  do  ténèbres  [Amos,  o,  20). 

Caractère  historique.  —  Dans  la  version  du  Bahman  Yast  que 
nous  possédons,  l'écho  de  l'histoire  est  visible  aussi  comme 
nulle  part  dans  l'Avesta.  L'auteur  n'est  pas  un  prêtre  qui 
prédit  le  jugement  tinal  pour  donner  plus  de  force  à  ses  dis- 
cours, ni  im  théologien  qui  couronne  son  système  par  une 
harmonieuse  image  de  l'époque  finale;  c'est  un  prophète  qui 
interprète  les  malheurs  du  temps  présent  à  la  lumière  de  la 
foi,  et  remet  l'histoire  dans  les  mains  de  Dieu.  Même  Saosyant 
reçoit  dans  le  Dînkart,  VII,  11,  un  caractère  plus  historique. 
Il  viendra  de  la  mer  Kanyisâ  (Kasava)  avec  mille  garçons  et 
\ierges  et  il  battra  les  hommes  tyranniques  et  mauvais. 

CONCLUSION. 

Pour  résumer  l'évolution  de  la  doctrine  relative  à  !a  fin  du 
monde  dans  Tlran,  il  y  a  à  l'origine  le  mythe  indo-germain 
qu'a  inspiré  le  spectacle  de  la  nature  et  qui  est  celui  de  /a 
destruction  et  du  renouvellcjnent  du  monde  par  le  feu.  Dans 
les  Gàthas  ce  mythe  de  la  nature  prend  une  signification  reli- 
gieuse, se  transforme  et  devient  une  ordalie  par  le  feu.  Dans 
l'Avesta  postérieur,  le  mythe  de  la  nature  et  le  jugement  de 
Dieu  par  l'ordalie  du  métal  fondu  s'effacent  devant  d'autres 
éléments  religieux  du  drame  final  :  la  résurrection,  l'as- 
semblée du  jugement,  les  châtiments  qui  purifient  —  déri- 
vant en  partie  do  l'antique  mythe  naturiste  et  de  l'ordalie 
parle  feu  —  Vimmortalité  et  la  félicité  de  tous,  événements 
eschatologiques  oij  le  Sauveur,  Saosyant,  \o\iq  un  rôle  prin- 
cipal. Enfin  l'apocalyptique  pehlvio  se  déroule  sur  le  terrain  de 
y  histoire  réelle.  L'intérêt  se  concentre  sur  la  fin  du  millénaire 
actuel  et  sur  l'œuvre  de  Hûsrlar;  l'antique  mvthe  naturiste  a 
disparu. 


II 


ÉTUDE  COMPARATIVE  AVEC  l'aUTRE  ESCHATOLOGIE,  CELLE  DU  JUDAÏSME, 
DU   CHRISTIANISME   ET  DE   l'iSLAM. 

La  même  pensée  germa  et  mûrit  dans  le  peuple  à'israëi.  La 
marche  du  monde  est  dirigée  par  Dieu  vers  le  but  qu'il  lui  a 
assigné. 

i.  —  Développement  inverse. 

Le  développement  de  cette  idée  a  suivi  un  chemin  opposé 
dans  les  deux  religions.  Dans  l'Iran,  chez  les  lndo-(jermains, 
elle  est  née  du  spectacle  de  la  nature  :  le  monde  brûlera;  pour 
Israël,  chez  les  Sémites,  elle  est  sortie  de  la  foi  en  Yalivéh  : 
le  Seigneur  viendra  avec  le  jugement  et  délivrera  son  peuple. 
Dans  l'Iran,  le  mythe  de  Fembrasemenl  de  même  que  celui 
du  dragon  sont  pénétrés  du  sentiment  religieux,  de  sorte  que 
peu  à  peu  ils  passent  au  second  rang.  Chez  Israël,  l'attente  de 
la  puissante  manifestation  de  la  justice  ou  de  la  fidélité  de 
Yahvéh  parmi  les  peuples  «  païens  »  et  en  Israël  emprunte 
avec  une  souveraine  liberté  à  la  nature  des  images  pour  s^ex- 
primer.  Très  tard,  par  suite  de  certaines  circonstances,  le 
mythe  de  la  nature,  ou  la  connaissance  de  la  nature,  acquiert 
une  cerlaineimportance  et  prend  une  placeasscz  indépendante. 
Ainsi  dans  l'histoire  des  mythes  et  des  conceptions  relatifs  à 
la  fin  du  monde  et  à  son  renouvellement,  l'eschatologie  maz- 
déenne  nous  montre  en  quelque  sorte  l'achèvement  de  la 
tendance  à  une  interprétation  morale  et  religieuse  que  nous 
avons  étudiée  dans  le  troisième  chapitre.  L'eschatologie  du 
Yahvisme  tient  une  place  à  part;  car  le  point  de  départ  même 
en  est  différent  :  religieux,  non  naturiste. 

La  fin  de  l'univers  du  mazdéisme  est  lointaine,  un  dogme 
de  la  piété  el  de  l'église  sans  rapport  immédiat  avec  l'histoire 


LES  ESCHATOLOGIES  281 

actuelle.  A  l'époque  pelilvie  seulement,  au  temps  de  l'oppres- 
sion,  cette  croyance  fut  marquée  à  l'empreinte  des  événements 
historiques.  En  Israël,  dès  le  commencement,  le  jour  du  Sei- 
gneur appartient  entièrement  à  l'histoire.  Dans  les  événe- 
ments historiques  et  dans  la  situation  de  la  nation  d'Israël 
et  des  peuples  qui  Tenlourenl,  le  prophète  voit  les  actes  du 
drame  divin.  Ce  n'est  que  très  tard  que  les  théologies  juive, 
chrétienne  et  mahomélane  ont  perdu  de  vue  le  lien  qui  unissait 
l'histoire  présente  à  la  conclusion  du  drame,  pour  concentrer 
l'intérêt  primordial  sur  le  jugement  et  le  salut  de  l'individu. 
A  la  différence  de  l'adorateur  de  Mazda,  «  l'ennemi  du  dé- 
mon »,  le  prophète  de  Yahvéh  met  tous  les  fils  dans  les 
mains  du  Seigneur.  L'histoire  est  pour  lui  l'œuvre  de  Dieu, 
dans  un  sens  que  le  dualisme  iranien  n'a  jamais  pu  atteindre. 
((  Le  Seigneur  a  fait  tout  cela  »,  «  depuis  longtemps  il  a  ré- 
solu cela  »  [Ésaïe,  22,  11).  Les  peuples  païens  sont  l'instru- 
ment de  Dieu  à  l'égard  d'Israël.  Les  prophètes  ont  seuls  conçu 
celte  pensée  vertigineuse  et  hardie.  Ce  n'est  que  plus  tard  que 
les  afflictions  sont  attribuées,  chez  les  Juifs,  à  la  puissance 
d'un  autre  esprit  *. 

Ce  que  j'ai  indiqué  de  l'inlerprétation  de  F  histoire,  parti- 
culière aux  prédictions  des  prophètes  d'Israël  et  des  auteurs 
apocalypliquespehlvis,  en  opposition  avec  la  conception  maz- 
déenne  de  la  lin  du  monde,  me  semble  si  évident  que  je  n'ai 
pas  besoin  d'y  insister.  Au  contraire,  il  me  faut  reprendre  et 
confirmer  ce  que  j'ai  fait  pressentir,  de  Vopposition  du  vole  du 
mythe  de  lanature  dans  les  deux  représentations  de  la  finalité 
divine  du  monde. 

Amos  parle  d'un  feu  qu'enverra  le  Seigneur  (1,  4,  etc.);  la 
terre  fond  (9,  5).  Néanmoins  le  mythe  de  l'iucentlie  ne  se 
trouve  pas  là-dessous  ;  l'idée  du  débordement  de  la  mer  (9,  G) 
tient  peut-être  à  un  mythe,  mais  ici  ce  n'est  qu'une  image. 
Immédiatement  avant  ilestraconté(9,  l)quelesendurcisseront 
tués  par  les  cliajtileaux  du  temple  et  par  l'épée.  Le  jour  du 

1.  Ce  développement  a  <Hé  fort  bien  décrit  par  E.  Slave,  TJeher  dm  Em- 
fluss  des  Parsismus  auf  dus  Judcntiiin,  p.  Ii5  ?s.,  quoique  je  ne  puisse  pas 
attribuer  autant  d'importance  que  lui  à  l'influence  mazdéenne.  Voir  il. 
//.  li.,  XL,  272  s. 
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Seigneur  sera  ténébreux  (o,  J8)  :  le  jour  du  Seigneur,  c'est  ici 
le  jugement  qui  punit.  Les  couleurs  sont  choisies  par  le  pro- 
phète sans  être  dictées  par  aucun  mythe.  La  réparation  ne 
se  fera  pas  par  le  feu  ou  par  l'eau.  La  maison  d'Israël  sera 
secouée,  comme  le  blé  est  secoué  dans  le  crible  sans  qu'il  en 
tombe  un  grain  par  terre  ;  la  demeure  de  David  sera  relevée. 

Pour  Esaïe  (o),le  tremblement  des  monlag-nesjes  ténèbres, 
la  misère  et  l'éclair  ne  sont  qu'un  décor  du  tableau,  formé  par 
les  événements  politiques,  interprétés  d'une  manière  reli- 
gieuse. Tel  sera  le  jugement  :  la  dévastation,  l'abandon  du 
pavs,  le  goutfre  du  royaume  des  morts.  Qui  pourrait  tirer  une 
doctrine  eschatologique  de  la  merveilleuse  description  du  pro- 
pbète,  30,  26  ss.  :  a  La  lumière  de  la  lune  sera  comme  la  lu- 
mière du  soleil;  et  la  lumière  du  soleil  sera  sept  fois  aussi 
grande,  comme  si  c'était  la  lumière  de  sept  jours,  au  jour  que 
l'Éternel  aura  bandé  la  plaie  de  son  peuple  et  qu'il  aura  guéri 
la  blessure  et  sa  plaie.  Voici,  la  colère  de  l'Eternel  brûle,  c'est 
un  violent  incendie;  ses  lèvres  sont  remplies  de  courroux  et 
sa  langue  est  comme  un  feu  dévorant,  son  souffle  est  comme 
un  torrent  débordé  »? 

L'Éternel  sort  de  sa  demeure,  il  descend  et  marche  sur  les 
hauteurs  de  la  terre,  et  les  montagnes  fondent  sous  lui  et  les 
vallées  s'ouvrent  comme  la  cire  fond  au  feu,  comme  l'eau 
coule  sur  une  pente.  Tout  cela  pour  les  transgressions  de 
Jacob  et  d'Israël.  Cette  magnifique  ihéophanie  de  Michée  con- 
corde avec  la  conception  générale  des  Israélites,  que  Yahvéh 
se  révèle  par  les  éclairs  et  le  tonnerre,  comme  au  Sinaï  {Ps., 
G8,  oO,  etc.).  Mais  ce  n'est  pas  un  souvenir  de  l'incendie  du 
monde,  c'est  une  application  poétique  de  l'idée  du  pouvoir  de 
Dieu  sur  l'éclair  et  sur  le  tonnerre  comme  du  reste  sur  toute 
la  nature.  <(  Le  soleil  se  couchera,  le  jour  deviendra  noir  » 
(3,  6).  Le  jugement  se  manifeste  dans  le  champ  de  l'histoire. 
«  Samarie  sera  un  monceau  de  pierres  (1,  6)  ».  «  On  change 
la  portion  de  mon  peuple  »  (2,  4). 

«  Le  feu  de  la  jalousie  du  Seigneur  »  consumera  toute  la 
terre,  d'après  Sophonie,  1,  18  ;  3,  8.  C'est  seulement  une  des 
images  du  jour  du  Seigneur  «  qui  sera  une  entière  destruc- 
tion »,  qui  «  sera  un  jour  do  détresse  et  d'angoisse,  un  jour  de 
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ruine  el  de  désolation,  un  jour  de  ténèbres  et  d'obscurité,  un 
jour  de  nuées  et  de  brouillards  ». 

11  est  aussi  évident  qu'il  ne  s'agit  pas  d'un  mythe  arrêté  ; 
l'imagination  prophétique,  nourrie  par  les  conceptions  popu- 
laires^ se  donne  libre  cours  quand  nous  lisons,  Zaï^harie,  9, 
14,  que  les  flèches  du  Seigneur  sont  comme  l'éclair;  et,  Za- 
charie,  14,  4,  que  la  montag-ne  des  Oliviers  se  fendra  par  le 
milieu  sous  les  pieds  de  Dieu,  si  toutefois  nous  pouvons  avec 
von Orelli  [Die alttestamentlichc  Weissagimg, 212 ss. ,  387),  faire 
dater  Zacharie  9-11  et  12-14  d'une  époque  anlérieme  à  l'exil, 
et  non  d'un  temps  bien  postérieure  (+  280  av.  J.-C,  selon 
E.  Hiihn,  Die  messianischen  Weissagungen,!,  70  ss.). 

Après  Esaïe,  Jérémie  est  le  plus  grand  homme  politique 
parmi  les  prophètes.  Rien  dans  ses  paroles  prophétiques  n'est 
dicté  par  des  mythes  naturistes  ;  elles  s'appliquent  à  la  vie  des 
hommes  et  à  leur  histoire.  Là  se  manifeste  le  peu  d'accord 
qu'il  y  a  entre  la  manifestation  de  la  volonté  de  Dieu  dans  le 
monde  des  peuples  telle  que  l'entendaient  les  prophètes  et 
l'idée  d'une  catastrophe  de  la  nature  qui  devait  afllig^er  le 
monde.  Le  soleil  et  la  lune,  'àl,  3o,  le  jour  et  la  nuit,  «  les 
lois  établies  des  cieux  et  de  la  terre  »,  33, 2o,  sont  au  contraire 
par  leur  stabilité  une  preuve  de  la  fidèle  justice  du  Seigneur, 
qui  mènera  son  peuple  et  le  monde  au  but  déterminé.  Une  ré- 
flexion qui  est  en  contradiction  avec  ce  que  nous  avons  vu 
dans  ce  chapitre  et  dans  le  troisième  et  que  nous  pouvons 
qualifier  proprement  de  moderne  est  celle  de  Jérémie,  31,  36  : 
«  Si  jamais  ces  lois  de  la  nature  cessent  devant  moi,  dit  l'Eter- 
nel, alors  la  race  d'Israël  cessera  d'être  une  nation  devant  moi 
pour  toujours.  » 

Ezéchiel,  le  prêtre  parmi  les  prophètes,  s'est  montré  telle- 
ment préoccupé  des  choses  finales  que  Valeton  junior  l'appelle 
«  le  père  de  l'eschatologie  »  '.  Il  parle  pourtant  comparative- 
ment peu  des  catastrophes  de  la  nature.  L'incendie  des  fo- 
rêts «  dans  la  plaine  d'Israël  »  par  exemple,  incendie  qn'on 
ne  peut  éteindre  (20,  46  ss.),  est  un  accident  qui  n'interrompt 
pas  le  cours  de  la  nature. 

1    Cliantcpie  de  la  Saussayc,  Lchrbuch,  2=  éd.,  T,  ,S00. 
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La  croyance  chrétienne  triy.TTÔpwc'.ç,  de  l'embrasemenL  (inal, 
ne  peut  pas  non  plus  être  justifiée  par  «  le  chant  de  Moïse  » 
[Dent.,  32),  comme  le  voulait  Justin  Martyr  [Apologie,  I.  60). 
Dansce  magnifique  poème  qui  résume  enquelque  sorte  la  théo- 
logie prophétique  (Cornill)  S  l'Eternel  dit  en  effet,  verset 22  : 
«  Le  feu  de  ma  colère  s'est  allumé, 
et  il  brûlera  jusqu^au  fond  du  séjour  des  mGrls; 
il  dévorera  la  terre  et  ses  produits, 
il  embrassera  les  fondements  des  montagnes.  » 
Mais  il  ne  s'agit  que  de  la  révélation  babiluelle  de  Dieu  par 
le  feu.  11  ressort  de  ce  qui  suit  qu'il  faut  voir  là  un  événement 
histori(jue  plutôt  que   cosmique.  L'abbé  Windischmnnn  (Zo- 
roastrische  Studien,  p.  259)  n'a  pas  de  meilleure  raison   de 
rapprocher  Ésaïe,  34,  9;  CG,  15,  de  la  doctrine  de  l'embrase- 
ment futur.  Déjà  Justin  Martyr  [Apologie,  II,  7)  louche  à  la 
différence  radicale  entre  les  théophanies  de  l'Ancien  Testa- 
ment et  l'incendie  du  monde,  lorsqu'il  fait  une  distinction 
entre  liy.TTjpojj'.ç  des  chrétiens  et  l'embrasement  des  stoïciens. 
Mais  il  ne  pousse  pas  sa  pensée  plus  loin. 

Les  troubles  de  la  nature  jouent  en  effet  un  rôle  beaucoup 
plus  considérable  dans  les  magnifiques  poèmes  connus  con- 
ventionnellement  sous  le  nom  de  Second  Ésaïe.  «  Le  ciel  dis- 
paraîtra comme  une  fumée,  la  terre  sera  changée  comme  un 
habit  et  ses  habitants  mourront  comme  des  mouches  »(ol,6). 
Je  créerai  un  ciel  et  fonderai  une  terre  (o.l,  16),  «  car  voici 
je  vais  créer  de  nouveaux  cieux  et  une  nouvelle  terre  et  on  ne 
se  souviendra  plus  des  choses  passées  et  elles  ne  reviendront 
plus  dans  l'esprit  »  (Go,  17).  «  Les  nouveaux  cieux  et  la  nou- 
velle terre  subsisteront  devant  mon  visage  »  (G6,  22).  «  Tu 
n'auras  plus  de  soleil  pour  la  lumière  du  jour,  et  la  lueur  de 
la  lune  ne  l'éclairera  plus  »  (GO,  19).  «  Voici,  l'Eternel  viendra 
avec  le  feu,  et  ses  chariots  seront  comme  une  tempête;  pour 
tourner  sa  colère  eu  fureur  et  sa  menace  en  tlamme  de  feu  » 
(G6,  15).  Et  cependant,  comme  il  serait  hasardé  de  conclure 
à  un  mythe  naturiste  sur  lahn  du  monde!  La  différence  entre 


1.  Soit  ([Li'on  le  place  avant  ou  pendant  l'exil.  Voir  A.  Bcrlholet,  dans 
Kurzcr  Handcommeniar. 
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la  connaissance  indo-germaine  de  la  naliiro^  que  le  monde 
périra  parle  feu,  on  d'autres  mythes  semblables  plus  on  moins 
religieusement  interprétés,  et  le  changement  du  monile,  selon 
Deutéro-Esaïe,  est  très  caractéristique.  D'un  côté,  il  y  a  un 
mythe  de  la  nature,  une  connaissance  de  la  nature;  de 
l'autre,  une  création  de  Timagination  du  poète  qui  donne 
une  forme  à  ses  espérances  et  à  son  idée  de  l'œuvre  de 
Dieu  en  s'appropriant  les  thèmes  que  lui  fournissent  le  ciel 
et  la  terre.  C'est  une  tentative  maladroite  que  de  chercher  à 
tirer  une  doctrine  des  figures  que  lui  inspire  sa  langue  ima- 
gée? Comment  le  nouveau  ciel  et  la  nouvelle  terre  seront-ils 
formés?  Do  quoi  seront-ils  composés?  Dans  le  passage  déjà 
cité,  ol,  l),nous  lisons  :  ^  Et  les  rachetés  de  l'Eternel  re- 
tourneront et  viendront  à  Sion  avec  un  chant  de  triomphe  et 
une  alléofresse  éternelle  sera  sur  leur  tête.  »  «  Bientôt  l'homme 
courbé  sera  mis  en  liberté,  il  ne  descendra  pas  dans  la  fosse  » 
(ol,  14).  Le  ciel  et  la  terre  qui  doivent  être  créés  de  nouveau 
représentent  une  nouvelle  formation  morale  et  historique,  ce 
n'est  pas  un  mythe  de  la  nature  :  «  Je  dirai  à  Sion  :  Tu  es  mon 
peuple  »  (ol,  16)'.  «  Je  vais  créer  Jérusalem  pour  n'être  que 
joie,  et  son  peuple  pour  n'être  qu'allégresse  »  (60,  18).  Le 
soleil  et  la  lune  ne  seront  pas  remplacés  par  un  autre  soleil 
et  une  autre  lune  :  «  L'Eternel  sera  pour  loi  une  éternelle 
lumière  et  ton  Dieu  sera  ta  gloire.  Ton  soleil  ne  se  couchera 
plus  et  ta  lune  ne  se  retirera  plus  ;  car  l'Elernel  sera  pour  toi 
une  lumière  perpétuelle,  et  les  jours  de  ton  deuil  seront  linis  « 
(60, 19  ss.).Le  feu  au  chap.  GO,  1.5,  n'est  pas  un  incendie  :  «  l'E- 

1.  Nous  n'avoas  donc  guère  à  voir  dans  ce  nouveau  ciel  et  celte  nou- 
velle terre  un  emprunt  fait  au  mazdéisme,  comme  le  suppose  Ivoliut 
ddi.ns  Zeitschrift  der  deulschen  morgenldndischen  Gesellschaft,  XW,  716  s. 

Choyne,  Duhm  et  R.  H.  Charles,  A  criiical  history  of  the  doctrine  of 
a  future  life,  p.  122  s.,  note  2,  considèrent  Émie,  51,  16  comme  une  in- 
terpolation. De  même  M.  Charles  trouve,  l.  c,  que  65,  17,  «  où  une  nouvelle 
doctrine  est  professée,  celle  d'un  nouveau  ciel  et  d'une  nouvelle  terre  », 
est  impossible  dans  son  contexte  actuel.  Mais  cet  auteur  a  cependant  re- 
marqué que  «  cette  doctrine  »  a  été  préparée  par  celle  de  la  destruction 
du  ciel  et  de  la  terre  |)résente.  Il  fait  même  observer  que  Ê.<ait',  51, 
1(1,  n'expose  pas  une  «  doctrine  »,  mais  qu'il  n'y  a  là  ([u'une  expression 
«  purement  poétique  ». 
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lernel  exercera  son  jugement  contre  toute  chair  par  le  feu  et  avec 
son  épée  et  le  nombre  sera  grand  de  ceux  qui  tomberont.  »  Car 
le  Seigneur  sera  irrité  contre  ses  ennemis  dans  Israël  et  en 
dehors  dlsraël.  Les  infidèles  seront  désignés  pour  l'épée  et 
pour  le  banc  d'égorgement  (Oo,  H).  Quelques  réchappes  se- 
ront envoyés  aux  nations  et  aux  îles  éloignées  pour  publier  la 
gloire  du  Seigneur.  Manifestement  les  symboles  du  prophète 
n'ont  pas  de  rapport  avec  les  mythes  de  la  fin  du  monde.  — 
«  Leur  feu  qui  ne  s'éteint  jamais  »  (66,  24)  est  particulière- 
ment remarquable.  Cette  représentation  n'appartient  pas  à  un 
mythe  naturiste,  mais  elle  appartient  à  la  description  du  bon- 
heur à  venir  pour  Israël.  De  tous  les  coins  du  monde  on  vien- 
dra adorer  dans  Jérusalem;  en  dehors  de  la  ville,  entre  les 
prières  au  temple,  les  pieux  adorateurs  contemplerout  les 
cadavres  des  hommes  qui  se  sont  révoltés  contre  Dieu'.  «  Car 
leurs  vers  ne  mourront  point  et  leur  feu  ne  s'éteindra  jamais 
et  ils  seront  un  eiïroi  pour  toute  chair.  »  Il  faut  du  reste  nous 
souvenir  qu'il  n'est  pas  parlé  là  d'un  châtiment  éternel  et  d'un 
enfer  éternel,  mais  d'anéantissement.  Ce  sont  des  cadavres  qui 
se  trouvent  en  dehors  de  la  ville.  Leur  vue  est  un  plaisir  assez 
effrayant  pour  les  bienheureux,  qui  n'aurait  guère  sollicité 
l'imagination  d'un  Iranien  ou  d'un  Grec. 

Malachie  est  en  parfait  accord  avec  la  tradition  prophétique, 
lorsque,  sans  qu'il  sougo  à  un  changement  de  la  marche  de  la 
nature,  il  compare  le  jour  de  la  venue  du  Seigneur  «  au  feu 
du  fondeur  »,  au  «  savon  des  foulons  »  (3,  2).  «  Il  sera  bril- 
lant comme  un  fourneau  »;  sur  les  hommes  pieux  se  lèvera 
((  le  soleil  de  la  justice  »  (A,  2). 

Dans  la  description  du  rôle  que  doivent  jouer  les  corps 
célestes  et  les  éléments  do  la  nature  dans  la  vengeance  divine, 
il  y  a  quelque  chose  de  plus  que  la  ihéophanie  de  feu  et  de 
foudre  et  (pi'une  libre  imagination.  Pendant  l'exil,  oi^i  nous 
plaçons  avec  la  plupart  des  exégèses  modernes  Esaïe,  oi-So, 
a  paru  la  pensée  que  le  ciel  et  la  terre  eux-mêmes  prennent 
part  aux  péchés  des  hommes  :  «  Et  toute  l'armée  des  cieux  se 

1.  Dans  la  vallée  de  Hinnom  aura  lieu  la  désolation,  d'après  Jérémic,  7, 
31  ss.;  19,5  ss. 
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fondra  et  les  cieux  seront  mis  en  un  rouleau  comme  un  livre 
et  ils  se  faneront  et  tomberont  comme  une  feuille  sèche  tombe 
de  Ja  vigne,  comme   une  feuille  flélrie   tombe  du  figuier  » 
[Esaïe,  34,  4).  La  toute-puissance  de  Dieu  se  montre  en  ceci, 
qu'il  peut  changer  tout,  le  ciel  comme  la  terre  (comparez 
Psaumes,  iO^,  21\Hébr.,  i2,  27).  «  L'épée  du  Seigneur  s'eni- 
vrera dans  les  cieux  »  [Ésaïe,  o4,  o).  Celte  pensée  s'est  dé- 
veloppée après  l'exil,  comme  nous  voyons  dans  un  des  plus 
remarquables  morceaux  de  l'Aucien  Testament  au  point  de  vue 
eschatologique,  Esaïe,  24-27.  «  La  terre  se  fend  et  se  brise,  la 
terre  se  rompt, la  terre  tremble  et  tremble...  La  terre  chancelle 
et  chancelle  comme  un  homme  ivre,  la  terre  vacille  comme  une 
cabane,  9<on  péché  s'appesantit  sur  elle...  Le  Seigneur  châtiera 
en  haut  rarmée  d'en  haut...  La  lune  rougira  et  le  soleil  sera 
honteux  quand  le  Seigneur  Zehaot  régnera  sur  la  montagne 
de  Sion  à  Jérusalem  et  devant  ses  anciens  dans  la  gloire  )> 
[Esaïe,  9.^).  Au  fond,  il  n'y  a  pas  de  mythe  de  la  nature.  Yahvéh 
gouverne  même  le  soleil  et  la  lune  et  toute  Tarmée  des  cieux 
et  il  humiliera  «  l'armée  d'en  haut  »,  les  dieux  naturistes  et 
païens  qui  lui  disputaient  la  toute-puissance.  La  félicité  n'aura 
pas  lieu  sur  une  «  nouvelle  »  terre  au  sens  donné  au  mot  parle 
mythe  cosmique;  sur  cette  même  terre,  la  nature  s'épanouira 
plus  riche  et  plus  belle  {Ésaïe.,  3o).  Le  feu  qui  tarira  les  fleuves 
d'Edom  et  changera  sa  terre  en  poix  et  en  soufre  [Ésaïe,  34  )  ne 
se  rajiporte  pas  à  l'incendie  du  monde.  Aussi  daus  Aggée,  qui 
n'a  probablement  pas  écrit  longtemps  après   Ésaïe,   34-3o, 
c'esl-cà-dire  à  l'époque  qui  a  immédiatement  suivi  l'exil,  le 
ciel  et   la   terre   prendront  part  à   la   convulsion    générale. 
«  J'ébranlerai  le  ciel  et  la  terre  et  la  mer  et  le  sec,  et  j'ébran- 
lerai tous  les  peuples  païens  ».  C'est  la  puissance  de  Yahvéh 
qui  s'étend  à  la  nature  aussi  bien  qu'aux  nations.  Il  est  im- 
possible de   reconstruire   avec   ces   données  un  mythe   natu- 
riste. 

Le  Livre  de  Daniel  est  anime  d'un  nouvel  esprit,  de  celui 
de  l'apocalypse  et  non  pas  de  celui  des  prophètes.  La  révé- 
lation de  Dieu  par  le  feu  que  nous  avons  vue  chez  les  prophètes 
devient  un  élément  fixe  chez  Daniel  :  «Son  trône  était  comme 
des  flammes  de  feu  et  ses  roues  comme  un  feu  ardent.  Un 
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fleuve  de  feu  se  répandait  et  sortait  de  devant  lui  »  (7,  9  s.)' 
Saint  Paul  sait  que  «  le  jour  »  se  manifestera  avec  du  feu  (I 
Corinthiens,^,  13).  Le  Seigneur. Jésus  paraîtra  avec  des  flammes 
de  feu  (Il  Thess.,  1,  8)^  \]n  des  caractères  de  l'apocalypse, 
c'est  que  l'avenir  n'est  pas  seulement  compris  comme  le 
rovaume  du  bonheur  sur  la  terre,  dans  Daniel,  dans  les  Ora- 
cles sibvllins,  dans  les  Psaumes  de  Salomon,  dans  le  Livre  des 
Jubilés,  chez  Philon,  mais  l'est  aussi  comme  une  existence 
céleste,  dans  l'Assomption  de  Moïse,  oi^i  il  est  dit  d'Israël, 
dans  le  morceau  poétique  10,  9  :  et  altabit  te  Deus  et  faciet  te 
haerere  coelo  stellanmi,Q,\.  dans  Hénoch,  104, 6  :  les  justes  seron  t 
les  compagnons  des  armées  célestes  après  le  jugement;  ou 
bien  comme  une  combinaison  de  l'état  terrestre  et  de  l'élat 
céleste  [Banich,  IV  Esdras),  ou  comme  un  état  intermédiaire 
entre  les  deux  [Apocalypse  de  saint  Jean\  Mais  il  ne  s'ensuit 
pas  que  ce  fût  une  destruction  du  monde  par  le  feu  ou  par 
l'eau.  Malgré  les  libertés  que  prennent  les  voyants  dans  la 
description  de  leur  avenir  idéal,  on  peut  déjà  parler  d'une 
dogmatique  eschatologique.  Elle  comprend  aussi  des  signes 
et  des  catastrophes  dans  la  nature.  «  Le  soleil  s'assombrira  et 
la  lune  n'enverra  pas  ses  rayons  et  les  étoiles  tomberont  du 
ciel  et  les  forces  des  cieux  seront  ébranlées  »  [Marc,  13.  2i  s.). 
«  Le  ciel  et  la  terre  passeront  »  (v.  31).  Ces  paroles  ne  signi- 
fient pas  qnily  ait  là  un  mijthe  cosmique.  Selon  sa  tendance  à 
reproduire  les  images  antérieures,  l'apocalyptique  a  cueilli 
dans  les  prophètes  des  images  diverses  et  les  a  rassemblées  à 
sa  convenance.  ÎLGunkel  ^dans  Schopfung  7ind  Chaos,  286  ss.) 
a  montré  le  lien  qui,  en  dépit  des  exagérations  de  l'imagi- 
nalion,  unit  les  matériaux  des  apocalypses.  Mais  il  méconnaît 
un  peu  eu  faveur  de  la  tradition  apocalyptique  la  part  de  l'ima- 
gination personnelle  des  prophètes.  A  l'époque  de  l'apocalyp- 
tique, les  images  et  les  créations  individuelles  des  prophètes 

1.  Comparez  E.  Schui'er,  Geichichte  der  jiidischen  Volkes,  2^  éd.,  Il, 
546,  note  61. 

2.  «  Die  Idée,  dass  ein  I^euerstroin  von  Golt  herslroint,  starnmt  wohi  ans 
Daniel  7,  14  »,  W.  Housset,  Der  Antikrist,  p.  163.  Mais  à  en  juger  d'après 
ce  qui  suit,  l'auteur  a  parfaitement  observé  que  cela  n'est  pas  suffisant 
pour  expliquer  l'embrasement  du  monde  dans  la  dogmatique  postérieure. 
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se  fixent  comme  des  événements  réels  et  scellés  dans  la  cons- 
truction des  voyants. 

Mais  ni  même  la  moniagne  toute  en  feu  ni  l'étoile  ardente 
comme  un  flambeau  (comparez  le  g-ôcihar  du  Bundahis,  30) 
qui  tombe  sur  la  mer  et  sur  les  fleuves,  ni  la  mer  de  soufre 
brûlante  {Apoc.  saint  Jean,  8;  14,  10;  19,  20;  20,  10,  44;  21, 
8)  n'ont  aucune  connexion  avec  l'incendie  général  du  monde. 
Ce  sont  des  représentations  purement  apocalyptiques  et  loca- 
lisées qui  n'ont  pas  leur  origine  dans  un  mythe  naturiste.  Au 
chapitre  14,  10,  la  mer  de  soufre  est  plutôt  en  rapport  avec  le 
vin  de  la  colère  de  Dieu,  qui  est  versé  pur  dans  le  calice  de  sa 
colère,  et  «  qui  sera  bu  par  ceux  qui  adorent  la  bète  et  son 
image  )>. 

Je  ne  parle  pas  ici  du  mythe  cosmog-onique  babylonien  de  la 
lutte  de  Marduk  avec  le  monstre  de  la  mer,  Tiamal',  dont 
M.  Gunkel  a  constaté,  après  d'autres  savants,  qu'on  peut  en 
trouver  des  traces  dans  l'Ancien  Testament,  et  qui  d'après  sa 
remarquable  démonstration,  se  trouve  même  dans  l'eschato- 
logie juive,  par  un  changement  qui  l'a  transporté  du  passé  à 
Tavenir.  Aussi  G.  A.  Bartona  montré  (dans  Proceedings  of  the 
American  Oriental  Societ;/,  1891,  1  ss.),  la  ressemblance  entre 
Tiamat  et  le  dragon  de  l'Apocalypse  de  saint  Jean  (12,  13,  17, 
21).  Dans  ce  mythe  de  la  mer,  la  nature  s'est  déjà  effacée 
devant  le  monstre  lui-même,  le  dragon  (ou  les  dragons),  quand 
il  paraît  à  la  lin  du  monde.  Il  reste  alors  peu  de  choses  de  la 
mer  et  de  la  destruction  finale  par  submersion.  L'intérêt  se 
rattache  à  l'ennemi  final  lui-même.  Lorsque  dans  les  supplé- 
ments du  Livre  d'Esllier  (LXX,  1,  4-10;  Gunkel,  p.  318) 
l'inondation  joue  un  rôle  principal,  au  lieu  de  détruire,  cette 
immersion  sauve.  Le  mythe  a  été  entièrement  transformé. 

Ce  n'est  pas  le  mythe  de  la  mer  des  Sémites,  mais  la  croyance 
indo-germaine  de  l'incendie  final  du  monde  qui  était  appelée 
à  prendre  une  place  considérable  dans  l'eschatologie  chré- 
tienne. 

Pour  la  première  fois  dans  l'eschalolorfie  juive  et  chrétienne 
un  mijthe  de  la  nature  joue  un  râle  indépendant  dans  la  se- 

1.  Voir  la  tradition  du  monstre  eJdiiiuo. 
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coude  Epître  de  Pierre  (3,  7  ss.)'.  Ici,  le  feu  n'est  pas  seule- 
ment une  théophanie  ou  une  puissante  image  prophétique, 
fixée  plus  tard  en  doctrine  par  le  système  apocalyptique,  mais 
un  incendie  formel  du  monde.  «  La  terre  et  les  cieux  présents, 
par  la  parole  du  Seigneur,  seront  préservés  et  conservés  pour 
le  feu  au  jour  du  jugement  et  de  la  ruine  des  impies  ».  «  Le 
jour  du  Seigneur,  les  cieux  passeront  avec  le  bruit  dune 
effroyable  tempête  et  les  éléments  embrasés  seront  dissous, 
et  la  terre  sera  entièrement  brûlée  avec  tout  ce  qu'elle  contient.  » 
«  Les  cieux  enflammés  seront  dissous  et  les  éléments  embrasés 
se  fondront.  Mais  nous  attendons  de  nouveaux  cieux  et  une 
nouvelle  terre  ».  Pour  la  première  fois  dans  sa  longue  et  éton- 
nante histoire,  la  prophétie  Israélite  touchant  la  fin  du  monde 
s'associe  à  une  notion  conséquente  du  sort  final  de  la  nature. 
L'auteur  n'a  pas  composé  sa  doctrine  à  l'aide  d'éléments  du 
langage  pro|)hélique,  il  Ta  empruntée  à  la  croyance  grecque  en 
l'embrasement  futur  (Sabatier)'.  «  Le  jour  du  Seigneur  »  est 
devenu  l'incendie  du  monde,  b.-jpo)^'.;.  La  philosophie  de  l'his- 
toire des  Juifs  a  adopté  la  connaissance  de  la  nature  des  Indo- 
Germains. 

Dans  la  Bible,  ce  phénomène  ne  se  produit  que  dans  la 
II«  Épitre  de  Pierrre.  Mais  peu  à  peu,  l'idée  de  l'incendie  du 
monde  s'établit  dans  la  littérature  judéo-chrétienne.  Déjà  les 
auteurs  des  Livres  sibyllins  parlent  plusieurs  fois  de  l'embrase- 
ment\  par  exemple,  III,  84  ss.  ;  zi-'j-i'.  lï  -'joh;  ;j,aA£poO  v.xzy.zr/.-r,: 
ày.a[xa-;ç,  çasçô'.  oà  yoCiy.-),  çXsçei  81  6i/a77av.  Celse  savait  que 
les  chrétiens  enseignaient  rèy.T;Lipo)7'.;*.  Ephrem  le  Syrien  chante 
l'heure  attendue  où  le  ciel  et  la  terre  brûleront.  Hippolyte  em- 
ploie même  le  mot  èy.rjpw^-.ç,  qui  rappelle  la  croyance  des  stoï- 
ciens. Il  suffit  de  parcourir  les  passages,  réunis  dans  VAn- 
tichrist,  de  W.  Bousset,  to9  ss.,  pour  se  rendre  compte  de  la 

1.  Cf.  W.  Bousset,  Der  Antichrist,  p.  164. 

2,  W.  Bousset  est  plus  réservé,  Der  Antichrist,  p.  163  s.,  n.  1  :  «  Je  n"0S6 
pas  décider,  si  celte  idée  vient  en  dernier  lieu  du  stoïcisme,  ou  bien  si 
elle  s'est  développée  dans  le  judaïsme  postérieur  sous  une  influence  orien- 
tale (cfr  Dieterich,  Nekyia).  » 

3,  Comparez  E.  Ve\iv,  Studia  in  Oracula  sihyllina,  p.  72  s. 

4.  E.  Schiirer,  /.  c 
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rapidité  avec  laquelle  l'incendie  du  monde  s'est  répandu  dans 
l'apocalyptique  judéo-chrétienne. 


2.  —  Influence  de  ces  différents  développements  sur  les   doctrines. 

Les  différents  rapports  des  deux  grandes  eschatologies  avec 
le  mythe  naturiste  de  la  destruction  du  monde  et  de  sou  renou- 
vellement n'ont  pas  été  sans  influence  sur  le  contenu  religieux 
des  doctrines  sur  la  fin  du  monde  dans  la  foi  mazdéenne  et 
dans  la  foi  judéo-chrétienne,  surtout  à  l'égard  :  r  de  la  résur- 
rection dont  nous  parlerons  plus  loin  dans  nos  recherches  sur 
le  lien  historique  entre  nos  deux  eschatologies,  et  2<»  de  la 
question  qui  plus  qu'aucune  autre  question  eschatologique  a 
suscité  l'intérêt  religieux  de  nos  temps  :  le  châtiment  éternel 
ou  la  félicité  de  tous. 

Aussi  longtemps  que  la  question  a  été  posée,  le  mazdéisme 
a  enseigné  clairement  la  félicité  finale  de  tous  les  hommes^ 
sans  que  je  sache  aucune  école  qui  s'y  soit  opposée.  Même 
dans  lejudaïsme^  etdansle  christianisme, àcertaines  époques, 
des  idées  semblables  ont  apparu.  Nous  rappelons  seulement 
Éph.  1,  10;  Col.  1,  19,  oi:i  l'idée  se  trouve  à  l'état  de  germe,  et 
les  grands  Alexandrins,  pour  ne  pas  parler  de  notre  époque, 
où  le  dogme  des  châtiments  éternels  n'est  presque  jamais  ac- 
centué dans  la  prédication  chrétienne,  ni  même  contradic- 
toirement  formulé  dans  la  théologie.  Même  L.  Lemme,  qui  s'est 
montré  particulièrement  zélé  pour  gagner  les  éperons  de  l'or- 
thodoxie, écrit  dans  son  livre  :  Endlosigkeit  der  Verdamnis  und 
<iUf/cmeuie  Wiederbringung  (1899,  p.  67):  «  La  doctrine  de 
la  condamnation  éternelle  a  pour  conséquence  l'anéantis- 
sement final  de  l'enfer.  »  Mais  la  doctrine  officielle  de  l'éo-lise 
au  sein  du  christianisme,  du  judaïsme  et  de  l'islam  a  enseio-né 


*o' 


1.  A  l'exception  de  ceux  qui  déjà  sur  la  terre  deviennent  des  démons; 
voir  p.  104  s.,  avec  note  1. 

2.  Au  moins  à  Tégard  des  Jmf<.  punis.  Scliiirer,  /.  c,  553.  La  iMiscIina 
{'Eduyijùt,  10,  10)  enseigne  que  le  jugement  de  Gog  et  Magog  durera 
douze  mois  et  que  le  temps  de  la  damnation  des  impies  dans  la  Géhenne 
durera  autant.  E.  Hiilin,  Die  messianischen  Weissagungen,  I,  p.  124  note  3 
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les  punilions  éternelles'.  Celle  din'érence  provienl  sans  doiile, 
dans  une  cerlaine  mesure,  de  l'origine  et  de  l'hisloire  diffé- 
rentes de  ces  religions  :  d'un  côté,  le  mazdéisme  purement 
aryen,  de  l'autre  côté,  des  religions  d'origine  purement  sémi- 
tique et  qui  ont  adopté  plus  tard  des  données  fournies  par  la 
civilisation  hellénique.  Le  mazdéisme  s'écarte  de  toutes  les 
exagérations;  il  ne  peut  pas  s'accommoder  de  la  pensée 
effrayante  des  tourments  éternels  ;  les  tortures  des  impies 
troubleraient  inévitablement  le  bonlieui-  des  hommes  pieux. 
Est-ce  que  le  Seigneur  ne  devait  pas  découvrir  le  moyen  de 
convertir  et  de  purifier  jusqu'aux  plus  grands  pécheurs?  La 
saine  et  lumineuse  confiance  en  la  puissance  du  bien  et  en 
sa  victoire  se  mêle,  dans  le  mazdéisme,  à  une  conception 
assez  superficielle  do  la  gravité  du  péché  et  du  mal  de  la  vie. 
Et  là  se  trouve  bien  une  des  raisons  pour  lesquelles  Zara- 
thuslra  n'a  jamais  conquis  le  monde  comme  Gautama  Boud- 
dha. Son  enseignement  est  en  majeur  du  commencement  jus- 
qu'à la  fin.  11  manque  de  ces  quelques  accords  profonds  en 
mineur  qui  interprètent  l'expérience  du  cœur  et  ses  aspirations. 
On  peut  appliquer  à  la  doctrine  da  salut  mazdéenno  les 
paroles  d'Anselme  :  Nondum  co?isifiera^ti  quanti  ponderis  sit 
peccatum. 

Mais  la  différence  lient  aussi  à  l'origine  des  doctrines  qui 
nous  occupent.  Le  mythe  cosmique  d'un  incendie  du  monde 
ou  d'une  inondation  générale  comprend  un  renouvellement 
complet,  comme  nous  le  voyons  dans  l'Edda  ou  dans  la  lé- 
gende de  Yima.  L'ancienne  terre  a  disparu,  une  autre  appa- 
raît. Sur  la  nouvelle  terre,  il  n'y  a  pas  place  pour  ce  qui 
empiète  sur  la  vie.  11  en  faut  donc  conclure  qu'élant  donnée 
la  séparation  entre  les  hommes  pieux  et  les  impies  tout  ce  qu'il 
y  a  de  mauvais  est  brûlé  ou  noyé;  c'est  la  base  même  d'un  tel 
mythe  cosmique.  Une  idée  contraire  en  serait  la  ruine.  La  con- 
ception sérail  différente  si  le  point  de  départ  était,  non  pas  la 
mort  et  la  renaissance  de  l'univers,  mais  une  antithèse  morale 

1.  Aussi  Mani  admettait  expressémpnt  réternité  des  peines  de  l'enfer, 
même  après  la  destruclion  du  monde.  Filirisl-ai-'ulûni,  édition  Fliigel, 
330,  chez  Kcssler,  Mam,\,  401.  Sikand'gthndiiik-rijd'-,  16,  Pahlavi  Tcxts,. 
lit,  combat  celle  doctrine  de  Mani. 
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et  religieuse  :  que  le  péché  mérite  le  châtiment  au  nom  de 
l'éternelle  justice  divine,  et  que  la  foi  est  le  bonheur,  l'incrédu- 
lité, le  malheur.  Si  on  conçoit  ainsi  ces  pensées,  l'eschatologie 
devient  autre  chose  que  ce  que  contenait  le  mythe  naturiste. 
Il  faut  de  nouveaux  points  de  vue,  celui  de  la  miséricorde  de 
Dieu,  celui  de  la  solidarité  des  hommes,  celui  de  l'harmonie  du 
monde,  elc.  pour  faire  fléchir  la  ligne  rigide  de  la  responsabilité 
et  de  la  rétribution  et  laisser  les  contrastes  du  monde  moral 
converger  vers  une  unité  finale.  Pour  bien  apprécier  le  sens 
et  l'origine  des  deux  doctrines  opposées  dont  nous  venons  de 
parler,  ce  point  de  vue  ne  doit  pas  être  négligé. 

Oublier  ce  point  de  vue  lorsqu'on  compare  les  deux  doc- 
trines opposées  :  la  félicité  de  tous  ou  les  punitions  éternelle?, 
dans  deux  eschatologies,  dont  nous  pouvons  si  distinctement 
tracer  les  développements  dilîérents.  serait  un  manque  de 
sens  historique  aussi  bien  que  d'appliquer  cette  alternative  : 
félicité  de  tous  oz<  châtiments  éternels  (ou  anéantissement  des 
impies)  à  des  cas,  auxquels  elle  ne  peut  pas  être  rig-oureuse- 
ment  appliquée.  11  nous  faudra  pins  tard  envisager  cette  ques- 
tion sous  un  autre  rapport.  Ici  nous  nous  bornerons  aux  remar- 
ques suivantes.  Jésus,  en  conformité  avec  son  temps,  a  parlé 
d'un  jugement  dont  les  deux  issues  sont  immuables.  Il  ne  met 
pas  de  limite  à  la  miséricorde  de  Dieu  et  à  la  puissance  de  sa 
grâce,  «  pour  Dieu,  tout  est  possible.  »  Mais  qu'y  avait-il  de 
plus  étranger  à  la  tlécision  aigué  et  intransigeatito,  qu'il  avait 
mission  d'éveiller,  qu'une  théorie  de  la  félicité  hnale  de  tous? 
Jésus  n'était  pas  devant  un  public  raffiné  qui  s'intéressât  à  de 
belles  pensées,  à  des  méditations  philosophiques  sur  le  sort 
final  des  hommes.  Il  dévoilait  sans  pitié  la  perversité  du 
péché  et  appelait  à  lui  ceux  qui  avaient  besoin  d'aide.  Les 
expressions  les  mieux  attestées  qu'on  trouve  dans  la  bouche 
de  Jésus  pour  les  peines  futures  sont  les  mots  «  la  Géhenne  » 
et  «  la  perdition  »,  •;;  ùrM/.v.y.  [Mallh.  7,  13,  comme  le  montre 
G.  Dahnan  dans  son  magistral  ouvrage  sur  les  «  paroles  de 
Jésus  >)  (1,  p.  131  s.).  Dans  ces  deux  expressions  l'image  est 
empruntée  à  la  viejudiciaire.  Celui  qui  est  perdu  est  condamné 
à  la  mort,  en  opposition  avec  la  vie  éternelle,  «  à  une  mort 
éternelle  de  feu  »  (l)alman),  et  cela  signifie  plutôt  l'anéantisse- 
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meiiL  que  les  tourments  éternels.  D'autres  paroles  de  Jésus 
désignent  cependant  des  tourments  après  la  mort,  quoi- 
qu'elles ne  soient  pas  communes  aux  trois  Synoptiques.  Jésus 
ne  s'est  jamais  trouvé  entre  les  deux  alternatives  de  la  félicité 
de  tous  ou  de  Téternel  châtiment  (ou  l'anéantissement  des  mé- 
chants), mais  devant  celle  de  la  foi  ou  de  l'incrédulité,  de  ceux 
qui  se  convertissent  ou  non.  Nous  n'avons  pas  à  chercher  chez 
lui  une  décision  doctrinale  dans  cette  question.  C'est  chose 
tout  à  fait  différente  lorsque  l'Apocalypse,  20, 10,  parle  des  trois 
«  qui  seront  tourmentés  jour  et  nuit  aux  siècles  des  siècles  »  K 
Mais  aussi  longtemps  que  l'apocalyptique  était  l'attente  d'une 
catastrophe  prochaine  et  une  prédication  ardente  de  repen- 
tance,  on  n'a  pas  le  droit  de  voir  même  dans  de  telles  expres- 
sions apocalyptiques^  une  réponse  à  la  question  de  l'éternité 
des  châtiments,  du  moins  une  réponse  de  principe  comme  lors- 
que l'apocalyptique  fut  changée  au  n^  siècle  en  une  eschatolo- 
gie dogmatique  avec  le  hul  d'expliquer  le  sort  des  bons  et  des 
mauvais.  Alors  pour  la  première  fois,  il  s'agissait  de  fixer  le 
dogme,  non  de  prêcher  en  premier  lieu  la  consolation  et  la  re- 
pentance. 

Le  même  caractère  de  doctrine  concernant  l'avenir  et  non 
d'exhortation  morale  se  trouvait  dans  l'ancien  mythe  natu- 
riste, tel  que  nous  le  connaissons.  L'union  du  jugement  et  du 
salut  divins  avec  un  événement  de  la  nature  plus  ou  moins 
indépendant,  fait  perdre  aux  premiers  un  peu  de  la  place  su- 
périeure qu'ils  possédaient  dans  le  tableau  prophétiijue  de 
Tavenir  dans  le  Yahvisme.  Cette  union  entre  la  foi  sémitique 
et  la  science  représentée  par  le  mythe  indo-germain  une  fois 
faite  dans  la  seconde  EpîLre  dite  de  Pierre,  fut  retenue  par  la 
théologie.  Se  servant  de  la  même  méthode  que  l'auteur  de  cet 

1.  L'Apocalypse  do  Jean  connaît  aussi  une  seconde  mort.  D'après  Malio- 
met,  aucune  mort  ne  terminera  les  souffrances  des  damnés.  Grimme, 
Muhammed,  II,  p.  164.  Cfr  pourtant  p.  165.  De  même  Mani,  voir  plus 
liaut. 

2.  Le  mol  «  éternel  »ne  peut  pas  èlre  pris  au  pied  de  la  lettre  dans  cette 
littérature.  Ainsi  «  Yctcrnel  Meis'ie  »  de  l'Apocalypse  de  Raruch  ne  régnera 
pas  toujours,  E.  Schùrer,  /.  c,  '2"  éd.,  II,  519,  note  21.  «  Es.  66,  24  ist 
nicht  im  strengen  Sinne  zu  nehmen  »,  Iluhn,  t.  I,  p.  124. 
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écrit  biblique,  dos  apologèles  modernes  veulent  appuyer  et 
expliquer  la  doctrine  chrétienne  des  choses  eschalologiques 
par  le  sort  final  de  notre  planète,  se  basant  sur  la  science  mo- 
derne indo-g-ermaine  qui,  plus  avancée,  est  cependant  issue 
en  ligne  directe  de  l'ancien  culte  et  des  anciens  mythes  natu- 
ristes indo-germains.  Ainsi,  par  exemple,  le  pasteur  C.  E.  Fù- 
rer  {Weltende  inid  End'jericht  dans  Der  Betveis  des  Glaiibens, 
1896)  veut  rendre  la  foi  dans  la  venue  du  Seigneur  et  dans 
le  jugement  final  plus  facile  et  plus  vivante,  à  l'aide  de  cette 
idée,   inspirée  par  ses  recherches  qu'il  ne  s'agit  pas  de  con- 
trôler ici,  que  les  comètes  et  les  autres  phénomènes  célestes 
mettraient  en  danger  la  promenade  de  notre  planète  dans  l'es- 
pace. D'autres  attribuent,  avec,  semble-t-il,  plus  de  raison,  les 
événements  de  l'eschatologie  au  moment  oia  les  lois  immua- 
bles dont  Jérémie  parlait  condamneront  la  vie  organique  à 
disparaître  sur  notre  terre.  Si  de  tels  apologètes  parvenaient  à 
bâtir  une  preuve  de  leur  eschatologie  en  la  liant  à  un  fait  des 
sciences  naturelles,  le  résultat  de  leurs  efforts  ne  serait  pas  de 
grande  utilité  pour  la  foi.  Car  la  base  du  dogme  ne  serait  plus  : 
le  Seigneur  viendra,  sa  main  se  voit  dans  l'histoire,  la  marche 
du  monde  s'accomplit  selon  sa  volonté,  mais  simplement,  la 
terre  disparaîtra.  Oue  vaut  en  soi  ce  mythe  de  la  nature  ou  cette 
connaissance  de   la  nature,    pour  la  i^n  religieuse?  Sur  les 
conclusions  des  sciences  de  la  nature,  la  foi  n'a  pas  de  pou- 
voir. Si,  par  aventure,  la  science  plaçait  la  catastrophe  atten- 
due à  une  époque  considérablement  éloignée  de  nous,  l'escha- 
tologie  religieuse   serait    donc   sans   signification  pour   nos 
contemporains  ! 

3.  —  Signification  religieuse  et  morale  de  l'escliatolog-ie. 

Mais  le  danger  n'est  pas  grand.  Une  apologétique  de  cette 
espèce  ne  change  pas  le  fait  que  l'importance  de  l'eschatologie 
est  amoindrie  dans  le  christianisme  comme  dans  le  mazdéisme. 
La  piété  pratique  s'attache  au  sort  de  l'àme  après  la  mort.  Les 
fins  dernières  se  pi'éscnlent  en  général  comme  une  répétition 
plus  ou  moins  inutile  de  ce  (jni  arrive  après  la  mort.  Le  juge- 
ment et  la  félicité  éternelle  conduisent  la  pensée  vers  la  mort 
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et  non  pas  vers  une  catastrophe  de  la  fin  du  monde.  La  piété 
mazdénne  exprime  ainsi  sou  désir  :  «  Pour  (la  vie  dans)  le 
corps,  une  bonne  renommée,  et  pour  l'âme,  une  longue  féli- 
cité »  [Fragment  Farhang,A).  Quant  au  chrétien,  son  espérance 
est  remplie  de  l'idée  d'une  éternelle  félicité  après  cette  vie. 
Des  quatre  religions,  le  mazdéisme,  le  judaïsme,  le  christia- 
nisme et  l'islam,  qui  possèdent  une  véritable  eschatologie, 
l'islam  seul  a  évité  l'inconséquence  d'enseigner  deux  juge- 
ments et  deux  rétributions.  Après  la  mort,  tous  dorment,  et 
seulement  lorsque  vient  la  résurrection,  les  âmes  entrent  dans 
le  ciel  ou  dans  l'enfer.  Les  âmes  demeurent  dans  le  sépulcre 
après  la  mort,  mais  le  sépulcre  est  un  séjour  agréable  pour 
les  croyants '.  Mohammed  avait  reçu  celte  pensée,  qui  s'ac- 
commodait avec  la  foi  ethnique  en  la  vie  dans  la  tombe,  des 
chrétiens  d'Arabie  ^  Encore  du  temps  d'Origène,  au  dire 
d'Eusèbe  [Histoire  eccléf,i  asti  que ,  VI,  37),  on  croyait  que  l'âme 
mourait  avec  le  corps  et  recevait  la  vie  de  nouveau,  à  la  résur- 
rection. C'est  du  reste  la  conséquence  ou  plutôt  la  raison 
de  la  doctrine  de  la  résurrection  des  corps.  La  vie  est  attachée 
au  corps.  —  Dans  le  mazdéisme,  l'indépendance  de  la  fin 
du  monde  a  été  préservée  plus  facilement  que  chez  les  juifs 
et  que  chez  les  chrétiens.  C'est  avant  tout  une  frasôkerati, 
une  action  progressive,  un  progrès,  le  but  du  développement 
général  et  aussi  celui  de  chaque  âme  en  particulier.  Dans  la 
frasôkerati  paraît  du  reste  à  rarrière-j)lan  le  jugement  géné- 
ral. Que  le  développement  du  monde  soit  rationnel,  c'est  aussi 
la  pensée  que  le  judaïsme  moderne  a  dégagée  de  la  croyance 
messianique  '.  Toutes  les  âmes  atteignent  à  la  félicité  dans  le 
mazdéisme,  mais  seulement  à  la  fra.sôkoroti.  Tout  ce  qui  pré- 
cède le  renouvellement  du   monde,  pour  l'individu  comme 


\.  Carra  de  Vaux,  Friigmenls  (Veschatologic  musulmane,  lires  de  t'I- 
Usyùti,dans  le  com|)le-rcndu  du  3"  Coirurès  international  des  callioliipies, 
p.  18  ss. 

2.  De  là  vient  que  reschatologic,  «  l'heure  »,  «  le  moment  »,  pouvait 
être  un  élément  prépondérant  de  la  prédication  de  Maliomet,  Grimmc, 
/.  c,  II,  25  s.,  98,  155,  quoiqu'il  no  l'atlendit  pas  immédiatement. 

3.  Voir  J.  Darmesteter,  Les  prophètes  (Vlsracl. 
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pour  la  collectivité,  n'y  est  qu'une  préparation.  —  Non  pas 
dans  les  mêmes  proportions^  mais  jusqu'à  un  certain  degré  la 
fin  du  monde  a  sa  raison  d'être  dans  le  catholicisme  grâce  à 
son  purgatoire  et  son  idée  du  développement  entre  la  mort  et 
le  jugement  final.  Mais  dans  le  protestantisme  le  double  juge- 
ment n'a  plus  de  sens.  Calvin  a  écrit  un  traité  afin  de  prouver 
<(  que  les  âmes  vivent  après  la  mort  et  ne  dorment  pas  ». 
Luther  laissa  indécise  la  question  du  purgatoire.il  n'en  savait 
rien,  mais  il  ne  pouvait  le  nier  (l"  éd.  d'Erlangen,  18,  268). 
Écrivant  à  Amsdorf,  en  1522,  il  parlait  du  sommeil  de  l'âme, 
mais  dans  son  commentaire  de  la  Genèse,  ^o,  il  dit  que  l'âme 
veille.  En  somme,  le  temps  qui  s'écoule  entre  la  mort  et  la  ré- 
sui'reclion  a  pour  lui  peu  d'importance'.  La  séparation  entre 
les  justes  et  les  damnés  immédiatement  après  la  mort  est  de- 
venue la  doctrine  générale  des  églises  protestantes.  Gerhard 
et  Ouenstedt  annoncent,  d'après  Thomasius,  que  piorum 
animae  statim  post  inorlem  plena  et  essentiall  bcatiludine 
fnn/nlur;  aussi  la  résun-cction  n'est-elle  présentée  que  comme 
une  addition,  un  supplément  dans  le  livre  de  Phil.  Nikolai  : 
Freudeii-spiegel  des  ewigen  Lebens.  Lorsque  l'arrivée  du 
Seigneur  dans  la  nuée  pour  juger  toutes  les  races  du  monde 
et  prendre  avec  lui  les  siens  était  considérée  comme  plus 
proche  que  la  mort  paiticulièro  de  chacun,  il  était  naturel, 
dans  la  première  génération  chrétienne,  que  l'attente  du  ju- 
gement et  de  la  délivrance  se  liât  aux  choses  linales.  Comme 
ce  n'est  pas  le  cas  depuis  des  siècles,  il  n'y  a  pas  grand  profit 
à  tirer  de  l'eirort  passionné  du  bildicisme  pour  attacher  les 
mômes  pensées  religieuses  à  la  venue  du  Seigneur  au  milieu 
des  catastrophes  de  la  nature.  La  vigilance  et  la  préparation 
à  rencontrer  le  Seigneur  dans  quelque  moment  que  ce  soit  et 
le  vivant  sentiment  eschatologique  qui  est  en  rapport  direct 
avec  l'intériorité  et  la  ferveur  de  la  foi  religieuse  quand  elle 
se  rend  compte  que  «  notre  vie  et  notre  trésor  ne  sont  [)as  ici  » 
(Lutlirr,  éd.  d'Erlangen,  10,  21),  asj)iraiit  à  goûter  la  féconde 
plénitude  de  Dieu,  n'ont  pas  besoin  d'être  amoindris,  mais  seu- 
lement de  devenir  plus  purs  et  plus  vrais  si,  par  suite  de  la 

t.  G.  Tlnma?iLi>,  Chrisll  Person  und  Wrrk,  3"  éi.,  II,  p.  569  ?. 
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Iransformalioii  de  Ja  connaissance  scientifique  et  de  l'horizon 
historique,  ce  sentiment  eschatologique  est  délivré  des  ca- 
tastrophes naturelles  et  de  hi  course  des  corps  célestes  et  lié  à 
l'événement  «  qui  peut  arriver  aujourd'hui,  et  si  cela  n'ar- 
rive pas  aujourd'hui,  cela  arrivera  demain  ou  après-demain 
et  si  cehi  n'arrive  pas  demain  ou  après-demain,  cela  arri- 
vera un  autre  jour  ».  Ce  fut  une  nécessité,  justement,  au  nom 
de  cette  importante  pensée  de  la  foi,  que  la  responsabilité  et 
la  confiance  à  l'égard  de  l'élernilé  se  liassent  à  la  pensée  de 
la  mort,  chez  des  chrétiens  en  tous  les  temps,  depuis  saint 
Paul,  dans  ses  lettres  postérieures,  lui  qui  avait  vieilli  sans 
voir  la  catastrophe  finale.  Si,  dans  l'eschatologie  proprement 
dite,  c'est-à-dire  la  doctrine  des  choses  finales  du  monde,  la 
résurrection  à  la  vie  api'ès  la  mort,  le  jugement  et  la  félicité 
■individuels  de\ienncnl  la  chose  principale,  l'eschatologie  elle- 
même  est  destinée  à  dépérir  dans  la  doctrine  connue  un  mem- 
bre inutile  dont  on  ne  se  sert  pas.  La  pensée  de  la  résurrection 
n'est  pas  assez  puissante  pour  remplir  toute  l'eschatologie. 
Beaucoup  de  croyants  rattachent  la  pensée  d'une  résurrection 
à  une  nouvelle  vie  après  la  mort,  à  l'époque  qui  suit  immé- 
diatement le  décès,  plutôt  qu'à  la  lin  des  temps.  On  a  inéme 
prétendu  que  telle  fut  l'idée  de  Jésus  *. 

Nous  verrons  dans  le  chapitre  suivant  quel  rôle  prodigieux 
a  eu  le  messianisme  juif  pour  donner  sa  forme  à  la  mission  de 
Jésus  et  à  la  foi  chrétienne  authentique  en  «  la  vie  éternelle  ». 
Mais  sa  mission  ne  se  terminait  pas  là.  L'origine  qu'on  en 
trouve  chez  les  prophètes,  son  développement  dans  les  pre- 
miers siècles  chrétiens,  de  même  que  le  plus  hant  stade  de  la 
foi  en  fraskart  dans  les  apocalypses  pehlvies  témoigne  que  le 


1.  S.  A.  Friesa  voulu  démontrer,  dans  un  mémoire,  présenté  au  Congrès 
de  l'Histoire  des  Religions  à  Paris  en  septembre  1900,  que,  pour  Jésus,  sa 
proprti  résurrection  ainsi  que  celle  des  autres  hommes  de  Dieu  consistait 
à  revivre  auprès  de  Dieu,  comme  les  palriarclies  {Marc,  ±2,  26-27;  ou  bien 
sur  la  terre,  comme  Lazare),  après  le  «  sommeil  »  de  mort  {Marc,  5,  39; 
Jean,  11,  il)  qui  durait  trois  jours  après  la  mort  {ps-'x  xptx^  r|U.:paî  Marc, 
8,  31,  changé  plus  tard  en  t/j  zp'.-zr^  V-P?  Matthieu,  16,  21)  et  pendant 
lequel,  d"aprés  la  croyance  populaire  des  Juifs,  l'àme  reste  encore  au- 
près du  corps.  \o\v  Zeilschrift  fur  neutestaaicntlithe  Wissenschaft,  1900,  4. 
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contenu  religieux  de  la  pensée  de  la  fin  du  monde  u"esl  pas 
épuisé  avecle  jngemenl  individuel,  la  rélribulion  et  lavie  éter- 
nelle. Le  monde  dans  sa  plénitude  sera  conduit  à  son  but  par  le 
jurjement  et  la  justice.  Voilà  l'idée  propre  des  eschatolog'ies 
juive  et  mazdéenne.  Le  jugement  des  peuples,  des  pensées, 
des  activités,  des  sociétés  humaines  etdesaspirationshumaines 
n'est  pas  purement  une  répétition  du  jugement  des  individus. 
Non  seulement  la  place  est  difTérenle;  ici,  après  la  fin  de  lavie; 
là,  après  la  fin  du  monde.  Les  témoins  sont  appelés  de  lieux 
différents,  de  la  conscience  et  de  l'histoire.  Les  accusés  ne 
sont  pas  les  mêmes,  d'un  côté,  l'individu,  de  l'autre,  l'œuvre 
humaine,  la  société,  les  pensées,  les  siècles,  les  classes.  Non 
seulement  il  faut  que  tu  sauves  ta  propre  barque  dans  les 
tempêtes  du  monde,  il  ne  suffit  pas  que  tu  laves  tes  mains,  il 
faut  que  lu  portes  le  lourd  fardeau  de  responsabilité  avec  tes 
frères.  11  faut  que  lu  trembles  avec  les  peuples  à  la  pensée  du 
terrible  jugement  de  Dieu,  lorsque  son  pas  dans  l'histoire  fait 
s'abaisser  les  montagnes  et  fondre  la  moelle  de  la  race.  Il  faut 
qu'avec  tes  frères  tu  soupires  et  que  tu  désires  ses  lévélalions 
quand  le  droit  et  la  vérité  se  répandront  et  abreuveront  la 
terre  desséchée.  Quelques  chrétiens  modernes  appelés  eschato- 
logistes  ont  accentué  et  remis  en  place  les  pensées  du  christia- 
nisme primitif  sur  la  fin  du  monde,  laissées  de  côté  par  l'or- 
thodoxie, affadies  par  le  libéralisme.  Dieu  n'est  pas  seulement 
le  Dieu  de  la  conscience,  mais  aussi  le  Dieu  de  l'histoire. 
Reg-ardez  autour  de  vous,  regardez  devant  vous  et  non  ton- 
jours  en  haut!  v  Dieu  a  fait  tout  cela.  »  La  race  aussi  bien  que 
l'individu  est  son  enfant.  A  travers  le  désert  elle  sera  conduite 
à  la  terre  de  Ghanaan.  «  Les  lois  du  développement  humain 
poursuivent  leur  chemin  avec  l'aide  des  personnes  et  des  peu- 
ples ou  contre  leur  volonté...  Quelquefois  paraît  dans  la  ma- 
nière dont  se  forme  le  lien  des  événements  quelque  chose  qui 
ressemble  à  un  visage  humain,  avec  un  sourire  sérieux  et  doux 
adressé  aux  peuples  qui  croient  suivre  leurs  propres  voies, 
mais  pourtant  arrivent  là  où  ils  n'ont  jamais  voulu  aller.  Si 
cette  lueur  est  une  illusion,  elle  éveille  cependant  le  pressen- 
timent que  les  lois  impitoyables  du  développement  ne  sont  pas 
un  système  de  règles  sèches,  mais  sont  des  expressions  d'une 


300  LA    VIE    FLTURE    d'aPRÈS    LE    MAZDÉISME 

volonté  personnelle  contre  laquelle  aucune  autre  ne  saurait 
prévaloir  '.  » 

Le  monde  a  un  but  ;  par  conséquent  il  y  a  une  œuvre  à  ac- 
complir; tant  que  dure  notre  rapide  jour  de  travail ',  avant  que 
Dieu  n'exige  de  nous  le  compte  de  Tiisage  que  nous  avons  fait 
de  nos  forces,  nous  devons  être  enthousiasmés  par  le  but 
lointain  de  notre  race,  certains  que  Dieu  trouvera  de  meil- 
leurs travailleurs  après  nous  et  qu'il  conduira  l'humanité  à 
son  but,  même  si  parfois  ce  but  est  obscurci  par  des  ombres 
angoissantes.  «  Donnez  à  un  homme  une  véritable  apocalypse 
et  il  est  invincible  »'.  Jusqu'à  notre  temps  la  singularité  des 
apocalvpses  a  éveillé  le  mépris,  elles  n'ont  pas  été  comprises 
et  ont  été  regardées  comme  des  scènes  barbares  sans  significa- 
tion sauf  dans  des  milieux,  dont  la  curiosité  superstitieuse  s'est 
enivrée  de  leurs  extravagantes  descriptions.  Ne  sont-ce  pas  des 
rêves  fantastiques  de  cerveaux  échaulîés?  Le  privilège  de  la 
théologie  de  notre  époque  a  été  de  donner  à  l'apocalypse  ce  qui 
lui  appartient*.  Elle  est  l'application  de  l'héritage  que  l'on  avait 
reçu  des  prophètes.  Je  ne  crois  pas  que  la  philosophie  de  l'his- 
toire avec  ses  termes  savants  et  abstraits,  quelque  débarras- 
sée qu'elle  soit  de  l'appareil  réaliste  de  l'apocalypse,  ait  ja- 
mais trouvé  une  solution  plus  profonde  de  l'énigme  de  l'histoire 
que  lorsque  l'apocalypse  a  proclamé  que  Dieu  conduit  le 
monde  à  un  but  déterminé  par  les  jugements  et  la  justice. 
«  Lorsque  les  jugements  de  Dieu  sont  sur  la  terre,  les  habi- 
tants de  la  terre  apprennent  la  justice  «  {Ésaïe,  26,  9).  Cette 
confiance  a  sauvé  Tespérancc  dans  les  temps  de  malheur,  et 
sert  encore  à  fortifier  les  mains  languissantes  et  à  affermir  les 
genoux  tremblants  [Ésaïe^  3i5,  3;  Héôr.,  12,  12). 

Tel  est  donc  ce  que  nous  apprend  l'hisloire  de  la  religion 


1.  tlarald  Hjàrne,  Minne^tal  pu  Gmtaf-Adolf^-dagen,  1892,  dans  Svensk 
Tidskrift,  1892,  15  s. 

2.  Voir  la  Gath't  Spmtn  Mainyii,  Yasna,  48,  2.  Voir  ci- dessus,  p.  93  s. 
et  238. 

3.  J.  ;\Iont'o  (iibson,  dans  The  Expositor,  fifth  séries,  IX,  80. 

4.  Voir  A.  Sal)atier,  dans  Rnue  internationale  de  renseignement,  XXXVI, 
410;  ot  du  même  auteur,  L'apocalypae  juive  et  laphilosophie  de  Vhidoive, 
Taris,  1900,  extrait  de  la  R'^vue  des  Études  juives. 
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sur  le  caractère  el  la  valeur  des  coucepLions  que  nous  avons 
traitées  dans  ce  chapitre. 

4.  — Rapports  historiques  entre  les  deux  escbatolojjies,  celle  qui 
est  issue  du  naturisme  iudo-germaiu  et  celle  qui  est  issue  de  la  foi 
en  Vahvéli. 

Une  question  reste  à  éclaircir  que  nous  avons  déjà  rencon- 
trée,, mais  qui  se  pose  maintenant  avec  plus  de  force.  Le  maz- 
déisme et  le  yahvisme  n'ont-ils  pas  emprunté  Tun  à  l'autre  au 
moins  une  part  de  leurs  doctrines  sur  la  vie  future?  A  l'oganl 
de  l'eschatologie,  ce  problème  s'impose.  Car  le  mazdéisme  et 
Je  judaïsme  possèdent  seuls  une  eschatolog-ie  religieuse  au 
sens  propre  du  mot;  ils  ont  une  chronologie  du  monde  et 
attendent  une  attaque  finale  du  mal,  une  intervention  d'un- 
personnage  divin  et  un  règne  de  bonheur  terrestre  introduit 
par  une  résurrection  el  un  jugement,  idéal  terrestre  que  des 
circonstances  postérieures  ont  transformé  en  une  existence 
céleste.  Les  deux  peuples,  l'un  de  race  sémitique,  l'autre  de 
race  aryenne,  ont  été  mis  par  les  événements  en  contact  l'un 
avec  l'autre.  Il  n'est  pas  étonnant  qu'on  se  soil  tourné  vers 
les  sag-es  de  l'Orient  pour  trouver  l'origine  de  l'espérance 
juive  en  Tavenir  ou  qu'on  ait  cherché  dansLsraiU  le  germe  de 
la  confiance  qu'avaient  les  Iraniens  dans  le  triomphe  du  Sei- 
g-neur;  la  chose  a  été  traitée  maintes  fois.  Dernièrement  enfin 
et  le  plus  explicitement  par  un  Ihéolog-ien  suédois,  E.  Slave  dans 
son  livre  Ueberden  Einfluss  des  Parsismus  auf  das  Jadenlum, 
dont  la  valeur  consiste  dans  l'examen  consciencieux  des  hy- 
pothèses émises  à  cet  égard  et  surtout  dans  l'analyse  des  ori- 
gines el  du  développement  de  ces  idées  au  sein  du  judaïsme. 

Pour  nous,  la  lâche  est  déjà  facilitée  par  ce  que  nous  venons 
de  voir  du  caractère  propre  et  du  développement  de  l'escha- 
lolog^ie  mazdéenne. 

Le  problème  a  déjà  reçu  quelque  éclaircissement  des  ob- 
servations que  nous  avons  présentées  sur  le  rôle  dillerent  que 
le  mvthe  cosmique,  l'histoire  contemporaine,  la  réalité  politi- 
que, la  morale  el  les  consiiléralions  religieuses  ont  joué  dans 
les  idées  de  la  fin  du  monde  chez  ces   deux  peuples.   .Nous 
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étions  là  sur  la  voie  qui  seule  peut  conduire  à  autre  chose 
qu'à  des  considérations  et  des  comparaisons  générales,  je 
veux  dire  à  une  délermination  plus  précise  de  ce  qui  peut  ôlre 
avancé  avec  quelque  certitude  et  de  ce  qui  doit  être  aban- 
donné comme  une  simple  possibilité.  Je  crois  qu'avec  quel- 
ques chances  de  succès  nous  pouvons  réduire  le  nombre  des 
hypollièse"^  incertaines. 

Première  classe  défaits.  —  Nous  exclurons  d'abord  les  cas 
où  ro})position  est  frappante;  nous  avons  constaté  déjà  que 
l'origine  des  deux  eschatologies  est  visiblement  dilTérente.  Le 
mythe  aryen  de  l'incendie  du  monde,  duquel  est  sortie  toute  la 
doctrine  de  la  frasôkftroti,  n'a  pas  son  correspondant  chez  les 
Juifs  jusqu'à  la  deuxième  Epître  de  Pierre.  L'espérance  de 
l'avenir  est  née  en  Israël  de  l'histoire  et  de  la  religion;  c'est 
pourquoi  il  y  a  des  dissemblances  considérables  dans  la  forme 
achevée  des  deux  eschatologies.  La  différence  se  marque  sur- 
tout entre  la  félicité  de  tous  d'une  part  et  la  mort  éternelle, 
l'éternel  châtiment  des  méchants  de  l'autre. 

Nous  nous  adresserons  donc  aux  éléments  eschatologiques 
qui  ont  entre  eux  une  certaine  parité. 

Seconde  classe  de  faits.  —  Il  faut  exclure,  d'après  une  mé- 
thode comparative  prudente,  les  éléments  qui,  au  moins  dans 
leur  germe,  sont  antérieurs  au  contact  avec  les  mazdéens  et 
dont  le  développement  est  sorti  organiquement  des  prémisses 
dans  la  religion  d'Israël,  et  il  faut  aussi  exclure  les  traits  éton- 
nants qui  surgissent, quand  ils  ne  serapprochentpas  de  la  tra- 
dition mazdéenne.  Dans  cette  classe  de  faits,  nous  devons 
ranc^er  les  malheurs  de  l'époque  finale^  le  sauveur  attendu,  le 
jugement  et  le  royaume  de  la  perfection.  L'influence  maz- 
déenne ne  peut  guère  être  comptée  que  pour  une  part  épi- 
sodique  et  fixée  à  une  époque  bien  postérieure. 

Les  malheurs  de  l époque  finale.  —  La  pensée  de  la  misère 
des  temps  suprêmes  est  profondément  enfoncée  dans  la  foi 
messianique;  elle  appartient  même  à  la  forme  originale  de  la 
prédication  sur  l'avenir  chez  les  prophètes.  Qui  est-ce  qui  a  di- 
rigé les  regards  des  prophètes  vers  l'avenir,  vers  le  jour  du 
Seigneuravecsonjugementct  avec  sa  délivrance? L'expérience 
des  troubles  politiques  à  l'extérieur,  à  l'intérieur  la  décadence 
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morale.  Voilà  les  deux  traits  principaux  de  la  fin  du  monde 
qui  sont  demeurés  dans  l'eschatolog-ie  des  siècles  postérieurs. 
La  langue  imagée  des  prophètes  a  donné  un  rôle  à  la  nature 
dans  les  soufTrances  et  dans  la  ruine  générales.  Telle  est  To- 
rigine  des  signes  avant-coureurs  qui  se  manifesteront  dans 
les  corps  célestes.  Le  judaïsme  n'avait  en  cela  rien  à  prendre 
au  mazdéisme.  L'idée  de  l'augmentation  du  mal  est  contraire 
au  caractère  propre  de  la  religion  zoroastrienne.  L'oppres- 
sion lui  arrache  un  accord  qui  ressemble  aux  profondes  mé- 
ditations judaïques  sur  la  marche  du  monde,  mais  cela  n'ar- 
rivera que  longtemps  après  l'ère  chrétienne. 

D'un  autre  ordre  est  le  mythe  ethnique  du  monstre,  celui 
d'Azi  Dahàka,  celui  du  loup  Fenror,  etc.,  qui  dans  l'Avesla 
comme  dans  l'Edda,  a  été  transporté  aux  temps  suprêmes. 
Il  n'a  pas  transformé^  comme  nous  l'avons  vu,  la  représenta- 
tion totale  et  classique  de  l'achèvement  successif  du  monde 
dans  le  mazdéisme,  qui  sans  Deu^  ex  machina  conduit  au 
royaume  de  l'avenir.  Celait  plutôt  un  reste  de  la  vieille  base 
ethnique  sur  laquelle  le  mazdéisme  historique  a  bâti  son  es- 
chatologie. La  religion  des  prophètes  d'Israël  avait  dans  son 
caractère  propre  beaucoup  plus  de  disposition  :  1°  à  la  pensée 
d'un  déchaînement  futur  du  mal;  2"  à  la  pensée  de  son  in- 
carnation dans  les  temps  finaux.  Des  }>hénomènes  historiques 
surtout  le  règne  d'Antiochus  Epiphane^ont  précisé  les  liones  de 
cette  croyance.  Il  est  pourtant  incontestable  que  les  doctrines 
de  la  capti\ité  du  diable,  «  l'ancien  serpent  »,  suivie  de  la 
courte  période  de  liberté  et  celle  de  l' Antichrist,  ne  peuvent 
être  reconnues  comme  un  développementdirectdel'expérience 
qu'avaient  eue  les  prophètes  de  la  ruine  morale  et  de  la  misère 
de  la  vie,  ruine  et  misère  qui  réclamaient  l'intervention  de 
Yalivéh.  Tandis  que  l'eschatologie  mazdéenne  aussi  bien  que 
celle  des  Germains  a  lié  dès  le  commencement  le  mvthe  du 
monstre  à  l'embrasement  du  monde,  l'eschatologie  juive  n'a 
été  amenée  à  se  servir  de  l'un  et  de  l'autre  de  ces  deux  mvthes 
que  dans  une  époque  tardive. 

D'oii  serait  venu  le  mythe  du  dragon  dans  le  dogmejudéo- 
chrélien  de  la  fin  du  monde?  De  qui  les  Juifs  apprirent-ils  à 
connaître  «  les  chaînes  d'obscurité  »  (II  Pierrey  2,  4)^  et  le 
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déchaînement  du  dragon  [Apocalypse  de  saint  Jean.  20,  3)  ? 
Sur  ce  point  déterminé,  il  faut  le  remarquer  :  non  pas  sur  la  lin 
en  général,  l'intluence  mazdéenne  sur  les  idées  juives  ne  me 
semble  pas  devoir  être  exclue,  comme  dans  le  dualisme  en 
général,  jusqu'cà  unccrtain  point,  ainsi  que  Ta  montré  B.  Stade, 
dans  son  Histoire  d'Israël  (243)'.  Pourtant  il  ne  faut  pas  ou- 
blier que  le  mythe  du  dragon  est  des  plus  répandus.  Lorsqu'il 
s'agit  de  décider  entre  un  emprunt  grec  ou  un  emprunt  ira- 
nien, le  fait  que  cette  légende  a  été  transportée  dans  l'avenir 
est  en  faveur  de  la  seconde  alternative.  Mais  avant  d'accepter 
une  do  ces  deux  théories  d'emprunt,  une  sage  méthode  com- 
parative doit  nous  faire  considérer  le  matériel  mythiquiî  que 
le  regard  perçant  de  H.Gunkel  a  plus  explicitement  distingué 
et  retrouvé  que  personne  avant  lui,  quoiqu'il  n'ait  pas  été  le 
premier  à  l'apercevoir.  La  légende  babylonienne  du  monstre 
de  la  mer  (Tiamat)  s'est  conservée  dans  la  croyance  populaire 
d'Israël.  En  plusieurs  endroits,  sous  divers  noms  et  sous  di- 
verses formes,  le  dragon  s'est  montré  dans  des  écrits  hébraïques. 
Les  proi)liéles  croyaient  le  voir  dans  les  faits  contemporains. 
Parfois  le  monstre  du  mythe  prend  une  forme  tellement  pa- 
reille au  crocodile  de  l'Egypte^,  qu'on  peut  se  méprendre 
lorsqu'on  le  rencontre,  comme  c'est  arrivé  du  reste  à  GimkeP. 
Déjà  dans  l'Ancien  Testament  on  distingue  une  certaine  ten- 
dance aie  placer  dans  l'avenir.  Dans  lo  dogme  cschatologique, 
la  crovance  populaire  Unissait  par  promlre  place  à  côlé  des 
idées  que  Ton  avait  héritées  des  prophèles.  Une  analyse  dé- 
taillée de  cette  évolution  n'entre  point  dans  le  plan  de  cet 
ouvrage  ;  nous  renvoyons  aux  remarquables  études  qu'en  ont 
publiées  H.  Gunkel  et  NY.  Bousset.  Il  nous  fallait  seulement 
marquer  ce  point:  le  dragon  en  captivité  et  les  troubles  causés 
par  son  déchaînement  à  la  fin  du  monde,  point  oii  à  côté  de  la 


1.  Dans  I  Chroniques,  21,  1.  cest  une  partie  de  l'œuvre  de  Yalivéh  qui 
est  acromplie  par  Satan,  d'après  II  Sa/n.,  24, 1  (Stade).  Ce  n'est  pas  Satan 
qui  devient  Ahriman  (M.  Bréal,  Mélange.<,  p.  i'26);  Reuss  s'approche  plus 
de  la  vérité,  La  Bible,  p.  i97,  en  disant  que  Satan  n'a  rien  à  l'aire  avec 
Aliriman. 

2.  Voirfî.  //.  R.,  XXXV,  p.  356-'369. 
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croyance  populaire  sémitique,  chaldéenne,il  y  apeut-être  uue 
certaine  influence  de  la  part  de  l'Iran  ou  de  la  Grèce. 

Le  sauveur  final.  —  Une  première  image  du  Messie  paraît 
déjà  avant  />j;?7.  L'espérance  du  Messie  n'est  pas  entièrement 
étrangère  à  la  pensée  des  prophètes,  même  là  où  elle  n'est 
pas  exprimée  ;  elle  formait  nn  complément  naturel,  sinon 
nécessaire,  à  l'antique  confiance  d'Israël  en  Tavenir  de  la 
patrie.  On  ne  peut  pas  nier  la  vraisemblance  de  l'idée  de 
P.  Volz',  A.  Lods%  etc.,  qui  soutiennent  que  l'espérance 
messianique,  l'attente  d'un  «  oint  du  Seigneur  »,  qui  devait 
réaliser  les  rêves  patriotiques  d'un  puissant  royaume,  aurait 
été  une  ancienne  croyance  populaire,  adoptée  déjà  par  les 
prophètes  préexiliques,  qui  ont  appuyé  sur  ce  qui  concordait 
avec  leur  propre  religion  morale,  c'est-à-dire  sur  la  justice 
du  prince  futur  {Ésaïe,  11,  4). 

Les  passages  principaux  se  rapportant  à  l'idée  de  Messie 
dans  les  écrits  antérieurs  à  l'exil  sontEsaïe,  9,  5  s.  ;  IG,  o;  11, 
i-lj,  dont  l'origine  postérieure  ne  me  semble  pas  prouvée 
contre  Wellhausen  par  Hackmann,  Marti,  Volz, etc.';  Michée, 
o  :  le  Messie  viendra  de  Bethlôhem,  il  sera  de  la  famille  de 
David  ;  et  surtout  II  Samuel  au  chapitre  7  :  la  maison  de  David 
et  son  royaume  subsisteront  pour  jamais,  passage  que  Kos- 
ters*  date  d'une  époque  qui  a  précédé  le  Deutéronome,  mais 
qui  aurait  été  postérieure  à  la  chute  du  rovaumc  du  Nord, 
événement  qui  donnait  une  importance  encore  plus  grande  à 
la  famille  de  David.  Peut-être  faut-il  aussi  rapporter  ici  Sach. 
12,  8  ss.^,  si  ce  passage  n'est  pas  post-exilique^.  Après  la  lin 
de  la  royauté  davidienne  elle-même  en  586,  la  foi  dans  la  per- 
pétuité du  trône  de  David  prend  uue  nouvelle  forme,  celle  de 
l'attente  d'un   roi,  fils  de   David,  qui  relèvera  les  anciennes 

1.  Qui  pourtant  dans  son  ouvrage  Uic  vorexUmhe  Jahwcprophetie  und 
der  Messias,  veut  absolument  nier  l'idée  messianique  chez  les  prophètes, 
qui  ont  écrit  avant  l'exil. 

2.  Annales  de  Bibliographie  théologique,  VII,  p.  133. 

3.  Comparez  E.  Iluhn,  /.  c,  26  ss. 

4.  Voir  Theologisch  Tijdsohrift,  1898,  p.  302  ss. 

5.  Von  Orelli,  Die  alttcstamcntliche  Wcissagung,  p.  387  ss. 

6.  B.  Stade,  Zdlschril'i  far  alU.  Wi^scnschaft,  1881-82. 
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IradiLions  {Jérémie,  23,  5  ss.  ;  33^  17,  26;  Ézéchiel,  34,  24), 
celui  à  qui  appartiendra  le  jugement,  et  que  le  Seig'neur  donne 
pour  cela  {EzéchieL  21,  32).  Dans  la  plupart  des  apocalypses  il 
est,  d'après  Esaïe,  ll,de  droit  le  prince  du  royaume  de  félicité, 
ainsi  chez  Ilénoch,Barucli,  IV  Esdras,  dansles  écrits  Sibyllins, 
dans  le  Psautier  de  Salomon,  dans  Philon,  dans  l'Apocalypse  de 
saint  Jean.  Mais  ce  roi  davidien  n'est  pas  une  partie  essentielle 
du  dog-me  final.  On  ne  le  trouve  pas  chez  Daniel.  La  figure  qui  a 
fait  l'objet  de  tant  de  discussions,  de  celui  «  qui  vient  sur  les 
nuées  du  ciel,  pareil  à  un  fils  de  l'homme  »  (7,  13),  désigne 
sans  aucun  doute  le  peuple  (Schurer,  Gunkel,etc.),non  un  indi- 
vidu. Il  suffit  pour  s'en  convaincre  de  penser  aux  images 
d'animaux  qui  précèdent.  Dans  le  Livre  des  Jubilés  et  dans 
l'Assomption  de  Moïse,  l'idée  du  Messie  fait  encore  défaut. 
Voilà  pour  Xidée  messianique. 

Quant  au  nom,  l'expression  «  l'oint  »,  qui  peut  être  em- 
ployée pour  n'importe  quel  prince,  par  exemple  pour  Kyros 
[Esaïe,  4i5,  1),  quoique  sou  œuvre  ne  fût  pas  regardée  par  le 
prophète  comme  proprement  messianique',  par  hasard  ne  se 
trouve  jamais  dans  l'Ancien  Testament  pour  désigner  le  futur 
roi  (le  la  famille  de  David".  Lorsque  le  mot  de  Messie  est 
employé  à  propos  du  roi  de  la  fin  des  temps,  dans  la  littéra- 
ture post-canonique,  dans  les  Psaumes  de  Salomon  par 
exemple,  ce  n'est  pas  un  nom  propre,  mais  une  appellation. 
Le  christianisme  d'abord  et  le  talmudisme  babylonien  ensuite 
ont  fait  du  Messie  un  nom  propre  ^ 

Dans  l'Avesta,  excepté  dans  les  Gâthas,  le  sauveur  final  se 
montre  partout  au  contraire  comme  un  des  éléments  consti- 
tuants de  la  frasôkoreti.  Ses  traits  ne  peuvent  être  retrouvés 
nullepartdansle  Messie  desprophètes  et  desapocalypsos. D'une 
part,  le  sauveur  de  l'Avesta,  quanta  l'origine,  estun  descendant 
direct  du  Moïse  du  mazdéisme,  Zarathustra;  quanta  son  carac- 
tère, c'est  un  Saosyant,  le  type  parfait  de  la  piété  de  ses  dis- 
ciples ;  quant  à  sa  tâche,  avant  tout  il  est  celui  qui  relève  les 
morts,  comme  on  le  voit  par  son  premier  nom  propre  :  Astvat- 

1.  E.  Huliii,  /.  c,  p,  50, 

2.  (j.  Ualman,  Die  Worte  Jesu,  1,  237,  à  consulter  pour  le  Psaume  2,  2. 

3.  Dalmau,  /.  c,  p.  240. 
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erola,  et  il  est  enlin  le  prêtre  de  sacrifice.  D'autre  part  le 
Messie  est  un  descendant  delà  vieille  maison  royale  d'israiil, 
un  souverain  dont  l'œuvre  sera  de  détruire  les  ennemis  et  de 
fonder  un  royaume  de  bonheur,  après  avoir  mis  un  terme  aux 
aftliclions,  mais,  qui,  autant  que  je  sache,  n'a  jamais  eu  aucun 
lien  direct  avec  la  résurrection,  avant  l'Evangile  de  Jean  où 
Jésus  dit  :  «  Je  le  ressusciterai  au  dernier  jour»  K  Un  point  tout 
durèrent  est  que  la  résurrection  de  Jésus  est  regardée  dans  le 
christianisme  comme  un  gage  de  la  résurrection  des  morts.  Si 
l'idée  du  Messie  peut  avoir  quelque  connexion  avec  l'escha- 
tologie de  l'Avesta,  on  devrait  plutôt  penser  à  la  légende  du 
roi  Kai  Xosrù.  ou  à  celle  de  Posôtanu,  le  fils  de  Vistàspa,  ou 
à  Bahràm  Varjâvand,  Bahrâm  le  victorieux,  des  apocalypses 
pehlvies,  qui  dans  les  temps  suprêmes  doit  rendre  le  pouvoir 
à  la  maison  de  David  de  l'Iran  :  la  famille  des  Kavis,  et 
vaincre  ses  adversaires,  M.  Blochet  désigne,  par  d'excellentes 
raisons  (/?.  H.  /?.,  XXXI,  251),  Bahràm  Varjâvand  comme  le 
Messie  attendu  des  Parsis. 

L'origine  et  le  développement  indépendant  de  l^idèe  du 
«  Messie  »  chez  les  deux  peuples  n'empêchent  pas  que  dans  cer- 
tains détails  il  n'y  ait  peut-être  eu  une  influence  de  l'une  sur 
Taulre",  aune  époque  postérieure^  lorsque  les  rabbins  et  les 
mobeds  se  rencontrèrent  dans  le  nouveau  foyer  oriental  de  la 
sagesse  rabbinique  et  lorsque  le  désir  ardent  de  la  venue  du 
Messie  se  changea  en  un  intérêt  savant  pour  tout  ce  qui  com- 
posait son  histoire.  Ainsi  donc  la  tradition  mazdéenne  n'aurait 
pas  manqué  d'exercer  une  influence  sur  les  dogmes  postérieurs 

1.  P.  ex.,  6,  40.  Ces  mois,  de  même  que  les  paroles  semblables,  semblent 
avoir  été  ajoutés  pour  expliquer  que  celui  ([ui  croira  au  Fils  aura  la  rie 
éternelle,  par  quelqu'un  qui  ne  pouvait  comprendre  la  vie  clernelle  sous 
une  autre  forme  . 

2.  La  pensée  apocalyptique  juive  s'intéressait  très  vivement  aux  choses 
de  la  Perse,  d'où  l'on  avait  appris  de  Deutéro-Ésaïe  à  attcîudre  la  déli- 
vrance. Comparer  les  intéressantes  études  de  W.  Roussel  dans  Der  Anti- 
christ  et  dans  Zeitschrifl  fiir  Kirchengeschichte,  XX,  103  ss.,  261  ss.  Je  re- 
grette de  ne  pas  pouvoir  discuter  ici  les  analogies  entre  le  mazdéisme  et 
l'eschatologie  juive  que  le  distingué  professeur  de  Gottingen  promet  de 
traiter  dans  un  |)rochain  ouvrage,  mais  aux([uelles  il  a  déjà  l'ail  allusioii, 
l.  c,  p.  126. 
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du  stade  caché  du  Messie,  de  ses  deux  précurseurs,  de 
ses  quinze  auxiliaires  selon  le  traité  Sukkah  et  beaucoup 
d'autres  traits,  pris  dans  le  Talmud  par  le  savant  rabbin 
A.  Kohut  dans  ses  intéressantes  études,  et  dont  le  nombre  a 
été  augmenté  par  d'autres  savants  après  lui,  iVIais  il  faut  se 
garder  du  dang-er  de  conclure  à  une  influence  d'après  quelques 
ressemblances  superficielles,  extérieures  ou  purement  natu- 
relles*. L'emprunt  de  noms  ou  de  détails  a  peu  de  sig-nifica- 
tion  au  point  de  vue  de  l'histoire  des  religions,  surtout  à  une 
époque  où  la  curiosité  est  déjà  éveillée  pour  les  idées  reli- 
gieuses d'aulrui.Ce  sont  souvent  des  vêtements  spirituels  que 
les  sectateurs  d'une  religion  portent  pendant  quelque  temps, 
mais  qui  n'opèrent  pas  de  changement  sur  le  caractère  même 
de  leur  relig-ion.  L'accord  de  certaines  parties  tardives  de  la 
tradition  pehlvie  avec  quelques  écrits  juifs  n'altère  pas  le  fait 
que  Saosyant  et  le  Messie  sont  nés  dans  des  races  différentes 
et  qu'ils  ont  gardé  leur  indépendance  mutuelle. 

Le  JKgement.  —  «  Lejourdu  Seigneur  sera  sombre  ^^{Amos, 
S,  20).  u  Car  c'est  un  jour  de  trouble  et  d'oppression  envoyé  par 
le  Seigneur  »  [Ésaïe,  22,  5).  Depuis  Amos,  le  jour  du  Sei- 
gneur sera  avant  tout  le  jour  du  jugement.  Yahvéh  jugera 
son  peuple  aussi  bien  que  les  païens.  La  ditïerence  est  grande 
entre  ce  jugement  annoncé  par  les  prophètes  qui  par  l'évolu- 
tion historique,  à  l'aide  de  g-uerres  et  de  ruines,  frappera  le 


1.  Comme  par  exemple  Clieynequi  dans  sesrecliei-cliessur  les  rapports 
du  mazdéisme  avec  le  judaïsme  dans  son  livre  :  The  orinin  of  the  Paaltcr, 
p.  402  «.s.,  relève  des  ressemblances  comme  celle-là  :  «  au  matin  » 
l'saume  49,  15  s.  et  la  traduction  de  Darmesteter  de  upasùrnmfrasôkjrdtîm 
dans  Onnazd  et  Ahriman,  p.  239,  ouvrage  dans  lequel  il  revendique 
encore  l'interprétation  mythologique  des  idées  mazdéennes.  Le  célèbre 
auteur  écrit  :  «  L'expression  qui  marque  l'attente  de  la  résurrection  est 
calquée  sur  celle  qui  marque  l'attente  de  l'aurore:  «  Jmquà  la  puissante 
aurore  »,  dit  le  mazdéen,  dans  l'attente  du  Jour,  upa  sûram  usavissm;  «  jus- 
qu'à la  puissante  l'rasôkerati  «,  dit  le  mazdéen  dans  la  nuit  de  ce  monde, 
dans  l'attente  de  la  lumière  éternelle  (upa  sûrqm  fraèôk^ratrm)  .  Voilà  ce 
qui  amène  Cheyne  à  constater  une  influence  mazdéenne  dans  le  Psaume 
49,  15.  Le  savant  exégète  d'OxIbrd  est  devenu  plus  réservé  sur  ce  point 
dans  son  dernier  livre  -.Jewish  rdUjious  Ufeafïcr  the  exile,  New- York  and 
London,  18r»S. 
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peuple  d'Israël,  le  peuple  de  Juda  et  quelques-unes  des  na- 
tions païennes  qui  appartenaient  à  leur  sphère  d'intérêt  po- 
litique —  et  le  dogme  eschatologique  juif  et  chrétien  du  juge- 
ment qui,  tel  qu'une  scène  judiciaire  de  jug-ement,  attendra 
tous  les  Iiommes  séparément,  vivants  et  morts,  à  la  fin  du 
monde.  Le  dernier  plus  que  le  premier  rappelle  la  description 
du  Bundahis  30.  Il  y  a  là  cependant  au  sein  de  la  religion 
hébraïque  un  triple  développement  intérieur,  qui  produit  for- 
cément le  jugement  apocalyptique  du  monde,  et  d'autre  part 
des  dissemblances  avec  le  mazdéisme  qui  empêchent  de  con- 
clure à  un  emprunt. 

1°  Il  y  a  déjà  dansEsaïe  un  pas  vers  le  jug-ement  particulier, 
lorsqu'il  fait  une  séparation  dans  son  peuple.  Il  appelle  son 
fils  S'^àr  f/asùb,  <(  un  reste  se  convertit  »,  7,  3,  et  il  rassemble 
un  petit  groupe  avec  lequel  il  attend  le  Seigneur,  8,  18  '.  Do 
l'idée  de  ce  reste,  s'est  nécessairement  développée  l'idée  d'un 
partage  individuel  entre  le  fidèle  et  l'infidèle,,  dans  le  peuple 
et  en  dehors  du  peuple  dans  le  jugement  et  cette  idée  est  déjà 
exprimée  si  elle  n'est  pas  complètement  formulée  dans  le 
poème  prophétique,  Esaïe,  6o,  G6,  qui  date  probablement 
d'une  époque  post-exilienne. 

2°  L'auteur  (ou  plutôt  les  auteurs)désigné  d'habitude  par  le 
nom  du  Second  Esaïe  est  aussi  le  prophète  de  l'universa- 
lisme  *.  Que  le  jugement  dût  comprendre  toutes  les  races  de 
la  terre,  ce  n'était  qu'une  conséquence  de  ce  que  Yahvéh  se- 
rait le  Dieu  de  toute  la  terre  au  lieu  d'être  seulement  le  Dieu 
d'Israël. 

3°  Dans  les  mêmes  proportions  oïi  le  jugement  devenait  in- 
dividuel et  universel,  il  dépassait  la  première  forme  qu'il  avait 
reçue,  cette  suite  de  traits  historiques,  guerres  et  aflliclions, 
pour  se  transformer  en  im.  pur  jug-ement  eschatologique 
devant  le  tribunal  de  Dieu.  La  scène  était  dès  longtemps 
préparée.  Tous  les  peuples  seront  rassemblés  pour  le  juge- 
ment [Sop/ionie,    3,  8,   du  vu''  siècle).   Les  rois    de    la  terre 


1.  Voir  J.  Meinhold,  Jesaja  und  seine  Zeit,  p.  41  s. 

2.  W.  Fiaudissin,  Die  Anschauung  des  Allen  Testaments  von  den  Gùtlern 
des  Ileidenthums  dans  Studieii  zur  scmilisclun  Rciigionsgeschichte. 
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seront  rassemblés  dans  un  c3.chol{K><aïe,  2^^  22,  du  ih«  siècle). 
Le  jug-emenl  des  individus,  s'étendanl  à   tous  les  hommes, 
compris  d'une  façon  juridique  et  non  pas  historique,  —  un  peu 
de  particularisme  reste  pourtant  jusqu'à  l'Evangile,  qni  s'en 
débarrasse,  —  ces   trois  caractères  se  développent  jusqu'au 
tribunal  divin  de    rapocalypti(|ue    sans  que  nous  puissions 
remarquer  quelque  fléchissement  opéré  du  dehors  sur  la  rec- 
titude de  la  ligne  qu'ils  décrivent.   Pourtant  encore  dans  la 
plus  grande  partie  des  apocalypses  avant  et  après  le  Christ,  le 
jugement  tombe  dans  le  champ  de  l'histoire  :  le  Messie   dé- 
truira ses  ennemis,  vaincra   des   nations  grandes   et   nom- 
breuses par  la  guerre  et  par  une  juste  rétribution;  d'après  les 
Psaumes  de  Salomon,  au  moyen  des  paroles  de  sa  boucbe. 
Quand  on  enseigne  un  jugement  final,  on  se  meut   encore 
avec  une  grande  liberté.  D'après  la  Sagesse  de  Salomon,  3,  8, 
les  pieux  ressuscites  jugeront  les  païens;  d'après  Matlh.  li>, 
28,    les   douze  avec    le    Messie  jugeront  les    douze   tribus 
d'Israël;  comparez   Apoc.    saint   Jean,   20,  4.     (Baruch    el) 
IV  Esdras  connaissent  seuls  un  jugement  final  de  Dieu.  Le 
Soigneur  juge  lui-même.  Dans  l'Evangile,  le  Messie   est  le 
juge.    De   même  que   le  jugement  d'bistorique   est   devenu 
judiciaire,  la  vallée  de  Hinnom,  qui  se  trouve  encore  dans 
le  Livre  de  Ilénoch  (Schiirer,/.  ^.,2"  éd.,  II,  p.  532,  note  76),  de- 
vient la  Géhenne  de  feu,  l'enfer  de  flammes.  Bien  différent  est 
le  jugement  final  du  mazdéisme.  L'épreuve  du  feu  particulière 
aux  Gâthas  n'a  rien  qui  y  corresponde  dans  Israël.  Le  jugement, 
en  sa  forme  achevée  d'assemblée  où  tout  sera  révélé,  forme 
une   partie   très   secondaire   dans    le  drame  final.  La  fin  du 
monde  dansl'Avesta  est  le  final  plein  d'allégresse  de  la  sym- 
phonie du  monde.  Dans  l'avenir  des  prophètes  et  des  apoca- 
lypses tous  les  tons   sont  dominés   par  un   ûies  irar,    dont 
l'amertume  pénètre  jusqu'aux  entrailles.  Dans   Amos,   dans 
Ésa'ïe  et  dans  Michée,  le  jugement,  exigé  par  la  gloire  et  la 
justice  divines,  est  presque  tout.  A  côté  de  lui  l'espérance  du 
salut  disparaît.  La  pensée  de  l'avenir  a  toujours  gardé  quelque 
chose  de  cette  empreinte,  dans  la  religion  hébraïque.  Jusque 
dans  le  christianisme   et  dans  l'islamisme,  le  jugement  est 
l'élément  dominant,  dans  les  événements  suprêmes,  tandi 
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qu'il    tient  le  second  rans    dans  la  fraskarl   du  mazdéisme. 
Le  royaume  de  la  perfection.  —  Les  peuples  placent  leur 
idéal  à  l'origine  et  à  la  fin  du  monde.  L'espérance  d'un  temps 
heureux  dans  l'avenir  et  le  souvenir  d'un  paradis  ne  sont  pas 
comme  l'idée  d'un  sauveur  attendu  et  celle  d'un  jugement 
final,  limités  à  l'hérilage  de  deux  religions.  A  priori  déjà,  il 
faut  moins  chercher  l'origine  du  royaume  de  la  félicité  des 
Juifs  dans  KAvesIa,  que  lorsqu'il  s'agit  des  idées  nommées  ci- 
dessus.  Nous  avons  déjà  vu  que  l'attente  d'un  avenir  de  res- 
tauration et  de  splendeur  pour  le  peuple  de  Dieu  dans  l'afflic- 
tion se  trouve  avant  l'exil.  La  croyance  populaire  antéprophé- 
tique  de  la  gloire  et  de  la  domination  future  prend  dans  la  suite 
une  place  plus  grande  que  chez  les  prophètes  qui  Tavaient 
reléguée  au  second  plan.  La  différence  est  aussi  frappante  que 
possible  entre  la  Jérusalem  où  règne  le  roi  messianique  dans 
la  paix  et  le  bonheur,  après  avoir  battu  ses  ennemis  et  soumis 
les  peuples  à  sa  puissance  ;  et  la  nouvelle  terre  qui  par  la  fusion 
nouvelle  est  nettoyée  de  toute  impureté  où  tous  les  hommes 
loueront  Ahura  Mazda  avec  une  seule  langue.  Le  royaume 
messianique  finit  par  devenir  seulement  l'ensemble  des  der- 
niers événements  de  la  vie  de  la  terre,  soit  qu'il  fût  compté 
dans  a  l'âge  présent  »  ou  dans  ■<.  l'âge  futur  ».  C'est  un  heureux 
règne  terrestre  de  quatre  cents  (IV  Esdras)  ou  de  mille  ans 
[Apocalypse  de  Jean)  auquel  l'éternelle  félicité  devait  succéder. 
Dans  le  mazdéisme  le  lien  entre  le  ciel  et  la  terre  dans  le  nou- 
veau monde  se  forme  tout  autrement,  comme  nous  avons  déjà 
vu.  La  force  de  la  vie  et  sa  longueur  augmentent  dans  le 
royaume  du  Messie,  la  vie  dure  au  moins  cent  ans,  d'après 
Esaïe,  60,  20,  mille  ans,  dans  le  Livre  des  Jubilés;  la  mort 
en  est  déjà  bannie,  dans  Esaïe,  2o,  8,  qui  date  de  la  fin  de 
l'époque  perse  ou  un  peu  plus  tard.  Si  les  Juifs  avaient  pris 
aux  Iraniens  leur  espérance  future,  ils  auraient  appris  que 
Saosyant  donne  l'immortalité  entière  d'un  seul  coup  au  moyen 
du  blanc  Haoma  et  de  la  graisse  des  sacrifices. 

La  misère  finale  et  le  royaume  bienheureux  du  premier 
sauveur  du  monde,  Hùsèlar,  ont  reçu,  grâce  aux  dures 
épreuves  de  cette  époque,  un  nouvel  intérêt  dans  les  temps 
dont  témoigne  l'apocalyptique  pehlvie.  Il  ne  serait  pas  éton- 
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liant  que  les  théologiens  pohlvis  eussent  pris  quelque  chose  à 
l'apocalypse  juive,  à  une  éjtoque  où  elle  avait  déjà  eu  ses 
jours  de  gloire;  ainsi  peut-être  pour  la  misère  des  temps 
suprêmes  et  le  combat  général'  qui  nous  est  connu  par 
l'Ancien  Testament  et  qui  ne  paraît  à  la  lin  du  présent  millé- 
naire du  mazdéisme  que  dans  les  apocalypses  pehlvies.  Un  des 
traits  du  bonheur  attendu  sous  Ilùsêtar-mah  peut  avoir  son 
origine  dans  le  prophétisme  comme  du  reste  les  peintures 
semblables  des  auteurs  sibyllins  et  de  Virgile  :  les  animaux 
féroces  ayant  perdu  leurs  instincts  sanguinaires  et  se  prome- 
nant au  milieu  des  hommes  comme  s'ils  étaient  apprivoisés. 
Je  n'appuie  pas  cette  hypothèse  sur  la  ressemblance  qui  en 
soi  ne  prouve  pas  grand'chose,  mais  sur  ce  fait  que  ce  détail 
est  contraire  à  Tesprit  du  mazdéisme.  Le  dualisme  de  l'Avesta 
et  le  dogme  de  la  purification  exigeaient  que  les  animaux 
impurs  et  dangereux  fussent  détruits.  Un  des  éléments  prin- 
cipaux de  l'œuvre  de  Hûsêlar  et  de  Hijsêtar-mâh,  comme  do 
celle  de  Saosyant,  élément  dont  l'antiquité  est  hors  de  doute, 
était  que  «  les  animaux  nuisibles  seraient  détruits  ».  Cette 
destruction  était  regardée  dans  le  mazdéisme  comme  une  des 
œuvres  les  plus  méritantes  des  «  bienfaiteurs  »,  saosyanls^ 
et  des  mazdéens  en  général.  —  De  tels  emprunts  no  doi- 
vent pas  obscurcir  notre  conclusion  g'énérale  que  l'apocalyp- 
tique pehlvie  elle-même  avec  son  accord  nouveau,  sa  descrip- 
tion des  malheurs  des  temps,  son  attente  passionnée  de  la 
délivrance,  en  dépit  de  ses  ressemblances  avec  le  judaïsme  et 
de  ses  différences  avec  l'esprit  de  l'Avesta,  n'est  pas  le  produit 
de  l'influence  juive,  mais  l'efTet  des  épreuves  qui  avaient  été 
envoyées  à  la  foi  mazdéenne.  Un  tel  sentiment  eschatologique 
ne  se  forme  pas  sous  une  influence  littéraire  et  personnelle, 
mais  sous  celle  de  l'histoire. 

Troisième  classe  de  faits.  —  Il  reste  à  examiner  la  cJirono- 
logie  du  inonde  et  la  résurrection.  Ni  l'un  ni  l'autre  de  ces 
dogmes  ne  paraissent  dans  la  relig'ion  d'Israël  avant  l'exil.  La 
question  devient  ainsi  plus  délicate  et  plus  compliquée. 


1.  Comparez  A.  Ivoliiit,  dans  Ztiischrifl  der  deidschen  morgenldndliichen 
Gesellschaft,  XXI,  p.  570  ss. 


LES  Escn  \Tor.o(;iF.s  'M-i 

La  chronologie  du  monde.  —  A  l'égard  de  la  chronologie 
da  monde,  la  solution  du  problème  est  rendue  plus  facile  par 
la  forme  très  reconnaissable  que  le  mazdéisme  lui  a  donnée 
dès  le  premier  moment  oîi  nous  le  trouvons.  Les  quatre  pé- 
riodes du  montle  partagées  chacune  en  trois  époques  ont-elles 
laissé  quelque  trace  dans  la  doctrine  juive?  La  seule  qu'on 
puisse  trouver  est  le  rapport  indiqué  par  le  grand-rabbin 
Kohut'  entre  les  six  mille  années  comprises  de  Gàyômart  à 
Saosyant  et  la  prédiction  lalmudique  et  chrétienne  sur  les  six 
mille  ans  que  doit  durer  le  monde.  Pourtant  ces  six  mille 
ans  n'ont  pas  nécessairement  été  empruntés  au  Bundahis. 
Cette  chronologie,  qui  ne  paraît  que  vers  l'ère  chrétienne, 
peut  être  née  du  compte  scolastique  que  fait  Barnabe  dans  sa 
lettre,  lo,  4.  Le  monde  a  été  créé  en  six  jours,  mais  pour  Dieu 
un  jour  est  mille  années.  Le  rapprochement  qu'on  a  fait  aussi 
entre  les  quatre  royaumes  du  monde  chez  Daniel  et  les  quatre 
périodes  de  trois  mille  ans  de  l'Avesta  est  quelque  peu  forcé". 
De  celle  rencontre  fortuite  du  nombre  quatre,  on  ne  saurait 
conclure  à  une  action  de  l'un  sur  l'autre.  Le  premier  des  quatre 
millénaires  appartient  à  la  création  spirituelle  et  selon  l'idée 
juive  précéderait  ainsi  la  chronologie  du  monde;  la  seconde 
ne  fait  pas  non  plus  partie  de  l'histoire.  L'adoption  extérieure 
et  aveugle  d'un  nombre  vide  est  en  opposition  avec  tout  ce  que 
nous  savons  de  l'apocalypse.  Il  faut  plutôt  comparer  le  nombre 
des  animaux,  Daniel,  7,  aux  quatre  vents  du  ciel,  Daniel,  7,  2. 
Les  quatre  points  cardinaux  désignent  le  monde  dans  sa  pléni- 
tude. Le  nombre  quatre  qui. dans  Daniel.esl  appliqué  à  d'autres 
objets  qu'aux  royaumes  du  monde,  aux  quatre  ailes,  aux  quatre 
tètes,  7,  6,  etc.,  n'apparaît  pas  toujours  du  reste  dans  la 
chronologie  mazdéenne  du  monde.  La  première  période  n'avait 
qu'un  intérêt  philosophique;  elle  comprend  la  préexistence 
des  êtres.  Théopompe,  dans  la  citation  donnée  par  Plutarque% 
ne  parle  que  de  trois  périodes,  celle  de  la  faiblesse  du  Mauvais, 


1.  Zeitsckrifl  lier  deutschen  morgenl'indischcn  Gesellschaft,  V,  228:  \XI, 
575  s. 

2.  E.  Slave,  Igc.  cit.,  p.  181  s. 

3.  Voir  p.  214  s. 
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celle  do  la  Inlle  entre  le  Bon  et  le  Mauvais,  et  celle  de  la  vic- 
toire du  Bon. 

Même  si  dans  quelques  points  de  détail  on  croit  découvrir  une 
iniluence  iranienne,  il  est  manifeste  que  ce  n'est  pas  des  Perses 
pendant  l'exil  qu'Israël  tient  ses  calculs  chronologiques:  Les 
sept  jours  de  la  semaine,  les  dix  foledot  de  la  Genèse,  les 
soixante  et  dix  semaines  d'années  de  Daniel,  les  dix  semaines 
du  monde  de  Hénoch^  le  nombre  sept  de  l'Apocalypse  de  Jean, 
(vo'w  Gunkel,  ioc.  cil.,  p.  294  s.)  dirigent  nos  recherches  vers  le 
même  lieu  où  l'apocalyptique  avait  pris  ses  connaissances 
astronomiques,  oii  Israël,  à  des  époques  différentes,  en  partie 
considérablement  antérieures,  avait  pris  aussi  sa  cosmogonie, 
sa  légende  du  déluge,  son  calcul  des  temps,  les  noms  de  ses 
mois,  son  système  des  nombres  et  des  poids,  etc.  Les  Hébreux 
avaient  été  profondément  influencés  par  les  Chaldéens  depuis 
les  jours  des  Térahides  et  l'époque  des  lettres,  trouvées  à 
ïell-el-Amarna,  jusqu'au  temps  de  la  littérature  apocalvplique 
et  même  plus  tard. 

Pendant  l'exil,  c'était  à  Babylone  que  se  trouvaient  le  plus 
grand  nombre  de  Juifs  et  les  meilleurs  ;  ceux  qui  vivaient  hors 
de  Babylone  ne  pouvaient  guère  avoir  d'influence  sur  la  cul- 
ture du  peuple.  Tout  ce  que  je  connais  du  mazdéisme  et  de 
de  ses  rapports  avec  le  judaïsme  justifie  les  conclusions 
que  nous  a  présentées  B.  Stade  dans  son  ouvrage  vérita- 
blement classique,  au  dépens  de  la  thèse  d'une  influence  ira- 
nienne considérable  sur  le  judaïsme  soutenue  de  nouveau  par 
des  savants  modernes. 

La  résurrection.  —  Sur  la  résurrection,  les  Chaldéens 
avaient  par  contre  peu  de  choses  ou  rien  à  enseigner  à  leurs 
frères  hébreux.  L'idée  juive  de  la  résurrection  à  laquelle  il 
est  fait  allusion  pour  la  première  fois  dans  Esaïe,  26,  19,  et 
dans  Daniel,  doit  être  bien  distinguée  de  la  renaissance  à  la 
vie  que  devaient  procurer  les  lamentations  et  les  exorcismes 
chez  les  Chaldéens,  comme  chez  les  non-civilisés,  et  de  la 
crovance  en  un  renouvellement  de  la  vie  dérivée  de  leur  mythe 
solaire  comme  chez  les  Egyptiens.  Même  dans  Israël,  on 
trouve  le  récit  de  semblables  résurrections,  I  Rois,  17,  22  ; 
II  Rois,  4,34;lî^,21.  Mais  il  no  faut  pas  les  confondre  avec  la 
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résurrection  des  morts  au  jour  du  jugement.  La  preuve  en 
est  qu'on  trouve  des  lég-endes  semblables  dans  des  religions 
purement  etbniques  qui  n'en  sont  jamais  arrivées  à  croire  aune 
résurrection  générale  à  la  fin  dn  monde;  ce  réveil  arrive  aus- 
sitôt après  la  morl.  Dans  la  résurrection  juive  comme  dans 
celle  de  l'Avesta,  les  morts  abandonnent  le  lieu  où  ils  sont,  à 
la  fin  du  monde,  sans  l'aide  des  hommes,  par  le  seul  pouvoir 
de  Dieu.  Les  Juifs  ont  acquis  ce  dogme  pendant  l'exil  ou  après. 
Il  ne  faut  pas  tirer  trop  de  conclusions  des  passag'es  d'Osée, 
0,  2  et  d'Ézéchiel,  37,  1  ss.  (Reiiss,  437;  Cheyne,  383).  Les 
images  de  la  résurrection  nationale  ne  désignent  nullement 
la  résurrection  personnelle;  mais  on  ne  saurait  nier  qu'il  n'y 
ait  dansEzéchiel  le  matériel  même  de  la  résurrection;  il  n'est 
plus  besoin  que  d'une  nécessité  religieuse  pour  mettre  en 
œuvre  ce  matériel.  La  résurrection  se  trouve  enfin  dans  Esaïe, 
26,  19.  Le  piophèle  post-exiliquo,  dans  Esaïe,  24-27,  peut  bien 
être  antérieur  au  second  siècle  (où  le  place  Duhm),  au  com- 
mencement duquel  le  dog^me  de  la  résurrection  est  enseigné 
par  l'auteur  du  Livre  de  Daniel.  Déjà,  à  la  fin  de  l'époque  per- 
sane (Valeton  junior,  Slave)  ou  un  peu  plus  tard  (Hùhn), 
avait  été  écrite  la  prophétie  annonçant  que  les  morts  du  Sei- 
gneur recevraient  une  nouvelle  vie  et  que  les  corps  des  habi- 
tants de  la  Judée  seraient  relevés.  Cheyne  détache  le  passag'e 
d'Esaïe,2G.  1-19,  de  l'ensemble  des  chapitres  24-27  et  le  regarde 
comme  un  écrit  indépendant,  «  une  méditation  liturgique  »,  à 
laquelle  il  faudrait  assigner  environ  la  date  de  334  avant  Jésus- 
Cbrist.  ((  Eveille-toi  »,  crie  déjà  une  voix  à  «  celui  qui  est  cou- 
ché dans  la  terre.  »  Mais  cette  parole  ne  regarde  que  les  pieux 
(Cheyne,  Psalier,  402).  Chez  Daniel,  qui  peut  être  exactement 
daté,  le  dogme  est  exprimé  incontestablement;  il  contient  en 
vérité  quelque  chose  de  nouveau  qui  «  augmentera  laconnais- 
sance  »  (12, 4),  il  est  étranger  à  la  pensée  hébraïque,  à  la  condi- 
tion végétative  des  morts  avec  ce  qu'elle  avait  d'irrévocable  '. 


1.  Voir  H.  Gunkel,  Schopfung  uni  Chaos,  p.  291.  Mais  je  ne  pui?  être 
de  son  avis  et  penser  comme  lui  «  que  la  résurrection  n'est  née  ni  de 
l'escliatologio  des  prophètes  ni  de  la  piété  des  psalmistes  ».  Nous  trouve- 
rons plus  loin  un  trait  particulier  dans  l'idée  juive  de  la  résurrection  qui 
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Peiil-ètre,  dans  le  cas  présent,  les  Juifs  avaient  subi  l'in- 
(liience  de  l'espérance  à  venir  des  adorateurs  de  Mazda.  Les 
humiliations  et  la  soutïrance,  les  rétlexions  sur  le  sort  des 
jusles  on  ce  monde  avaient  transformé  l'esprit  des  pieux  dans 
Israël  en  une  lerie  altérée,  mûre  pour  enfanter  l'espoir  de  la 
résurrection.  L'attente  de  la  venue  du  Seigneur  pour  sauver 
son  peuple  finissait  par  exiger  la  résurrection.  Ce  bonheur  ne 
devait-il  pas  être  étendu  aux  générations  des  morts  si  dure- 
ment éprouvées?  Quant  à  l'influence  mazdéenne,  qui  n'est 
pas  invraisemblable  en  ce  cas,  il  nous  faut,  de  même  que 
L.  Mills',  Cheyne,  B.  Duhm  %  E.  Slave,  et  d'après  une  mé- 
thode précise^  remarquer  qu'en  tout  état  de  cause  ce  n'est  pas 
un  emprunt  pur  et  simple,  mais  une  action  organique.  Cheyne 
surtout  a  démontré  excellemment  comment  les  germes  de 
cette  croyance  auraient  mûri  en  Israël  au  contact  d'une  autre 
religion. 

Cependant,  encore  plus  que  ces  savants,  je  limite  le  rôle  de 
cette  influence  même  dans  la  doctrine  de  la  résurrection.  Il  y  a 
enire  la  résurrection  des  deux  religions  des  ditl'érences  très  in- 
téressantes (jue  l'on  n'a  pas  prises  en  assez  grande  considéra- 
tion lorsqu'on  les  a  comparées  l'une  à  l'autre.  Nous  n'avons 
pas  seulement  à  indiquer  les  difficultés  des  pieux  à  l'égard  de 
la  théodicée,  la  foi  en  la  messianilé  et  en  la  nouvelle  naissance 
du  peuple  pour  montrer  les  germes  de  l'idée  de  la  résurrection 
chez  les  Juifs.  La  forme  môme  de  cette  croyance  prouve  qu'elle 
a  des  racines  tout  autres  que  le  réveil  des  morts  lors  du  renou- 
vellement de  Saosyant.  Le  dogme  juif  sur  la  résurrection  des 
justes  seuionent,  suivie  ou  non  de  la  résurrection  des  autres, 
—  ou  bien  même  la  résurrection  «  d  un  yrand  nombre  »,  n'a 

démontre  sa  parenté,  avec  celle-ci  et  qui  la  sépare  nettement  de  la  doc- 
trine de  la  résLUTection  des  mazdéens.  Notre  étude  fortifie  au  contraire 
la  thèse  de  E.  Stave,  JJeber  dtn  Einfluss  des  Parsismiis  auf  dus  Judcntum, 
p.  168  s.  «  L'idée  de  la  résurrection  n'est  pas  un  emprunt  direct,  mais  une 
conception  du  judaïsme  lui-même  sur  la  base  de  ses  propres  expériences». 
L'idée  que  les  prémisses  de  la  croyance  en  la  résurrection  se  trouvaient 
au  sein  du  judaïsme  lui-même  devient  de  plus  en  plus  répandue.  R.  H. 
Charles,  A  crilical  history  of  the  doctrine  of  a  future  life,  p.  7  (note  1),  126. 

1.  Immorlaiitij  in  Gâthas  {The  Thinker,  1892,  l,  513). 

2.  Die  Psalmen,  140. 
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pas  de  parallèle  dans  la  relig^ion  de  l'Avesta.  Chez  les  Juifs, 
nous  lisons  dans  ce  livre  des  malheurs  et  de  la  gloire  de  Juda 
(£'s«?(?,  24-27),  quelesmo)'ts  de  Yahuéh  se  relèveront,  et  chez 
Daniel  que  «  plusieurs  de  ceux  qui  dorment  dans  la  poussière 
de  la  terre  se  réveilleront  les  uns  pour  la  vie  éternelle,  les  au- 
tres pour  l'opprobre  et  une  intamie  éternelle  ».  Dans  les  plus 
anciens  apocryphes,  Siruch,  Judith,  Tobie  et  le  premier  livre 
des  Macchabées,  on  ne  trouve  pas  la  pensée  de  la  résurrection. 
Plus  tard  se  montre  l'idée  de  la  résurrection  des  justes  dans 
les  Psaumes  de  Salomon,  3,  16.  Comparez  I  Tliess.,  4,  13  ss.. 
Les  partisans  de  la  résurrection,,  les  pharisiens,  l'enseignaient, 
d'après  Josèphe,  à  ce  point  de  vue.  L'Apocalypse  de  Jean,  20, 
6,  12  s.,  ajoute  à  la  résurrection  des  justes,  la  résurrection  de 
tous  les  morts  qui  suit  le  règne  du  Messie.  La  résurrection 
générale  est  enseignée  seide^^v  Baruch,  IV  Esdras,  Il  Macch. 
et  Testamentuni  XII  Patriarch.  Le  passage  de  la  résurrection 
des  justes*  ou  de  la  résurrection  de  beaucoup  à  la  résurrection 
de  tous  estsi  décisif  etsi  marqué  qu'avec  Boussel  {Theologische 
Litteraturzeitung,XWV  ^^12)  on  pourrait  y  voir  l'œuvre  d'une 
influence  extérieure;  néanmoins  cela  n'est  pas  nécessaire. 

Même  lorsque  la  résurrection  de  tous  semble  être  connue, 
celle  des  pieux  demeure  souvent  l'intérêt  dominant.  Dans 
II  Macchabées,  deux  passages  sont  interprétés  comme  amion- 
çantla  résurrection  de  tous,  quoiqu'iln'y aitpas  làunecertitude 
complète ,  7,  14  :  c;o\\j.hyy.p  à^iaxxa'.q  tlq  uoy;v  ojz,  à'jTa'.  «  lu  n'auras 
pas  la  résurrection  pour  la  vie  »  et  7,  36  :  gj  c;  x-q  toO  Qeo\>  y.pi'v. 
o\y.y.'.x  -à  T.p6<jv.[j.x  rîjç  ÛTcep-rjcpavîaç  à-o-'av],  c  tu  subiras  par  le  juge- 
ment de  Dieu,lajustc  punition  de  lonarrogance  »,  phrase,  dans 
laquelle  pourtant  l'opposé  peut  être  :  non  pas  le  sort  des  pieux 
après  la  résurrection  et  le  jugement,  mais  la  félicité  céleste 
immédiatement  après  la  mort^  qui  est  enseignée  par  cet  écrit, 
influencé  par  des  pensées   helléniques-.   La  résurrection  est 

1.  R.  H.  Cltaries,  A  critical  history  of  the  doctrine  of  a  future  life  in  Is- 
raël, in  Jwlaism  and  in  Christianiiy,  London,  ISi'U,  p.  128,  134,  constate 
avec  raison  que  la  résurrection  des  justes  n'est  pas  un  emprunt.  Aussi 
d'après  Lonian,  Theologisch  Tijdschrift,  1900  (XXXIV),  p.  83,  la  croyance 
en  la  résurrection  était  purement  juive  dans  sa  plus  ancienne  forme. 

2.  Voii'  pourtant  7,  3G  s. 


s  18  LA    VIE    FUTUKK    UAPKÈS    LE    MAZDÉISME 

avant  tout  une  espérance  pour  les  pieux.  Le  second  des  sept 
frères  tués  dit  :  ((  Tu  nous  prends  la  vie  périssable;  mais  le 
Roi  du  monde  nous  éveillera  à  la  vie  éternelle,  nous  qui  mou- 
rons à  cause  de  sa  loi  »,  7,  9  ;  le  quatrième  :  <f  Dieu  nous  éveil- 
lera à  la  vie  éternelle.  Mais  pour  toi  il  n'y  aura  pas  de  résur- 
rection à  la  vie  »,  7,  14;  la  mère  encourage  le  plus  jeune, 
7,  23,  29:  «  Dieu  te  fera  vivre  de  nouveau  avec  tes  frères  » 
et  il  sait  que  ses  frères  attendent  la  vie  éternelle  d'après  la 
promesse  de  Dieu.  Au  chapitre  12,  v.  43  s.,  Juda  Macchabée 
console  les  siens  en  disant  que  ceux  qui  sont  tombés  ressus- 
citeront et  jouiront  du  bonheur  et  de  la  félicité.  D'après  Schiirer 
(/.  c.,  '2,"  éd.,  II,  502)  la  résurrection  de  tous  les  morts  n'a  jamais 
été  généralement  acceptée  dans  le  judaïsme,  mais  seulement 
dans  le  christianisme  et  l'islamisme. 

Que  conclurons-nous  de  notre  comparaison?  La  diffé- 
rence entre  la  résurrection  de  tous  les  morts  dans  le  mazdéisme 
et  la  résurrection  des  justes  ou  de  beaucoup  dans  le  judaïsme 
est  en  rapport  direct  arec  la  diversité  d'orif/i?ie  que  nous  avons 
attribuée  aux  deux  dogmes  de  la  fin  du  monde.  La  résurrection 
dans  le  mazdéisme  sort  d'un  mythe  cosmique  sur  la  destruction 
et  le  renouvellement  du  monde.  Lorsque  dans  cette  donnée  de 
la  nature  fut  mise  la  pensée  de  la  résurrection  des  morts, 
elle  devait  nécessairement  comprendre  tous  les  morts  à  cause 
de  l'existence  de  leur  substance  dans  les  éléments  du  monde. 
La  légère  restriction  qui  avait  déjà  été  faite  dans  la  rétribution 
pour  certains  pécheurs  ne  doit  pas  obscurcir  pour  nous  l'ori- 
gine et  l'essence  de  la  résurrection  mazdéenne;  le  mazdéisme 
donnait  cette  explication  sig-nificative  que  le  pécheur  qui  ne 
prenait  pas  part  à  la  résurrection,  n  était  point  un  homme ^ 
mais  avait  été  chang^é  en  démon  déjà  pendant  la  vie  à  cause 
de  la  gravité  de  ses  péchés;  donc  il  partage  le  sort  des  démons 
d'être  détruit  dans  le  métal  fondu.  Il  appartient  à  l'essence  de 
l'homme  d'être  compris  dans  le  renouvellement  universel. 

Chez  les  Juifs  la  résurrection  comme  toute  la  vie  future 
n'est  pas  sortie  d'un  mythe  de  la  nature,  mais  d'un  besoin  vi- 
talde  religion  et  de  moralité  ^ .  De  là,  l'idée  que  tous  les  hommes 

t.  Dans  I  Cor.,  15,  la  résurrection  de  Jésus  est  le  gage  de  la  résurrec- 
tion de  ceux  qui  lui  sont  fidèles. 


Li:S    ESCHATOLOGIES  ."M  9 

créés  de  la  même  façon  ne  doivent  pas  également  ressusciter, 
idée  qui  est  en  opposition  avec  la  philosophie  de  la  nature.  Ce 
n'est  que  plus  tard  que  les  apologétiques  chrétiennes  et  tal- 
mudiques  ont  cherché  des  preuves  dans  la  nature.  L'une  des 
prémisses  était  celle-ci  :  Le  Seigneur  viendra  avec  le  juge- 
ment et  la  délivrance.  Dans  l'apocalypse  la  délivrance  des 
pieux  reçoit  une  signification  de  plus  en  plus  considérable. 
Voici  la  seconde  prémisse  :  Les  pieux,  qui  n'ont  fait  que  souf- 
frir pendant  la  vie,  demeureront-ils  éternellement  dans  le 
Scheùl?  Non^  les  justes  doivent  ressusciter  pour  être  admis  au 
bonheur  messianique,  autrement  les  survivants  auraient  un 
avantage  arbitraire  et  injuste  sur  les  morts.  Nulle  part  ce 
raisonnement  n'est  exprimé  plus  nettement  que  dans  Paul, 
I  Thess.,  4,  13  ss.  :  ceux  qui  sont  morts  dans  le  Christ  vien- 
dront même  avant  les  vivants.  Schiirer'  a  raison  contre 
Stahelin,  lorsqu'il  dit  que  la  résurrection  avait  d'abord  pour 
but  de  donner  aux  morts  une  part  dans  le  royaume  messia- 
nique. 

Mais  le  livre  de  Daniel?  Dans  un  temps  où  la  croyance  en 
la  résurrection  n'était  pas  même  répandue  dans  tous  les 
cercles  pieux  et  zélés  du  judaïsme,  il  est  question  dans  cet 
écrit,  si  remarquable  au  point  de  vue  religieux,  non  pas  de  la 
résurrection  des  pieux,  mais  de  la  résurrection  de  plusieurs  ! 
Ces  «  plusieurs  »  sont  en  opposition  avec  les  «  tous  »  du 
mazdéisme,  et  ils  donnent  un  nouvel  appui  à  ma  thèse.  Dans 
la  libre  interprétation  que  l'auteur  fait  de  la  croyance  nais- 
sante en  la  résurrection,  il  n'y  a  pas  seulement  l'encourage- 
ment et  la  consolation  donnée  aux  pieux  qui  ont  souiïerl  et 
l'assurance  de  la  justice  de  Dieu.  11  y  a  aussi  la  pensée  d'une 
double  rétribution.  Le  verset  3  (chap.  12)  est  une  explication 
du  verset  2.  Les  justes  qui  ressusciteront  sont  «  ceux  qui 
auront  été  intelligents  »  et  «  ceux  qui  auront  enseigné  la 
justice  à  plusieurs  »  ;le  verset  10  désigne  avec  les  intelligents 
^o?<s  les  justes.  iMais  avec  tous  les  pieux,  d'autres  ressuscite- 
ront d'entre  les  morts.  D'après  la  tendance  de  tout  le  livre 
il  ne  s'agit  que  de  quelques  impies,  qui  ont  surtout  mérité 

1.  Lijc.  cit.,  p.  543,  note  52. 
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«  Topprobro  et  l'infamie  éternelle  ».  Rien  ne  contredit  davan- 
tage à  l'idée  d'nn  emprunt  mazdéen  que  ce  terme  de  «  plu- 
sieurs »  et  ne  prouve  mieux  que  nous  avons  affaire  à  un  pro- 
duit de  la  pure  religion  judaïque.  La  résurrection  est  la  même 
d'ailleurs  dans  le  livre  élhiopique  de  Hénoch.  Beaucoup  res- 
susciteront, mais  pas  tous.  Le  point  de  vue  religieux  et  moral 
est  visible  dans  la  description  des  trois  endroits  où  Hénoch, 
chapitre  22,  voit  tous  les  morts  rassemblés  sous  la  terre.  Nous 
en  avons  déjà  parlé  à  d'autres  égards,  page  157  s.  Tous  les 
justes  auront  part  à  la  vie  future  naturellement.  Ils  se  trouvent 
dans  le  premier  de  ces  endroits.  Quant  aux  impies,  seulement 
ceux-là.  ressusciteront  pour  être  punis  lors  la  résurrection  qui 
ne  l'ont  pas  déjà  été  sur  la  terre!  Les  autres  impies,  du  troi- 
sième endroit,  resteront  dans  les  soulfrances.  «  Leurs  âmes 
ne  seront  pas  élevées  de  là*)».  (Traduction  de  R.  H.  Charles.) 
En  résumé,  l'eschatologie  juive  n'a  pris  au  mazdéisme  que 
quelques  détails  insignifiants,  elle  n'en  a  certainement  pas 
été  inspirée.  Il  n'y  a  qu'un  point  capital  où  le  judaïsme  a  pu 
subir  une  certaine  influence  par  le  contact  du  mazdéisme,, 
c'est  dans  l'idée  de  la  résurrection.  Mais  cette  idée  même 


i.  I.'iriôe  d'une  punition  finale  de  quelques  impies  déjà  morts  à  côté  de 
la  lélicité  des  pieux  ressuscites  se  trouve  en  eiïet  déjà  dans  Ésàie,  24-27, 
quoiqu'il  ne  soit  pas  expressément  dit  que  ces  impies  ressusciteront 
comme  les  pieux.  «  Les  rois  de  la  terre  seront  assemblés  captifs  dans  une 
prison  (un  trou),  ils  seront  enfermés  captifs  dans  des  cachots,  et,  après 
un  grand  nombre  de  jours,  ils  seront  cliàiiés  »  {Êsaie,  24,  22).  Nous  en- 
trevoyons déjà  ici  la  croyance  du  Livre  de  IJaniel  de  la  résurrection  de 
«  plusieurs  »,  c'est-à-dire  :  de  quelques  grands  pécheurs  qui  seront 
châtiés  «  après  un  grand  nombre  de  jours  »,  et  des  pieux  {Ésaïe,  26,  19) 
«  habitants  de  la  poussière  »  qui  «  se  réveilleront  en  tressaillant  de  joie  ». 
Ce  «  trou  »  ou  «  prison  »  '\'']2{Ëm'ie,  24,  22)  où  sont  enfermés  ceux  <}ui  se 
sont  révoltés  contre  le  Seigneur  semble  dériver  d'une  représentation  my- 
thique, qui  ne  nous  est  pas  autrement  connue  dans  l'Ancien  Testament.  En 
tous  cas  il  n'est  guère  possible  de  l'expliquer  avec  M.  Stave,  Einfluss,  176, 
177,  note  3,  par  Bundahis,  3,  26,  où  il  est  parlé  d'une  attaque  des  démons 
contre  le  ciel  au  commencement  du  monde,  attaque  qui  avait  pour  résul- 
tat que  le  Mauvais  Esprit  se  précipitait  dans  l'enfer,  mais  sans  rapport 
avec  un  jugement  final.  Ii2  est  souvent  employé  pour  désigner  le  Scheôl. 
R.  H.  Chades,  A  critical  history  nftke  doctrine  of  a  future  lif'e,  p.  155,  note  2. 
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a  une  origine  juive  et  s'est  développée  d'une  manière  indé- 
pendante^ sinon  sans  avoir  été  influencée_,  du  moins  sans  avoir 
été  empruntée. 

Par  contre  l'eschatologie  de  l'Avesta  et  celle  de  la  Bible 
ont  fourni  la  matière  d'un  des  dog-mes  les  plus  frappants  de 
l'islam.  Nous  avons  eu  Toccasion,  à  différentes  reprises,  do 
citer  ses  emprunts,  mais  l'examen  do  ce  que  l'islam  avait  pris 
aux  différentes  religions  n'a  pas  d'intérêt  pour  notre  ouvrage. 
Car  il  s'agit  là  de  véritables  emprunis.  L'emploi  étrange  qu'en 
ont  fait  Mahomet,  la  croyance  populaire  et  la  théologie  qui  l'a 
suivi,  n'enrichit  pas  la  connaissance  que  nous  avons  de  l'es- 
sence de  ces  conceptions  el  de  leurs  formes  principales.  Ainsi 
le  Mahdi  est  un  revenant  du  Messie',  ou  plutôt  de  Saosvant". 
Même  Jésus  joue  un  rôle  dans  le  dogme  islamique  de  la  fin  du 
monde.  Il  descendra  des  cieux.  Le  Mahdi  viendra  de  l'Orient 
comme  Saosvant  et  sera  appelé  àèlre  le  vicaire  de  Jésus  et 
celui  de  Dieu,  d'après  Tabari^,  qui  prit  celte  idée  à  Bagdad 
au  ix°  siècle'. 

Nous  pouvons  renvoyer  à  ce  que  nous  avons  dit  au  deuxième 
chapitre  à  propos  de  la  valeur  des  doctrines  de  la  rétribution 
dans  les  diverses  religions,  si  nous  voulons  comparer  ces  es- 
chatologies au  point  de  vue  de  leur  valeur-,  il  nous  faudrait 
alors  considérer  la  morale  des  religions  en  question  et  com- 
parer leur  conception  de  Dieu  dans  ses  rapports  avec  l'his- 
toire; la  tractation  de  celte  seule  question  donnerait  lieu  à  un 
ouvrage  tout  entier. 

1.  H.  Grimme,  Muhammedt  II,  169. 

2.  J.  Darmesteter,  Le  Mahdi,  p.  26;  René  Basset  dans  la  R.  IL  /}. 
XXXVIII,  p.  235,  note  1. 

3.  Traduction  de  Zolcnberg,  p.  69  s. 

4.  Le  Malidi  sera  appelé  Muluimmcd  bcn  '.A.bd-Allali.  —  On  n'a  pas 
hosoin  de  recmirir  à  la  légende  de  [uitTlifiuser  pour  expliquer  la  loi  des 
Habis  sur  le  retour  du  dernier  des  descendants  d'Ali-I-'atimadans  l'avenir. 
Andréas,  Die  Bubis  inPersien,  p.  10. 
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CHAPITRE  V 

LA  VIE  ÉTERNELLE  OBTENUE  DÉS  ICI-BAS  PAR 
L'UNION  AVEC  DIEU 


Nous  avons  vu,  dans  le  cluipilre  1,  les  croyances  à  la  conli- 
nuation  de  la  vie  après  la  mort,  en  vertu  des  propriétés  de  la 
nature  humaine.  Ces  croyances  se  rattachent  intimement  à 
ridée  que  l'on  se  fait  de  la  nature  physique  et  métaphysique. 
Dans  le  2e  chapitre,  nous  avons  examiné  la  survivance  en 
tant  que  rétribution.  Ici  parait  l'idée  morale;  la  rétribution  a 
pour  but  d'exciter  les  individus  à  faire  ce  qui  est  conçu  comme 
bien  aux  diverses  étapes  du  développement  religieux.  Dans 
les  chapitres  3  et  4,  nous  avons  recherché  quelles  étaient  les 
opinions  correspondantes  que  les  hommes  se  sont  faites  des 
destinées  du  monde  dans  son  ensemble. 

Trois  représentations  de  la  vie  future  dans  le  mazdéisme 
n'ont  pas  trouvé  place  dans  ce  cadre.  J'ai  vu  d'abord  qu'elles 
n'entraient  pas  exactement  dans  les  classifications  que  nous 
avons  faites,  jusqu'à  ce  que  j'aie  remarqué  qu'elles  doivent 
être  comprises,  avec  une  série  d'autres  idées  religieuses,  dans 
un  troisième  genre  do  croyances,  qui  ne  relève  ni  de  la  connais- 
sance naturelle  ou  philosophique  ni  de  la  connaissance  morale. 

Une  de  ces  trois  représentations,  le  mythe  du  Ilaoma,  ap- 
partient au  cycle  indo-aryen;  la  seconde,  lenlèvement  de  Kai 
Xosnl  cl  les  mythes  analogues,  au  trésor  épique  de  l'Iran;  la 
troisième  fait  partie  du  pur  mazdéisme  zoroastrien  des  Gàthas- 
c'est  la  conception  QVA)nr7r,)tfU,  ((  ï Immortalité  »,  d'un  des  dra- 
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bans  de  Mazda,  de  ceux  qui  sont  appelés,  dans  l'Avesla  poslé- 
rieur,  «  les  bienfaisants  Immortels  »,  les  Amosa-Sponlas.  Ce 
qu'il  y  a  de  caractéristique  dans  ces  trois  légendes,  c'est  que 
\diCormnimion  avec  Dieu  libère  de  la  mort  ou  maintient  la  vie 
dans  la  mort.  Le  point  de  vue  est  religieux.  La  certitude  de 
l'immortalité  de  l'âme  ne  résulte  pas  de  la  connaissance  de  sa 
nature,  ni  de  l'idée  d'une  rétribution  morale,  mais  d'un  lien 
intérieur  avec  Dieu,  de  quelque  façon  que  soit  comprise  cette 
union.  L'immortalité  n'est  religieuse  au  sens  propre  du  mot 
que  lorsqu'elle    est  le  fruit  de    l'union  avec    Dieu.  Dans  la 
religion,  l'homme  cherche  l'assistance  divine  pour  conserver  sa 
vie.  La  pensée  fondamentale  de  la  religion  à  l'égard  de  la  mort 
c'est  :  Dieu  sauve  les  siens  de  la  mort.  Telle  est  la  valeur  de 
l'union  avec  Dieu.  Dieu  est  le  dispensateur  de  la  vie.  Toutes 
les  religions  le  savent,  de  quelque  façon  qu'elles  entendent  la 
vie  et  ses  conditions,  depuis  celles  des  non-civilisés  jusqu'à 
celle  du  psalmiste  (36,  10)  :  «  Seigneur,  en  toi  est  la  source  de 
la  vie  »,  et  jusqu'à  Paul,  dans  l'Épître  aux  Romains  (G)  :  «  Le 
salaire  du  péché  est  la  mort;  mais  le  don  de  Dieu  est  la  vie 
éternelle  «.  Ce  qui  caractérise  cette  notion  purement  religieuse 
de  l'immortalité,  c'est  qu'ici  le  dilemme  n'est  plus  comme  dans 
le  dogme  de  l'immortalité  physique  :  la  continuation  ou  la 
destruction,  ni  comme  dans  la  doctrine  de  l'immortalité  deve- 
nue éthique  :  le  bonheur  ou  le  malheur  après  la  mort,  mais  la 
vie  et  la  mort  dans  le  sens  fécond  que  la  religion  donne  à  ces 
mots.  Si  nous  pénétrons  dans  l'essence  de  cette  idée  religieuse 
de  l'immortalité,  nous  trouvons  que  l'immortalité  est  le  don 
actuel  de  cette  vie,  en  union  avec  Dieu.  Cette  conception  est 
au  fond  des  trois  mythes  mazdéens  que  nous  venons  de  nom- 
mer. Elle  apparaît,  dans  Thistoirc  des  religions,  presque  sous 
autant  de  formes  qu'il  y  a  eu  de  manières  difTérentes  d'en- 
tendre l'union  avec  Dieu.  Nous  n'exposerons  que  les  expres- 
sions les    plus  importantes  et    les    plus  caractéristiques  de 
l'immortalité  religieuse,    comme   nous  l'avons   fait  pour  la 
continuation  naturelle  et  pour  la  rétribution  morale. 
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I 

LA  VIE  ÉTERNELLE  EN  HARMONIE  AVEC  LA  VIE  CORPORELLE 
ET   TERRESTRE. 

i.  —  L'cnlèvciiicnt  tle  lîai  Xosrù  cl  les  mjlLes  analogues. 

Quoique  le  mythe  du  Haoma  soit  plus  ancien  que  l'épopée 
de  Kai  Xo&rû,  il  convient  mieux  à  notre  dessein  de  commencer 
par  cette  dernière. 

Le  célèbre  roi  de  la  famille  des  Kavis  n'a  pas  disparu  comme 
le  commun  des  mortels.  Préservé  de  la  mort,  comme  tant 
d'autres  héros  qui  ont  reçu  la  môme  faveur,  il  reparaîtra  au 
renouvellement  du  monde.  Mais  sa  place,  comme  la  leur,  est 
secondaire  dans  l'eschatologie,  puisqu'elle  est  l'œuvre  d'une 
théologie  svstématique.  Lalégende  primitive  ne  racontait  que 
sa  disparition  de  la  terre  sans  qu'il  fût  mort.  Telle  l'a  racontée 
Firdousi,  dans  son  Livre  des  Rois*,  d'après  les  anciennes 
sources,  peut-être  même  d'après  le  Sùtkar  Nask  de  l'Avesta 
antérieur*.  Même  notre  Avestasait  que  le  roillusravah  (forme 
avestique  du  pehlvi  Xosrù)  est  délivré  de  la  maladie  et  de  la 
mort(>V/N/f,  23,  7). 

Firdousi  raconte  :  Kai  Xosrù  avait  dans  un  rêve  appris  de 
Srùs,  qu'il  avait  obtenu  tout  ce  qu'il  avait  désiré  et  que  s'il 
était  enlevé  de  la  terre  subitement,  il  prendrait  place  dans  la 
demeure  du  plus  haut  juge.  Srôs  l'exhorta  donc  à  ne  pas  s'at- 
tarder sur  cette  terre  sombre.  Alors  le  roi  sortit  de  son  palais 
pour  se  rendre  sur  la  montagne. 

<<  Mais  avec  lui  partirent  les  chefs  de  l'Iran,  vaillants  héros 
à  l'ùme  en  éveil  :  Le  Dastàn  et  llustam,  Godarz  et  Gîv,  le  brave 
Bîjan  et  le  vaillant  Gustahm;  le  septième  était  Furîburz,  lils 
de  Kaus  et  le  huitième  était  l'illustre  Tùs.  »  Ils  montèrent  de 
la  plaine  jusqu'à  la  crête  d'une  montagne  et  le  roi  leur  dit  : 

1.  Éd.  Mohl,  in-folio,  IV,  265-273. 

2.  J.  Darmesteter,  Annales  du  Musée  Guimet,  XXII,  p.  662. 
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«  Relournez-vous-en  tous  de  cette  montagne,  sans  votre 
prince;  le  chemin  est  long-,  aride  et  dur,  sans  herbes  et  sans 
feuilles  d'arbre.  Nul  ne  peut  traverser  ces  sables  sans  pos- 
séder le  prestige  divin  et  la  force.  » 

Dastân,  Rustam  et  le  vieux  Godarz  obéirent;  mais  Tùs,  Gîv, 
Furîburz,  Bîjanetle  vaillant  Guslahm  ne  voulurent  pas  l'aban- 
donner. Sur  le  chemin  ils  s'arrêtèrent  près  d'une  source  et 
burent  de  son  eau  claire.  Qnand  une  partie  de  la  sombre  nuit 
eut  disparu,  le  roi  se  prosterna  devant  Dieu,  se  baigna  la  tête 
dans  l'eau  de  la  source;  il  récita  le  Zend  x'^.vesta,  et  il  dit  : 
«  Adieu  pour  toujours.  Le  soleil  va  lever  sa  lance  et  vous  ne  me 
verrez  plus  qu'en  rêve.  Ne  restez  pas  demain  dans  ce  désert 
do  sable,  quand  môme  il  y  tomberait  une  pluie  de  musc.  Un 
vent  violent  s'élèvera  do  la  montagne,  qui  rompra  les  branches 
et  les  feuilles  des  arbres,  la  neige  tombera  de  la  nuée  sombre 
et  vous  ne  retrouverez  plus  la  route  de  l'Iran.  » 

Le  lendemain  au  lever  du  soleil,  le  roi  avait  disparu,  «  étant 
allé  tout  vivant  devant  Dieu...  » 

Ils  se  dispersèrent  pour  le  chercher,  ils  coururent  dans  le 
sable  et  dans  le  désert,  mais  ne  trouvèrent  pas  de  trace  de 
Xosrù.  Alors,  fatigués,  ils  retournèrent  près  de  la  source  et 
s'endormirent.  Les  nuages  s'assemblèrent  au  ciel,  les  nuées 
avaient  l'air  de  l'œil  d'un  lion.  La  neige  tomba  comme  un  voile 
sur  la  terre  et  les  lances  des  héros  disparurent  sous  la  neige. 
Ils  cherchèrent  longtemps  ;ï  se  construire  un  abri  sous  la 
neige,  mais,  à  la  fin,  la  vie  les  abandonna.  Les  autres,  acca- 
blés de  douleur,  quittèrent  la  montagne,  parlant  du  roi,  «  qui 
avait  été  comme  un  cyprès  dans  un  jardin  ». 

Dans  son  étude  sur  les  «  Points  de  contact  entre  le  Mahà- 
bhàrala  et  le  Shàh-Nàmah  ■•  (du  Journal  asiatique)^  où  la  lé- 
gende que  nous  venons  de  citer  est  traduite  en  partie,  J.  Dar- 
mesteter  a  montré  que  cette  légende  iranienne  est  l'origine 
d'un  épisode  du  seizième  livre  de  l'épopée  indienne  du  Mahà- 
bhârata.II  y  est  raconté  que  Yudhisthira  fut  enlevé  dans  le  ciel 
par  Indra  lui-même  dans  le  char  divin.  Indra  dit  des  compa- 
gnons de  Yudhisthira,  qui  sont  tombés  de  fatigue  sur  le  che- 
min :  «  Ils  ont  abandonné  leur  corps  mortel  et  sont  partis, 
ô  prince.  Toi,  tu  dois  aller  dans  le  ciel  avec  ton  corps.  » 
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Une  autre  version  de  la  légende*  représente  Kai  Xosrù 
comme  se  retirant  à  Kangdez,  ainsi  que  d'autres  héros.  Mais 
le  récit  de  Firdousi  qui  «  fait  couler  les  larmes  sur  les  joues 
du  lecteur'  »  est  certainement  l'originals.  Le  sufisme  s'en  est 
servi  à  son  tour  pour  illustrer  son  dogme  panthéiste  de  1  ab= 
sorplion  de  l'individu  dans  la  divinité. 

Nous  avons  déjà  vu, p.  249 s., comment Korasâspa,  de  la  race 

de  Sâm',  repose  en  un  profond  assoupissement  dans  la  plaine 
de  PèsyAnsaîet  comment  Posôlanu,  le  fils  de  Vîstàspa,  a  été 
délivré  de  la  maladie  et  de  la  mort  par  Zarathuslra  au  moyen 
d'une  certaine  boisson  (  Ycût,  24, 4)  '.  Ces  légendes  ont  été  mises 
en  rapport  avec  le  renouvellement  du  monde.  Tel  est  le  cas 
également  pour  les  autres  héros  qui  ne  sortent  pas  du  temps, 
à  la  manière  des  autres  hommes,  mais  qui  dans  le  Bundahis 
(29)  et  déjà  dans  le  SùlkarNask,  d'après  le  Dînkart  (IX,  IG)', 
sont  appelés  les  immortels  '.  Nous  ne  saurions  décider  lesquels 
d'entre  eux  ont  eu  place  dans  les  légendes  avant  que  l'escha- 
tologie se  soit  formée,  comme  il  est  arrivé  pour  Kai  Xosrû. 
A  notre  point  de  vue,  il  suffit  de  constater  qu'ils  ne  sont  pas 
morts  comme  les  autres  hommes,  mais  qu'en  raison  de  cer- 

1.  Grand  BundahU.;  Annales  du  Musée  Guimet,  XXII,  p.  402. 

2.  Mirkhond,  traduction  anglaise  Sliea,  p.  258  s. 

3.  Le  récit  de  Tabari,  au  ix<=  siècle,  où  il  est  dit  que  Ivai  Xosrù  «  se 
relira  sur  les  montagnes  et  y  servit  Dieu  jusqu'à  sa  mort  »  (traduction 
Zotenberg,  p.  474),  est  le  résultat  d'une  méprise,  apparemment. 

4.  Sàma(K8r8Sâspa)  parut  depuis  dans  la  tradition  mahométane.  Dans  le 
curieux  écrit  arabe  :  «  L'agriculture  nabatéenne  >',  qui  daterait  du  xiv*  siècle 
d'après  Chwolson,  mais  serait  plus  jeune  d'après  W.  Gutschmid,  Kleine 
Schriften,  II,  p.  570  ss.,  Sâm  est  transformé  en  un  Nabaléen  et  il  est 
compté  parmi  ceux  «  dont  le  corps  ne  se  corrompra  jamais  »,  /.  c,,  6*b. 

5.  Zartfist  Nâmah,  voir  Jackson,  Zoroaster,  p.  67.  Zarathuslra  lui-même 
demanda  l'immortalité,  mais  no  la  reçut  pas  [Bahman  ^((s^  2,  3;  /.  c, 
p.  129). 

(5.  Comparez  Mînûl-xrat,  27,  62;  Ddlislân,  90,  etc. 

7.  Vcisôtanu  dans  le  Kangdez,  Hùpatsah  qui  règne  dans  le  Saukavaslùn 
et  l'arbre  d'Irân-vej  {Yist,  12,  17;  Bundalm,  9,  5  s.)  sont  communs  aux 
deux  énumérations  (des  «  Immortels  >')  du  Dînkart  et  du  Rundaliis.  Pnr- 
sadgâ  Xvembya,  d'après  le  Hundahis,  Asavazd,  d'après  le  Dînkart  {Yu^t,  5, 
72;  13,  112),  règne  sur  la  plaine  do  Pèsyânsaî. 

Le  Dînkart,  IX,  16,  compte  en  outre  parmi  les  «•  immortels  »  Frddaxslu 
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taines  particularités  qu'ils  possédaient  aux  yeux  de  la  divinité, 
ils  ont  eu  un  sort  ditïérent,  soit  qu'ils  aient  été  saisis  d'en- 
gourdissement ou  cachés  sur  la  terre  comme  Sâma  Korasâspa* 
et  Pasotanu  ou,  selon  une  forme  plus  élevée  de  la  relig-ion, 
emportés  au  ciel  comme  Kai  Xosrir. 

Les  légendes  concernant  le  sort  particulier  des  héros  dans 
la  mort  sont  nombreuses.  Elles  se  rattachent  pour  une  part 
à  la  vieille  idée  que  les  morts,  surtout  les  héros,  auxquels  on 
adressait  un  culte  particulier,  vivaient  dans  les  sources,  dans 
les  montagnes,  dans  les  grottes,  etc.,  d'autre  part,  à  la  repré- 
sentation du  ciel  telle  qu'elle  a  existé  plus  tard.  De  là,  la  sé- 
paration à  faire  dans  ces  légendes. 

Frédéric  Barberousse,  Ogier  le  Danois,  jusqu'au  paysan 
Olaf  à  Vingaker,  dont  parle  Joliannes  Thomse  Bureus,  le 
professeur  de  (jiistavo-Adolphe%  dorment  dans  les  montagnes 

(Yast, 13,  138),  Barnzak  {Yast,  13,  lOl)  e[  liai  Xosnt.  Dans  un  autre  en- 
droit du  Sùlkar  Nask  {Dlnkart,  IX,  23)  on  nomme  encore  en  celle 
quaViié  Haoist  {Yast,  ±3,  118)  (un  autre  personnage  que  celui  du  Dcitistiln, 
90,  3),  Tih  {Yast,  5,  53)  et  Kai-Apiceh,  le  fils  du  frère  du  grand-père  de 
Kai  Xosrû,  ce  que  nous  appellerions  son  oncle  à  la  mode  de  Bretagne 
{Yast,  ±3,  132;  19,  71). 

Ce  Tùs  et  ce  Giv  ont  disparu,  d'après  Sàh-nàmali,  dans  la  neige,  comme 
nous  venons  de  le  lire,  après  l'assoniplionde  Ivai  Xosrû,  et  ils  sont  morts. 
Mais  le  liundahis  les  compte  parmi  «  les  princes  immortels  ;>.  Le  Bun- 
dahi.s  ajoute  encore  dans  le  Xvaniras  Asâm-i-Yamûhusl  (ce  nom  se  trouve 
seulement  dans  un  manuscrit  du  Bundahis,  le  TD),  près  du  fleuve 
Nàîvtâk  {Yast,  13,  120),  Vrvatatnara,  le  fds  de  Zarathustra,  dans  le  Vara 
de  Yima  et  en  dehors  du  Xvaniras  Narsih  et  Ibairaz  et  Asavazd. 

Le  Dàlistàn,  90  et  le  Bahman  Yast,  2,  comptent  encore  parmi  ceux  qui 
paraîtront  au  renouvellement  du  monde  Yust-Î-Frydno  {Yusl,  5,  81;  13, 
120)  qui  avait  résolu  les  trente-trois  énigmes  du  sorcier  Axt.  Voir  la  lé- 
gende dans  Haug-West,  The  Book  of  Ardd  Vîrâf. 

Sâma  Korasàspa  a  une  condition  particulière.  Mais  en  somme  nous  re- 
connaissons dans  toutes  ces  légendes  de  liéros,  vivants  dans  certains  en- 
droits de  la  terre,  l'ancien  culte  des  héros  dont  les  rapports  avec  les 
croyances  en  une  vie  future  ont  été  si  bien  développés,  en  ce  qui  concerne 
la  Grèce,  par  Erwin  liohde. 

1.  Comparez  Bahràm  Amàvand  Sàh-i  Zcndeh,  qui,  vivant,  était  caché 
dans  le  fond  d'un  puits.  R.  H.  IL,  XXXVIIt,  p.  33,  note  2. 

2.  Comparez  le  faux  prophète  Behaferid  ben  Mahféridun  qui  fut  enlevé 
dans  le  ciel  monté  sur  un  cheval,  R.  H.  R.,  XXXIX,  362. 

3.  Scenska  handsmâlen,  Bihawj,  I,  2,  178.  Stockholm,  188G. 
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avec  leurs  compagnons.  Les  mythes  grecs  nous  sont  bien  plus 
connus  d'après  lesquels  certains  bien-aimés  des  dieux  ne 
moururent  jamais^  mais  furent  transportés  tout  vivants  dans 
YElyseion,  «  les  champs  Elyséos  »,  loin  aux  limites  de  la  terre, 
près  d'Okeanos,  comme  Rhadamanthe,  Ménélas  {Odi/ssée^  4> 
5G0  ss.),  et  probablement  aussi  Hélène'.  On  croyait  aussi, 
quand  on  ne  voyait  pas  revenir  Ulysse,  que  les  Harpies  l'avaient 
enlevé  tout  vivant  (Oflfy.Si^eV,  1,  241  s.).  Dos  fables  semblables 
sont  racontées  à  propos  de  Memnon,  d'Achille  et  de  Télégono. 
Il  est  permis  à  Ilarmodios  et  Aristogeiton  de  demeurer  dans  le 
séjour  des  bienheureux,  près  d'Okeanos".  Une  scholie  athé- 
nienne dit  expressément  que  Harmodios  n'est  pas  mort  mais 
qu'il  est  dans  les  îles  des  bienheureux^  Diomède  également 
n'est  pas  mort,  il  vit  dans  les  îles  des  bienheureux,  d'après  les 
vieilles  croyances  do  l'Atlique'.  Là,  près  des  (lots  d'Okeanos, 
Hésiode  place  les  héros  de  la  guerre  de  Thèbes  et  de  celle  de 
Troie ^  Les  dieux  conduisent  dans  TOlympe  le  beau  Ganymède 
(Iliade,  20,  v.  232  ss.).  Gléomède  est  élevé  vivant  à  la  vie 
divine ^  Hercule,  à  cause  de  sa  parenté  avec  Zeus,  va  aussi 
près  des  dieux.  Amphiaraos,  Trophonios,  Amphilochos  et 
d'autres  aussi  sont  transportés  vivants  dans  des  grottes  et  sont 
honorés  d'un  culte  particulier\  —  Les  Gaëls  d'Irlande 
croyaient  queTualha  Dé  Danann,  les  anciens  maîtres  du  pays, 
vivaient  dans  les  sid,  cavernes  ou  palais  souterrains.  Quel- 
ques-uns des  héros  des  Gaèls  jouissaient  de  l'avantage  d'être 
conduits  à  Mag-Mell,  à  l'occident  de  la  mer,  où  ils  vivaient 
immortels  aussi  longtemps  qu'ils  y  restaient*.  —  Nous  trouvons 
l'exemple  de  ces  mêmes  idées,  chez  les  Babyloniens,  parmi 
les  Sémites.  Sît-Napistim,  le  Noé  des  Chaldéens,  et  sou 
épouse,  sans  être  morts^  sont  conduits  dans  un  lieu  de  félicité 

1.  E.  Rolide,  Psyrhe,  i^^  M.,  I,  p.  74,  note  3. 

2.  P.   D.  Chanlepie  de  la  Saussayc,  Lehrbuvh  der  Religionsgcschichte, 
2"  éd..  H,  p.  287. 

3.  Rolide,  /.  c,  I,  p.  279. 

4.  L.  t'.,  p.  (Si. 

5.  Rohde,  /.  c,  I,  p.  OG. 

6.  L.  c,  I,  p.  168. 

7.  Rohde,  l.  c,  2«éd.,  II,  p.  206. 

8.  E.  BeauYois,  VÉlysée  des  Mexicains,  R.  IL  E.,  X,  p.  19  ss. 
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à  l'embouchure  des  fleuves'.  Eabani  monte  au  ciel.  Adapa  fut 
près  de  devenir  immortel  ;  il  faut  rappeler  comment  cela  arriva: 
on  lui  oITrit  «  le  pain  de  vie  »,  que  dans  son  ignorance  il  re- 
fusa-. De  même  Fosôtanu,  d'après  la  tradition  iranienne,  avait 
reçu  une  boisson  dévie.  Nous  verrons  bientôt  l'importance  de 
la  nourriture  d'immortalité  pour  la  ^pensée  religieuse  de  la 
vie  éternelle.  —  Il  n'est  pas  nécessaire  de  recourir  à  une  in- 
fluence^ extérieure  pour  expliquer  la  formation  de  traditions 
semblables  chez  les  Hébreux  où  certains  hommes  de  Dieu 
s  )nt  élevés  à  Dieu  tout  vivants.  Ilénoch,  Elle,  Esdras  (IV  Es- 
dras,  14,  49)  sont  délivrés  de  la  mor",  idée  qu'il  ne  faut  pas 
confondre  avec  celle  d'un  sort  dill'éient  après  la  mort*.  — 
Chez  les  Aztèques  du  Mexique,  après  la  conquête  espagnole, 
on  croyait  encore  que  les  favoris  des  dieux  ne  mouraient 
point,  mais  étaient  conduits  au  Tlalocan,  dans  l'orient,  et  vi- 
vaient immortels  avec  Ilucmac  et  Ouetzalcoatl,  anciens  dieux 
du  soleil^ 

2.  —  Le  lircuvajjc  divin  :  Hacma,  Soma;  Je  pain  de  vie,  clc. 

«  La  vie  »  conçue  comme  un  bien  religieux  ne  peut  être 
limitée  à  quelques  rares  individus.  L'inslinct  de  conservation 
attire  l'homme  à  Dieu.  Ce  n'est  (|ue  dans  l'union  avec  lui,  que 
l'existence  peut  être  vécue  de  façon  qu'il  en  sorte  la  vie  et  que 
toutes  les  puissances  menaçant  d'amoindrir  sa  plénitude 
soient  vaincues.  Dans  l'union  avec  Dieu  le  fidèle  acquiert  une 
nouvelle  connaissance  de  la  vie,  plus  puissante.  Car  en  Dieu 
se  trouve  la  vie.  L'expérience  de  l'union  avec  Dieu  acquise 
par  la  piété  se  développe  peu  à  peu,  à  mesure  que  le  sentiment 

1.  Sîl-Napislim  revient  dans  l'écrit  apocalyptique  du  pscudo-Metho- 
dius,  comme  le  quatrième  fils  de  Noé,  Jonilu-i.  W.  lîoussel,  Thcnl.  Lil.- 
zcilung,  XXIV,  538. 

2.  Voir  H.  Zimmern,  Lehcnsbrot  uni  Lcbemu-asser  dans  Archiv  fur  Re- 
ligionswisscnschdft,  II,  p.  1G5  ss. 

3.  Revue  chrétienne,  IX,  p.  410. 

4.  E.  Scluirer,  Gcschichle  des  judlstheii  VolIiCii  iin  Zeitallcr  Jcsu  Chrisll, 
20  éd.,  II,  p.  549. 

5.  E.  Beauvois,  /.  c,  p.  316. 
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de  la  vie  devient  plus  profond  et  que  se  dégage  la  conscience 
d'une  force  vitale  de  plus  en  plus  élevée,  capable  en  dernier 
ressort  de  briser  les  liens  de  la  mort.  Il  nous  faut  voir  comment 
les  conceptions  de  ce  qui  fait  l'essence  de  la  vie,  devenant  plus 
exigeantes  avec  la  culture  intellectuelle  et  morale  de  la  race, 
rejettent  tous  les  moyens  employés  jusque-là  pour  se  procurer 
cette  vie.  Comment  gagner  une  puissance  de  vie  capable  de 
vaincre  toutes  les  frayeurs  de  la  mort  et  défier  les  puissances 
destructives?  C'est  encore  aujourd'hui  le  problème. 

La  religion  naturiste  a  résolu  la  difficulté  par  la  boisson 
enivrante  et  sacrée,  qui  semblait  augmenter  la  vitalité.  «  Le 
Ilaoma  rend  le  pauvre  (le  prêtre,  car  lui  seul  en  buvait)  aussi 
grand  dans  son  esprit(;?2rtrt(y) que  l'homme  le  plus  magnifique  >;  ; 
il  donne  la  sagesse  et  le  succès  [Yama,  10.  13).  Sous  combien  de 
formes  ne  rencontre-t-on  pas  la  même  idée?  On  devait  tomber 
facilement  dans  l'excès.  Deux  fragments  de  l'Avesta  originel 
[Nirang.,  29-30  défendent  expressément  l'abus  des  boissons 
enivrantes,  du  vin  ou  du  lait  de  cavale'.  L'usage  du  Haoma 
était  si  restreint  qu'il  n'y  avait  là  aucun  danger.  En  raison  do 
son  efficacité  bienfaisante,  il  était  devenu  le  breuvage  attribué 
aux  dieux.  Par  ce  liquide,  le  fidèle  s'unit  à  la  divinité  et  de- 
vient participant  de  sa  vie  immortelle.  La  boisson  do  Dieu  li- 
bère de  la  mort,  ainsi  que  l'enseigne  le  naturisme.  Le  nom 
à^eau  dp  t'/eestun  souvenir  de  l'importance  attachée  à  la  bois- 
son enivrante  des  païens.  One  ne  sacrifierait-on  point  pour 
un  brenvage  qui  donne  la  vie?  Un  empereur  chinois  du 
m*  siècle  avant  Jésus-Christ  envoya  une  Hotte  pour  recueillir 
la  boisson  de  vie  dans  les  îles  d'or.  Chez  les  Indo-Germains  la 
boisson  sacrée  était  l'hydromel,  chez  les  Indous  le  suc  du 
Soma-IIaoma'. 

I']n  premier  lieu  le  Haoma  donne  de  la  force  à  cette  vie. 
L'hymne  du  Haoma  dans  lequel  le  Haoma  figure  aussi  bien 
en  qualité  de  suc  jaune  du  sacrifice  que  sous  la  forme  de  per- 


1.  Encore  aujourd'luii  les  Tarlares  et  les  Kalmouks  s'enivrent  avec 
du  lait  de  cavale  fermenté  qui,  d'après  eux,  donne  rimniorlalilé  coinnio 
l'Amrta  des  brahmanes.  Alex.  Chodzko,  Contes  slaves,  p.  307. 

2.  H    Oldenbcrg,  Die  Religion  des  Veda,  p.  176  ss. 
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sonnification  divine  ',  dit  que  celte  boisson  «  éloigne  lamort  » 
{dûraosô,  Yasna,i),  2  ;  10^  21),  aussi  bien  qu'elle  donne  de  la 
force  contre  toute  maladie,  toute  nécessité,  toute  inimitié  et 
tout  danger  {)'a.sna,9,  16  ss.). 

Mais  son  elTet  s'étend  à  l'autre  vie.  Le  Haoma  est  la  meil- 
leure provision  de  voyage,  le  meilleur  viatique  pour  l'àme 
{unmaéca  pâ^mainyâtdmô,  Yasna,  9,  IG;  Darmesteter),  Le 
Haoma  procure  le  paradis  [Yasna,  9,  19).  Au  renouvellement 
du  monde,  on  aura  besoin  du  blanc  Haoma,  qui  pousse  sur 
l'arbre  Gaokorana  pour  la  résurrection  des  morts  et  l'immor- 
talité du  monde.  La  théologie  fait  une  différence  entre  le 
Haoma  jaune,  dont  on  se  sert  pour  le  sacrifice,  et  son  céleste 
protolype,  le  Haoma  blanc,  qui  est  le  breuvage  des  dieux  et 
qui  sera  bu  à  la  frasôkorati.  L'invocation  spécifie  môme  trois 
sortes  de  Haoma  (}'«5??«,  10,  21).  Mais  ces  distinctions  n'ont 
pas  d'importance  par  rapport  à  notre  sujet. 

Partout  dans  TAvesta,  se  trouve  la  félicité  à  venir  du  ciel. 
C'est  pour  cela  que  nous  ne  pouvons  distinguer  comment  le 
Haoma,  qui  donnait  la  vie  et  la  force  par  l'intimité  avec  Dieu, 
fut  considéré  comme  ayant  de  l'inlluence  même  au-delà  de  la 
mort  et  non  seulement  pour  éloigner  la  mort.  Les  textes 
védiques  sont  plus  clairs  lorsqu'il  s'agit  du  Soma.  Dans  les 
plus  anciens,  la  conception  du  ciel  n'est  pas  encore  un  dogme 
précis,  mais  une  croyance  naturiste  en  train  de  se  former. 
Nous  nous  en  rapporterons  pour  celte  question  à  la  magis- 
trale analyse  dAbel  Bergaigne  dans  La  religion  védique,  I, 
p.  191  ss.  :  «  Le  Soma,  qui  s'assimilait  au  corps  de  l'homme, 
en  constituait  l'essence  immortelle  »  [lîigvéda,  I,  187,  10). 
«  Soma  donne  aux  chantres  la  force  et  la  beauté,  et  revêtus 
de  cette  beauté,  ils  sont  allés  à  l'immortalité  »  [Rigvéda,  IX, 
94,  4).  D'abord,  le  Soma  donne  une  longue  vie  en  union 
avec  les  dieux  auxquels  l'àme  s'élève  par  un  sentiment  qui 
déborde.  «  Nous  avons  bu  le  Soma,  nous  sommes  devenus 
immortels,  nous  sommes  arrivés  à  la  lumière,  nous  avons 
atteint  les  dieux,  que  pourrait  maintenant  sur  nous  la  mal- 
veillance? Que  pourrait  sur  nous,  ô  immortels,  la  perfidie  d'un 

1.  Jackson,  Zoroaster,  p.  25  et  27. 
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morlo]  ?  »  [RigvL'da,  VIII,  -48,  3).  Si  étrange  que  cela  semble, 
il  est  question  ici  de  la  vie  sur  la  terre.  Dans  la  strophe 
suivante, 4,  «  les  mêmes  suppliants  demandent  à  Soma  la  pro- 
long'alion  de  la  vie  ».  L'immortalité  signifie  seulement  ne  pas 
mourir,  autant  que  possible.  «  C'est  sans  doute  en  ce  sens 
qu'il  faut  interpréter  le  vers  18  de  l'hymne  YI,7o,  sur  les  ar- 
mes :  «  Je  couvre  tes  membres  d'une  cuirasse  ;  que  le  roi 
Soma  te  revête  d'immortalité.  »  Mais  il  est  également  indu- 
bitable que  l'immortalité  communiquée  par  le  Soma  s'étend_, 
dans  d'autres  textes,  à  la  seconde  vie;  ainsi  en  est-il  dans 
l'hymne  funéraire,  X,  16,  où  le  Soma,  «  qui  a  pénétré  dans 
les  brahmanes  »,  est  prié  en  même  temps  que  le  feu  du  bûcher 
de  réparer  le  dommag^e,  causé  au  corps  du  trépassé  par  dif- 
férents animaux  qui  représentent  peut-être  les  messagers  do 
la  mort.  »  Dans  le  Rigvéda,  IX,  113,  il  est  dit  en  particulier 
que  le  Soma  procure  l'immortalité  dans  le  monde  immortel 
et  incorruptible  de  la  lumière  où  demeure  Yama  avec  les 
pères  dans  un  bonheur  parfait.  Le  fidèle  et  Indra,  le  dieu  et 
l'homme,  vont  dans  ce  lieu,  après  qu'ils  ont  bu  le  Soma.  «  Le 
ciel  où  Soma  fait  arriver  les  morts  est  eu  ellet  son  propre 
séjour.  » 

La  conception  d'une  boisson  ou  d'une  nourriture  qui  donne 
la  vie    est  très    répandue  '.   Le  Soma-IIaoma,   l'extrait  des 


1.  Même  des  peuples,  qui  ne  semblent  pas  connaître  la  boisson  sacréo 
proprement  dite,  ont  cependant  des  conceptions  analogues.  Ainsi  les 
anciens  Égyptiens  croyaient  qu'en  suçant  le  lait  d'une  déesse  un  mortel 
peut  acquérir  l'immortalité,  A.  NViedemann,  Die  Toten  iind  ihre  Reichc  lin 
Glauben  dcr  altcn  Aegypter,  p.  18  (dans  Der  alte  Orient,  II,  2). 

On  connaît  l'usage  si  répandu  parmi  les  non-civilisés  de  manger  le 
conir  ou  le  cerveau  d'un  ennemi  tué  ou  d'un  animal  pour  posséder  leur 
force  et  leur  intelligence.  En  Egypte,  où  les  croyances  primitives  les  plus 
multiples  et  les  plus  diverses  avaient  toujours  cours  l'une  à  côté  de  l'autre 
et  à  côté  do  conceptions  plus  élevées,  un  texte  l'unéraire  dans  une  pvra- 
midc,  en  s'inspiraiit  de  cette  idée  grossière,  nous  représente  le  roi  décédé 
mangeant  les  dieux  pour  accaparer  leur  force  vitale  et  leur  bonheur. 
'(  Le  roi  consume  leur  force  et  il  mange  leurs  âmes.  Les  grands  dieux 
lui  servent  de  déjeûner,  les  dieux  moyens  lui  servent  de  dîner,  les  petits 
dieux  lui  servent  de  souper;  les  vieux  dieux  et  les  vieilles  déesses  sont 
ses  combustibles  ».  Wiedemann,  /.  c. 
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plantes  des  Indo- Aryens,  a  son  correspondant  chez  leurs  pa- 
rents européens,  en  particulier  chez  les  Grecs  et  chez  les  Ger- 
mains, dans  le  miel,  qui  pour  beaucoup  de  peuples  et  jusque 
pour  les  Finnois  et  les  Babyloniens',  est  regardé  comme  un 
remède  contre  les  maladies  et  un  préservatif  contre  la  ruine. 
Il  servait  de  nourriture  et,  lorsqu'il  était  moins  épais,  de  bois- 
son, c'était  alors  l'hydromel,  fait  de  miel.  De  là  vient,  comme 
W.  H.  Roscher  l'a  démontré  dans  son  travail  :  JNektar  und 
Ambrosia,  p.  22,  le  double  sens  do  nourriture  des  dieux  et 
de  breuvage  des  dieux  qu'on  a  donné  à  ces  boissons  sacrées. 
Chez  les  Germains,  le  liquide  élixir  de  vie  était  l'hydromel  : 
chez  les  Grecs  l'ambroisie,  en  général,  était  la  nourriture  et 
le  nectar  était  le  breuvage  des  dieux.  Mais  on  trouve  aussi 
dans  Alcman,  dans  Sappho,  et  dans  d'autres  poètes  une  si- 
gnification inverse.  L'ambroisie  et  le  nectar  rendent  les  dieux 
immortels  (p.  51  ss.).  Le  corps  de  Patrocle  est  préservé  de  la 
corruption  parce  que  Thélis  verse  dans  son  nez  du  nectar  et 
de  l'ambroisie.  Nous  avons  déjà  parlé  du  pain  de  vie  des  Ghal- 
déens;  il  se  retrouve  peut-être  dans  les  conceptions  religieuses 
des  Mandéens  *.  Nimrod  reçoit  de  Sît-Napistini,  dans  Tile  des 
bienheureux^  une  plante  qui  rajeunit;  mais  il  la  perd  à  son 
retour  '.  Le  culte  de  Mithra  possédait  aussi  un  pain  sacré. 
«  La  consécration  du  pain  et  de  l'eau,  dans  le  culte  de  Mithra, 
avait  été  dénoncée  par  Justin  Martyr  et  par  TertuUien  comme 
des  imilalions  diaboliques  des  institutions  chrétiennes  »  *.  11 
n'y  a  pas  lieu  de  trouver  toujours  un  lien  historique  entre  ces 
diverses  habitudes,  qui  ont  été  si  ardemment  discutées  de  nos 
jours,  lorsqu'on  a  cherché  l'origine  de  la  Sainte  Cène.  Elles  ont 
leurs  pareilles  dans  tous  les  lieux  où  a  existé  le  naturisme  ma- 


1.  \V.  H.  Roscher,  Nchtar  imd  Ambrosia,  p.  50,  56  s.  Le  passage  d'Ésaïe, 
7,  15,  cilé  par  lîosclier,  p.  64,  ne  signitie  pas  que  les  Hébreux  allribuas- 
senL  au  miel  des  eflels  particuliers;  il  veut  dire  simplement  qu'on  ne  doit 
manger  que  du  lait  et  du  miel  à  l'époque  désignée. 

2.  Zimmern,  loc.  cit.,  171,  Mais  il  n'y  a  pas  de  raison  de  faire  remonter 
l'origine  du  Haoma  et  du  Soma  à  cet  usage. 

3.  A.  Jercmias,  Die  babylonisch-assyrischen  Vorstellvngcn  vom  Lcboi 
nach  dem  Tode,  p.  9-1. 

4.  J.  Réville,  La  religion  à  Home  sous  les  Sévères,  p.  97, 
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gique.  Peat-êtry  le  culte  des  mystères  a-l-ii  eu  quelque  in- 
tluence  sur  la  compréhension  de  la  Gène,  qui  fut  bientôt 
regardée,  en  opposition  avec  le  témoignage  des  évangiles, 
comme  un  «  viatique  »  pour  l'autre  monde  aussi  bien  que  le 
Haoma,  et  comme  un  çapy,a/.ovàOxva7{a;  à  comparer  aux  nom- 
breux «  pains  de  vie  »  ou  «  pains  d'immortalité  »  des  religions 
naturistes.  L'apocalypsejuive  avaitcependantaussisonpainde 
vie  qui  se  rattachait  si  étroitement  à  la  légende  de  «  l'arbre  de 
la  vie  »  du  paradis  qu'aussi  bien  que  cet  arbre,  ce  pain  de 
vie  a  peut-être  une  parenté  avec  la  croyance  babylonienne. 
Hénocli  voit  sur  la  septième  des  montagnes  dont  il  parle  aux 
chapitres  24  et  2o,  près  du  trône,  un  arbre,  dont  l'ange  Michel 
dit  :  «  ïl  n'est  permis  à  aucun  mortel  de  toucher  cet  arbre  d'un 
parfum  délicieux  jusqu'au  grand  jour  du  jugement,  où.  //ap- 
portera la  vengeance  et  amènera  toutes  choses  à  leur  con- 
sommation pour  toujours  ;  cet  arbre,  je  dis,  sera  donné  (alors) 
aux  justes  et  aux  humbles.  Par  son  fruit,  la  vie  sera  donnée 
aux  élus;  il  sera  transplanté  au  nord,  au  saint  lieu,  au  temple 
du  Seigneur,  l'éternel  roi.  Alors  ils  éprouveront  de  la  joie  et 
seront  contents  ;  ils  entreront  dans  la  sainte  demeure  ;  le  par- 
fum en  sera  dans  leurs  membres  et  ils  vivront  une  longue 
vie  sur  la  terre,  comme  tes  pères;  et  dans  leurs  jours  ni 
peine,  ni  chagrin,  ni  trouble,  ni  calamité  ne  les  troublera  » 
(2o,  4-6,  d'après  la  traduction  de  R.  H.  Charles). 

Le  Soma  donne, d'après  le  Rigvéda,  l'immortalité,  amrtatva^ 
quelquefois  amrta.  Ce  dernier  mot  est  proprement  un  adjec- 
tif (voir  Bergaigne,  loc.  cit.,  p.  194  ss.)  s'appliquant  :  1"  aux 
éléments  immortels,  2°  aux  dieux  et  3"  aux  hommes  qui  sont 
chez  les  dieux.  Comme  substantif  masculin,  il  désigne  les 
dieux  en  tant  qu'immortels  en  opposition  aux  «  mortels  »  qui 
sont  les  hommes  :  cette  différence  spécifique  entre  les  dieux  et 
les  hommes  caractérise  bien  les  Indo-Germains.  De  là  on  peut 
conclure  aussi  que  le  bien_,  que  «  les  mortels  »  sont  intéressés 
à  acquérir  des  u  immortels  »,  est  justement  l'immortalité. 
Gomme  substantif  neutre,  amrta  signifie,  d'une  part,  l'immor- 
talité abstraite,  d'autre  part,  le  breuvage  de  l'immortalité,  le 
Soma  {Rif/véda,  X,  i86,  3).  «  L'amî'taest  l'essence  immortelle 
du    Soma,  contenue  dans    les  eaux  du  ciel,  à  laquelle  le 
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breuvage  du  sacrifice  est  identique,  tant  par  son  origine  que 
par  ses  effets.  C'est  cette  essence  immortelle  qui,  lorsque  le 
corps  mortel  de  l'homme  se  l'assimile,  le  transforme  et  le  rend 
lui-même  immortel.  L'immortalité  des  dieux  eux-mêmes  n'a 
pas  d'autres  principes  y^{Rigvéda,  IX,  lOG,  8;  108,3;  voir  ioc. 
cit.,  p.  198). 

Dans  l'Iran  aussi,  «  Timmortalité  »,  amarolàt,  a  quelque 
rapport  avec  le  breuvage  de  l'immorlalilé  des  Indo-Ariens.  Le 
Ilaoma  donne  en  effet  amarotât,  l'immortalité.  Amorotât 
est  dans  l'Iran  la  reine  des  plantes.  La  plus  noble  des  plantes 
est  le  Gaokorona,  d'oi^i  est  tiré  le  blanc  Ilaoma.  C'est  pourquoi 
Amorotât  et  Gaokorona  sont  invoqués  ensemble  le  septième 
jour  du  mois  [S'irôza,  1,  7).  De  l'Amurdàt  (forme  pehlvie) 
est  lire,  d'après  le  Grand  Bundahis',  l'élixir  de  l'immortalité 
[mtÔH).  Ces  conceptions,  qui  font  partie  de  la  religion  ethnique 
indo-aryenne  ou  bien  qui  y  sont  apparentées,  paraissent  dans 
l'Avesta.  La  sisTnification  matérielle  d'Amorotàt  se  montre  à 
toutes  les  époques  du  mazdéisme.  A  côté  d'Amorotât,  la 
reine  des  plantes,  se  trouve  Ilaurvalàt,  la  souveraine  des 
eaux.  Elles  se  rapportent  aux  parties  correspondantes  du  sa- 
crifice [Yasna,  3,  2)*;  elles  sont  môme  désignées  comme  la 
nourriture  des  fidèles  dans  le  paradis  [Yaêt,  1,  25). 

3.  —La  vie  clcnielle  oliicnue  sans  moyens  mag-ûjues. 

Les  Gâthas,  Ameratât.  —  Mais  dans  les  Gcàthas,  Amoralât 
comme  nom  d'un  des  Amosa-Spontas  représente  une  pensée 
d'immortalité  religieuse,  sans  lien  avec  la  boisson  sacrée, 
ni  avec  des  moyens  magiques.  Dans  le  dualisme  du  mazdéisme 
gâthiqueou,  si  on  veut  l'appeler  ainsi,  du  mazdéisme  zoroas- 
Irien,  la  place  était  préparée  pour  une  telle  pensée.  Dans  l'un 
des  loci  classici  du.  dualisme,  troisième  hà  de  la  GàlhaAliuna- 
vaiti  [Yasna,  30;  l'autre  est  Yasna,  'io),  il  est  dit  que  les  deux 
esprits  vinrent  ensemble  avec  la  vie  et  la  mort  vers  le  pre- 


1.  A.  il/.  G.,  XXII,  321. 

2.  J.  Darmestcter,  Haurvalat  et  Amcrelat,  p. 
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mier  homme,  Ihommc  originel  daya  Marolan,  que  le  Mau- 
vais Esprit  chercha  eu  vaiti  à  tuer  [Bundahls,  3,  23).  Un  com- 
mentateur, Zàt  Sparam  [Pahlavi  Texts^  I,  p.  167  s.),  traduit  par 
West,  écrit  à  ce  sujet  :  «  Tout  ce  qui  possède  la  vie,  Ta  par  la 
volonté  d'Ahura  Mazda;  tout  ce  qui  n'a  point  la  vie,  en  est  privé 
par  la  volonté  du  Mauvais  Esprit.  »  La  mort  vient  de  Aiira 
Mainyu',  «  le  malfaiteur  »  de  préférence  («  plein  de  mort  », 
pourumaJn'k(j,  Vendîdâd,  1,  2,  etc.). Le  démon  du  cadavre (<'/?7// 
NasK,  Vendîdàd,  3,  li;  19,46)  appartient  à  sa  suite.  Celui  qui 
fait  la  volonté  d'Aiïra  Mainyu  fait  venir  la  destruction  {Vendî- 
dàd, 18,  8).  Mais  la  mort  fuit  devant  la  Piété,  Asa.  La  per- 
sonnification de  la  piété,  Asa  Vahista,  vainc  «  la  plus  mor- 
telle des  morts  »  [Yast,  3,7,  14)".  La  ruine,  «  la  destruction  », 
n'existe  pas  pour  celui  qui  vit  comme  il  le  doit  [ar^zjjyôi^ 
Yasna  ,  2î>,  5).  L'âme  existe  par  les  bonnes  actions  et  leur 
doit  son  immortalité  [Dlnkart,  IX,  o3,  42).  Cette  idée  est  ex- 
primée, dans  la  langue  des  Gàtlias,  par  le  fait  que  l'on  comple 
Haurvatât  et  Amoralàt,  «  Santé  et  Immortalité  »,  parmi  ceux 
qui  seront  appelés  plus  tard  «  les  bienfaisants  Immortels  », 
les  drabans  du  Seigneur.  Leurs  adversaires  Tauru  et  Zairi, 
Maladie  et  Destruction,  appartiennent  au  Mauvais  Esprit;  ces 
deux  démons  ne  sont  pas  encore  connus  dans  les  Gàthas.  On 
V  trouve  cependant  un  dvandva,  couple  de  mots,  qui  peuvent 
être  regardés  comme  l'opposé  de  Haurvatât  et  Amoroiàt  : 
duéitâcâ  marakaêcà,  «  misère  et  mort  »  [Yasna,  31,  18). 

Parmi  les  figures  semi-concrètes,  semi-abstraites  qui  dans 
les  hymnes  des  Gàthas,  entourent  Ahura  Mazda,  je  veux 
dire  :  Vohu  Mano,  le  Bon  Esprit,  Asa  Vahi.sta,  la  meilleure 
Piété,  Xsathra  Vairya,  la  Royauté  souveraine,  Spanta  Armaili, 
la  bienfaisante  Justesse,  Haurvatât  et  Am9rolât;  ces  deux 
dernières  occupent  une  situation  particulière  :  1"  Elles  mar- 
chent ensemble  le  plus  souvent  ;  il  n'y  a  que  deux  strophes  des 
Gàthas  (32,   o;   i3,    1)  où  Amorolât,  Immortalité,  paraisse 


1.  hàtistân,  37,  81;  Tlahman  YaU,  1,  5;  Oulaind-i-tslâm,  traduit  par 
Blochet,  R.  II.  h.y  XXXVII,  p.  18, 

2.  Même  la  gloire  céleste,  xvardnah,  que  le  Seigneur  accorde,  tient 
«loignées  la  l'aini  et  la  mort  (Ta.sV,  19,  69). 
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seule.  Dans  uuo  iKiisii'me  (4i5,  7),  elle  est  accomjvionée  rie 
utayûlii  «  force  »,  à  la  place  de  Haurvatât.  UaiirVaLât 
vient  d'un  *Sarva  indo-iranien  qui  signifie  «  tout  entier  », 
iulégrilé.  La  signification  fondamentale  paraît  dans  la 
forme  grecque  :  cXoc.  Le  mol  latin  correspondant  à  Haurvat, 
est  sdliis.  Haurvalâl,  Santé,  Intégrité,  ne  paraît  pas  seule, 
mais  en  compagnie  dWmarotàt.  T  La  relation  de  ces  divi- 
nités avec  les  parties  correspondantes  de  l'être  matériel  paraît 
plus  clairement  que  lorsqu'il  s'agit  des  autres  archanges  qui 
sont  invoqués  en  même  temps  qu'Aluira-Mazda.  On  voit  bien 
que  Yohu  Mano,  élevé  dans  les  Gàthas  jusqu'à  devenir  l'es- 
prit d'Aliura-Mazda  (40,  7),  est  le  protecteur  des  troupeaux 
(31,21)  et  on  voit  aussi  peut-être  qu' Armai  ti  est  liée  avec  la  terïc 
(2ii,  3  et  43,  l).Mais  on  reconnaît  bien  plus  clairement  que 
Haurvatât  et  Amorotàt,  dans  la  théologie  des  Gcâlhas,  repré- 
sentent les  eaux  et  les  plantes.  Le  rapport  est  aussi  beaucoup 
plus  naturel  et  beaucoup  plus  proche  :  la  boisson  et  la  nourri- 
ture, les  eaux  et  les  plantes,  eu  un  mot  l'aliment  qui  apaise  la 
faim  et  la  soif,  est  pour  tous  les  êtres  la  condition  de  la  santé 
et  de  la  vie.  Ces  deux  divinités  avaient  ainsi  une  forme  plus 
fixe  et  un  lien  avec  la  nature  plus  marqué  que  les  autres, 
quand    la  théologie  des   Gàthas  s'en  empara. 

Darmosleter,  dans  ses  importantes  recherches  sur  Haurvatât 
et  sur  Amerotât,  a  découvert  leurs  diverses  significations  dans 
l'histoire  du  mazdéisme.  «  Santé  »  et  «  Non-mourir  »  sont  les 
divinités  qui  préservent  l'homme  de  la  maladie  et  de  la  mort 
{liait  axtis,  nôit  mahrkô,  Vendidâd,  îi,  5).  Leur  action  s'etlec- 
tue  par  les  aliments,  l'eau  et  les  plantes.  Donc  Haurvatât  et 
Amerotât  devinrent  les  génies  des  eaux  et  des  plantes.  De  là 
s'est  développée  leur  signification  abstraite  de  «  surabondance», 
qui  éclaire  aussi  la  traduction  qu'a  faite  Plutarque  d'Amaratât  : 

Mais  il  me  semble  qu'il  serait  difficile  de  vouloir  préciser 
une  de  ces  significations  fondamentales  chaque  fois  que  Haur- 
vatât et  Amaratât  sont  nommées  dans  les  hymnes  des  Gàthas. 
Eu  plus  des  interprétations  difi'érenles  que  l'exégèse  peut 
susciter  pour  chaque  cas  spécial,  deux  arguments  généraux 
se  présentent.  On  se  demande  souvent  si  l'interprétation  ne 
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donne  pas  plus  de  précision  et  suiiout  plus  de  profondeur 
d'esprit  ^  dans  les  Gâthas  que  les  prôlres-chanteurs  eux-mêmes 
n'en  avaient  mis.  Ils  s'efforcent  plus  dans  leurs  strophes  (ex. 
47, 1)  et  dans  leurs  suites  de  strophes  (ex.  4o,7-10)',  dégrou- 
per artificiellement  les  archanges  autour  du  Seigneur  et  de 
donner  une  formule  complète  et  grandiose  des  principes  fon- 
damentaux de  leur  théologie  que  de  donner  pour  chaque  cas 
une  expression  nuancée  et  exacte  de  la  pensée.  Les  rappro- 
chements étonnants  dont  la  confusion  est  parfois  désespé- 
rante, peut-être  aussi  le  mauvais  état  des  textes,  rendent  sou- 
vent impossible  toute  traduction  exacte.  Mais  le  malheur  est 
moindre  qu'on  ne  pourrait  l'imaginer.  Nous  avons  peu  perdu 
de  la  pensée  fondamentale,  revenant  toujours  à  l'union  avec 
Ahura  Mazda  opérée  par  ces  six  divinités  qui  ont  déjà  été,  au 
moins  en  partie,  personnifiées ^  qui  même,  partiellement, 
restent  dans  un  rapport  défini  avec  le  monde  corporel,  et  qui 
représentent  les  dons  de  Dieu  aux  fidèles  et  les  devoirs  des 
fidèles  à  son  égard.  La  santé  et  le  privilèg'e  de  ne  pas  mourir 
y  appartiennent  également.  La  pensée  est  assez  simple.  Mais 
déjà  l'ordre  des  mots  montre  que  la  sagesse  des  prêtres  s'efforce 
de  s'exprimer  avec  art. 

L'autre  remarque  que  je  veux  faire  est  celle-ci  :  les  poètes 
des  Gàthas  ont  toujours  regardé  Haurvatât  etAmorolàt  comme 
les  génies  des  eaux  et  des  plantes  (ol,  7)  et  comme  désignant 
une  prospérité  matérielle.  Déjà  les  conceptions  du  culte  des 
fravasis  [Yaét,  13)  révèlent  un  lien  très  étroit  entre  les  eaux 
et  les  plantes  et  attestent  la  grande  importance  que  ces  élé- 
ments avaient  chez  les  Iraniens.  Les  eaux  et  les  plantes  sont 
au  centre  du  culte  divin,  le  sacrifice  de  Ilaonia.  Du  moins 
une  strophe  des  Gâlhas,  44;,  18,  contient  pour  moi  une  allusion 
directe  à  ce  fait  que  Ilaurvalàl  ol  Amorelàt  appartenaient  au 
sacrifice  (peut-être  aussi  dans  le  Yasna^  33,  8  ;  cf.  Yasna,  3,  2). 
Le  chanlre  demande  comment,  d'après  les  exigences  de  la 
piété,  il  pourra  mériter  le  prix  (du  sacrifice)  :  dix  cavales  pleines 

1.  Cela  ne  s'applique  pas  à  M.  Darmesteter. 

2.  M.  Mcillct  y  reconnaît  seulement  une  longue  et  unique  invocation. 

3.  H.  Euslon,  Divinilicti  of  ihe  Gallias  dans  Jounial  of  Ihe  American 
Oriental  Society,  t892,  p.  197  ss. 
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et  un  chameau;  il  ajoute  :  «  de  façon  que  lorsque  Ilaurvulàl  et 
Ameratàt  me  seront  attribuées,  je  donue  ces  doux  [hî]  à  toi  » 
(il  faut  lire  taibyô  avec  certains  manuscrits,  la  traduction 
pehlvie  et  Darmesteler).  Le  chantre  promet  au  Seigneur  de 
nouveaux  sacrifices,  s'il  reçoit  seulement  ce  qui  lui  est  dû.  Mais 
le  lien  nécessaire  entre  les  eaux  et  les  plantes  et  «  Santé  »  et  «Im- 
mortalité »  n'empêche  pas  que  les  chantres  des  Gâthas  n'aient 
toujours  eu,  en  même  temps,  connaissance  du  sens  propre  des 
mots.  C'est  leur  spécialité.  Ahnra  Mazda  se  trouve  déjà  de 
leur  temps  comme  nom  propre.  Mais  ils  divisent  ces  mots  en 
deux  et  les  séparent  par  d'autres  mots.  Ils  n'emploient  pas 
Ahura  Mazda  comme  nom  propre,  mais  «  Seigneur  »  (Ahura), 
ou  «  très  Sage  »  (Mazda)  ou  «  très  Sage  Seigneur  ».  De  même 
le  sens  commun  des  mots  Haurvatât  et  Amaratât  est  toujours 
présent  à  leur  esprit,  tout  comme  dans  un  autre  dvandva  avec 
un  sens  pareil,  utayùiti  tàviéîy  force  et  vigueur  (43,  1),  qui, 
dans  le  plus  grand  nombre  de  cas,  sont  regardées  comme 
Tœuvre  de  deux  génies  jumeaux  (34,  11;  4o,  10;  ol,  7). 

La  Santé  et  l'Immortalité  ne  signifient  pas,  pour  le  fidèle 
des  Gàthas,  une  délivrance  de  la  mort  gagnée  par  des  moyens 
magiques  ni  d'ailleurs  une  immortalité  de  l'âme,  mais,  dans 
le  sens  parement  mazdéen,  la  plénitude  de  la  vie  terrestre, 
sa  force  produite  par  le  bien-être  et  la  nourriture  et  que  le 
Seigneur  donne  à  ses  adorateurs.  Une  longue  vie  avec  une 
santé  vigoureuse  et  la  possession  des  biens  de  ce  monde,  voilà 
la  «  délivrance  de  la  mort  »,  le  suprême  désir.  En  échange 
des  sacrifices  et  des  louanges,  yasna  et  staoman,  le  Seigneur 
doit  donner  «  la  force  de  l'Immortalité  {A?ndrdkUâscâ,  dual. 
Spiegel)  et  le  festin  [draonê,  pehlvi^^h",  Spiegel,  Comynentar, 
II,  277,  Darmesteter)  delaSanté»  [Haurvala,A\\iA.^  33,8)*. 

La  formule  du  sacrifice  {mntlira)  est  la  parole  de  la  Santé, 
de  la  Piété,  de  l'Immortalité  (31,  6),  c'est-à-dire  :  par  le  sacri- 
fice on  gagne  ces  bienfaits.  Certaines  actions,  certains  mots, 
certains  sacrifices  procurent  l'Immortalité^,  la  Piété  et  le  Pou- 
voir de  la  Santé,  autant  qu'on  peut  l'inférer  d'après  une  strophe 

i.  Peut-être  désigne-t-on  par  là  les  éléments  qui  servent  au  sacrifice, 
comme  Spiegel  le  pense. 
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de  forme  très  compliquée,  34,  1.  «  Qu'Ahura  Mazda  avec  le 
Pouvoir  [XsaOrà)  et  la  Correction  (la  Justesse,  Armaitl)  nous 
donne  la  Santé  et  l'Immortalité  »  (47,  1).  «  La  Santé  et  llm- 
morlalilé  doivent  être  dans  la  puissance  »  [sarôi,  locatif,  44, 
17).  «  Donne-moi,  toi,  qui  créas  les  troupeaux,  les  eaux  et  les 
plantes,  l'Immorlalité  et  la  Santé,  ô  très  bienfaisant  Esprit, 
toi,  très  Sage,  la  force  et  la  vigueur  avec  l'enseignement  du 
Bon  Esprit  »  (Vohu  Mano,  61,  7).  Par  Ilaurvatât  et  Amara- 
tât,  le  Seig-neur  donne  les  biens  de  la  vie  et  délivre  du  besoin. 
Il  est  dit  dans  une  slropbe  où  le  chantre  a  réussi  à  rassembler 
toutes  les  puissances  célestes  :  «  Ces  deux,  la  Santé  et  l'Im- 
morlalité (sont — ou  peut  être  :  donnes-tu)  comme  nourriture. 
Par  le  Pouvoir  du  Bon  Esprit g-randit  la  Piété  avecla  Justesse. 
Par  elles  (tu  donnes)  la  force  et  la  vigueur,  ô  Mazda,  tu  es  celui 
qui  éloig-ne  les  tourments  »  (34,  11). 

Le  bonheur   des  fidèles,  par  Haurvalàt  et  Amorolât,  est 
établi  dans  doux  strophes  en  opposition  avec  les  tourments 
des  impies,  ici  et  dans  la   demeure  du    Druj.  «   L'âme   du 
fidèle  désire  riminorlalité  et  la  force,  qui  [causent]  la  misère 
de  l'homme  méchant;  tel  est  le  règne  du  très  Sage  Seigneur 
{Mazda  Ahura)  sur  le  monde  »  (4i5,  7).  Le  salaire  de  la  piété 
et  celui  de  l'impiété  ne  peuvent  pas  être  opposés  plus  direc- 
tement l'un  à  l'autre.  Peut-être  le  chantre  pense-l-il  à  la  mi- 
sère de  l'enfer,  comme  c'est  évidemment  le  cas  à  la  strophe 
31,  20  s.  :  Celui  qui  trompe  le  fidèle  demeure  longtemps  dans 
les  ténèbres,  reçoit  une  mauvaise  nourriture  et  d'humiliantes 
réprimandes.  Mais  le  très  Sage  Seigneur  donne  «  à  celui  qui 
dans  son  esprit  et  dans  ses  actions  est  son  ami,  la  Santé  et 
l'Immortalité  et  la  Piété  en  plénitude  et  la  g'raisse  (troupeaux) 
du  Bon  Esprit,  le  Seig'neur  qui  est  le  Seigneur  dans  son  propre 
Empire  ».  Le  contraste  de  l'attribution  de  l'enfer  à  l'impie  ne 
prouve  pas  que  le  prêtre-chantre  ait  regardé  ici  Ilaurvatât  et 
Amarotàt  comme  un  don  après  la  mort.  Les  troupeaux  de 
Vohu  Mano  prouvent  qu'il  s'intéresse  surtout  au  bonheur  en 
cette  vie.  Mais  la  Santé  et  l'Immortalité  s'étendent  à  l'autre 
vie,  «JAller  à  Haurvalàt  et  à  Amarolât  »  (4i5,  5)  sig-nifie  rece- 
voir une  vie  et  une  force  qui  continuent  par  delà  la  mort. 
«  Vous  trompez  les  hommes  sur  les  biens  de  la  vie  et  sur  l'Im- 


342  LA    VIE    FUTIRE    d'aPRÈS    LE    MAZDÉISME 

mortalité  »  (82,  -')).  Les  génies  jumeaux,  «  les  deux  »,  portent 
l'âme  au  ciel,  la  demeure  du  Bon  Esprit  (32,  15).  Lors  du  bou- 
leversement du  monde  et  de  son  renouvellement  Amaralât 
arrive  à  sa  valeur  complète  (48,  1)  comme  tout  le  bonheur  du 
monde  sera  alors  réalisé  (ol,  6  s.).  Le  commentaire  pehlvi 
qui  interprète  les  Galbas  d'après  une  conception  postérieure, 
voit  dans  «  Santé  et  Immortalité  »  une  idée  exacte  et  exclusive 
delà  félicité  céleste,  de  sorte  que  l'esprit  constitutif  des  Galbas 
est  cbangé  ;  de  même  les  Septante  ont  introd  uit  la  pensée  de  l'im- 
mortalité dansl'Ancien  Testament  et  nous  privent  ainsi  d'un  des 
plus  saisissants  spectacles  que  l'bistoire  de  la  religion  puisse 
nous  découvrir  :  celui  des  fidèles  d'Israël  qui  par  leur  foi  ouvrent 
peu  à  peu  les  portes  du  royaume  des  morts.  Dans  les  Galbas, 
il  en  va  tout  autrement.  Le  ciel  et  l'enfer  existent;  ils  ne  sont 
pas  inconnus  comme  dans  l'Ancien  Testament;  ce  sont  au  con- 
traire des  conceplionsrépandues  chez  tous.  Cependant  le  mode 
de  représentation  qui  aboutit  à  Amarolàtdansles  Galbas  a  dis- 
paru généralement  dans  lAvesta  postérieur.  Le  lien  organique 
entre  le  bien  de  l'existence  présente  et  celui  de  l'existence  à 
venir  est  rompu.  Pour  les  Galbas,  l'immortalité  est  une  pro- 
priété actuelle,  une  récompense  de  la  piété,  qui  dépasse  bi 
mort.  «  Au  Pouvoir  du  Seigneur  appartiennent  la  Santé  et  l'Im- 
morlalité,  à  lui-même  elles  donnent  toujours  force  et  vigueur  » 
(4o,  10).  De  la  même  plénitude  de  vie,  le  fidèle  reçoit  sa  part 
dans  la  vie  et  au-delà.  Amarotâl  a  été  la  longue  vie,  la  déli- 
vrance de  la  mort  pendant  un  temps  indéterminé,  avant  qu'elle 
ne  devînt  la  vie  éternelle'.  La  vie  paraît  dans  la  tbéologie  des 
Galbas  dans  sa  féconde  signification  religieuse  qui  contient 
beaucoup  plus  que  le  fait  seul  d'exister  ou  d'être.  «  L'Immor- 
talité n'implique  pas  seulement  la  délivrance  do  la  mort, 
Amaratât,  mais  aussi  Haurvalât,  en  un  mol,  le  parfait  bon- 
heur du  corps  cl  de  l'ûme  commencé  dans  celle  vie  et  se  pour- 
suivant à  un  degré  plus  élevé  dans  la  vie  future  »  ^  La  mort 
pour  limpie  est  comprise  d'une  façon  aussi  complète  que  la 


1.  Voir  .1.  Darmesteler,  /.  c,  p.  IG. 

2.  Cheyne,  The  origin  of  thc  Vmlter,  p.  399. 
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vie,  (rautre  part  (29,  o;  32,  15).  Elle  comprend  le  malheur 
dans  celle  vie  el  les  soufîrances  dans  l'existence  à  venir. 

Le  Véda.  —  Une  longue  vie  el  le  bonheur  terrestre  ont 
élé  parloul  les  dons  des  dieux  les  plus  désirés,  au  moins  dans 
la  période  plus  ancienne  et  plus  naïve  de  la  religion.  Nous 
nous  occupons  seulement  ici  de  certains  cas  où  nous  pouvons 
voir  comment  la  certitude  d'une  long-ue  vie  a  petit  à  petit  en- 
vahi la  tombe.  Les  parallèles,  les  plus  utiles  à  noter  pour  nous, 
sont  ceux  que  nous  rencontrons  chez  les  Indous  védiques, 
chez  les  Babyloniens,  chez  les  Égyptiens  et  chez  les  Hébreux, 
tous  peuples  qui,  comme  les  Iraniens,  éprouvaient  un  sain  et 
puissant  amour  pour  la  vie  et  possédaient  un  esprit  actif.  Le 
sens  de  rimmortalité  était,  ainsi  que  nous  l'avons  vu,  dans 
les  textes  du  Véda,  une  longue  vie,  jusqu'à  ce  que  celte  idée 
dépasscàt  le  monde  actuel.  Celle  pensée  de  la  vie  en  union  avec 
la  divinité  paraît  aussi  sans  lien  direct  avec  la  boisson  de 
Soma.  Gomme  il  est  évident  que  «  les  plus  basses  ténèbres  », 
«  l'endroit  profond  »  [padahi  gahhîram),  «  la  fosse  »  [karta)\ 
représentent  la  tombe  avant  de  désigner  une  espèce  d'enfer, 
ainsi  la  délivrance  de  cet  endroit  signifie  vivre  sans  mourir,  ni 
être  enterré,  avant  de  signifier  :  entrer  dans  le  ciel  de  Yama. 
Les  deux  représentations  se  pénètrent  l'une  l'autre.  On  no 
peut  (lire  à  quel  moment  précis,  le  sentiment  de  l'union  avec 
Dieu  s'est  étendu  jusqu'au  delà  de  la  mort.  Quand  la  vie  est 
comprise  religieusement  et  l'immortalité  comme  un  don  actuel 
et  inaliénable  de  Dieu,  il  n'y  a  pas  de  contradiction  à  ce  que  le 
monde  de  l'immortalité,  dans  les  textes  védiques,  désigne  la 
vio  terreslro  aussi  bien  que  le  monde  des  morts".  Le  soleil, 
l'union  avec  le  soleil,  c'est-à-dire  la  vie,  se  trouvent  aussi  bien 
dans  l'une  que  dans  l'autre. 

Babylone.  —  La  récompense  de  la  piété  consiste  aussi  pour 
les  Babyloniens  en  «  longs  jours  ))^  sur  la  terre  et  dans  l'ave- 
nir. Les  poèmes  nommés  psni(77ins  de  pénitence,  dans  la  lit- 
térature cunéiforme,  parlent  de  \^  maladie  el  de  la  misère 


1.  II.  Oidcnbepi^-,  J3fe  Wcliglon  de&  Veda,  p.  539  s. 

2.  H.  Oldenbcrg,  /.  c,  527,  530. 

3.  A.  11.  Saycc,  lïihberl  Lecture^.,  p.  523. 
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comme  des  signes  de  la  colère  de  Dieu,  de  même  que  les 
psaumes  bibliques'.  Dans  l'invocation  à Istar,  la  déesse  misé- 
ricordieuse, «  qui  accorde  la  vie  »%  comme  dans  l'invocation 
au  dieu  du  soleil  qui  accorde  la  vie,  le  fidèle  pense  plutôt  à  la 
conservation  de  la  vie  présente.  Mais  les  indices  ne  manquent 
pas  qui  font  prévoir  la  certitude  d'une  vie  qui  se  poursuivra 
dans  l'union  avec  la  divinité  après  la  mort  et  en  dépit  de  la 
mort.  D'une  façon  encore  plus  précise  que  dans  les  textes  védi- 
ques cette  vie  est  conçue  en  tant  qu'union  personnelle  avec  le 
dieu  du  soleil.  L'existence  dans  le  royaume  des  morts  est, 
comme  A.  Jercmias  (/.  c,  13)  Fa  remarqué,  au  point  de  vue 
religieux,  la  mort  et  non  la  vie.  Mais  le  dieu  du  soleil,  Ninib, 
ou  la  déesse,  Gula,  épouse  de  Psinib,  ou  bien  Istar,  qui  triom- 
phent de  la  m.ort,  peuvent  aussi  accorder  la  vie  à  ceux  qui  leur 
appartiennent;  c'est  pourquoi  on  peut  leur  donner  l'épithète 
de  «  celui  qui  fait  revivre  les  morts  »  {imihalUtu  mîlîY;  Mar- 
duk  surtout  est  ((  le  dieu  de  la  vie  pure  »,  c'est  pour  cela  qu'il 
«  aime  la  résurrection  des  morts  ».  Nebo  est  «  celui  qui  pro- 
longe les  jours  de  la  vie  et  ressuscite  le  mort  »*.  Mais  à  Ba- 
bylone,  ce  n'étaient  que  des  tendances.  La  longue  vie  et  le 
réveil  de  la  mort,  par  le  dieu  du  soleil,  ne  sont  jamais  devenus 
une  immortalité  religieuse.  Au  fond  nous  ne  savons  presque 
rien  de  la  théologie  babylonienne  postérieure,  sur  laquelle  on 
a  basé  de  nos  jours  tant  d'arguments  et  dont  on  a  tiré  tant  de 
conclusions. 

Egypte.  —  La  terre  classique  de  la  métaphysique  solaire  est 
l'Egypte.  Rien  n'a  autant  occupé  la  pensée  religieuse  de  l'E- 
gypte que  la  victoire  de  la  vie  sur  la  mort.  Le  combat  du  dieu 
de  la  hmiière  contre  les  puissances  des  ténèbres  y  prit  une 
importance  religieuse  plus  grande  que  nulle  part  ailleurs;  il 
y  allait  en  eifel  du  sort  des  morts.  L'idée  de  la  vie  future 
comme  une  union   continuée  avec  la  divinité  se  montre  en 

1.  A.  Jeremias,  dans  Cliantepie  de  la  Saussaye,  Lc/tr^uc/t,  2«  éd.,I,  199. 

2.  A.  Jeremias,  iJ/e  habylonisck-assyrischen  Vov$tellungen  vom  Leben 
nach  liem  Tudc,  p.  100  ss. 

3.  Jensen,  Kosmologie,  p.  228  ss.  Voir  ci-dessus,  p.  G5. 

4.  A.  Jeremias,/.  c,  p.  100  ss.  FrieJr.  Delilzscli,  As<;.  Handwôrtevbur.h, 
sous  baldtu. 
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Egypte  plus  lot  et  plus  clairement  qu'ailleurs*.  Nulle  part, 
on  ne  sait  plus  manifestement  que  la  vie  future  n'est  pas  une 
délivrance  de  la  vie  terrestre,  mais  une  continuation  de  sa 
force  et  de  sa  plénitude.  Anch  nia  seneb^-  «  la  vie,  le  bien-être, 
la  santé  »,  sont  dans  la  religion  égyptienne  une  formule  aussi 
carastérislique  que  Haurvatàt  et  Amorotât  chez  les  Iraniens. 
L'union  avec  le  dieu  du  soleil,  la  participation  à  sa  vigueur 
et  à  sa  vie  sont  comprises  d'une  façon  si  intime  que  le  mort, 
très  souvent,  est  appelé  du  nom  du  dieu  de  la  lumière  ou  de 
celui  du  dieu  du  soleil,  Osiris  ou  Rà.  Après  .Maspero  (dans  ses 
célèbres  Études  de  mythologie  et  d'archéologie  égyptiennes)  et 
d'autres,  cette  question  a  été  traitée  par  le  jeune  orientaliste  nor- 
végien,W.Brede  Krislensen,dont  l'élude  n'a  malheureusement 
pas  été  traduite  dans  une  des  principah'S  langues  de  l'Europe. 
Tout  en  n'étant  pas  moi-même  initié  aux  éludes  égyptiennes, 
je  puis  apprécier  la  valeur  que  prend  dans  son  ouvrage  le 
point  de  vue  religieux.  Au  fond,  dans   la  théologie  compli- 
quée de  Rà  aussi  bien  que  dans  les  plus  anciennes  représenta- 
tions se  rattachant  au  populaire  Osiris  (p.  154),  il  y  a  une 
aspiration  à  la  vie  et  un  besoin  de  donner  une  explication 
du    sentiment   religieux   de  la  vie   en  union  avec   la  divi- 
nité. Le  dieu  veille  ici-bas  sur  la  vigueur  de  la  vie  et  sur  sa 
plénitude.  Il  aide  aussi  à  éviter  les  dangers  dans  l'autre  vie 
(p.  75).  Dans  le  vaisseau  de  Rà,  le  dieu  du  soleil,  le  mort  le 
suit  dans  son  voyage  triomphant  et  il  est  renouvelé  par  Râ  à 
l'orient  (p.  69).  Auprès  d'Osiris,  le  dieu  des  morts,  la  félicité 
et  le  bonheur  échoient  au  mort  dans  les  champs  d'Aalou.  Osiris 
n'est  pas  seulement  le  dieu  des  morts  (p.    170),  mais  aussi 
comme  dieu  du  ciel,  celui  des  vivants,  de  la  vie.  (Chacune  de 
ces  deux  conceptions  est  intimement  liée  à  l'autre.  Chez  Osi- 
ris est  la  vie;  et  cette  divinité,  plus  qu'aucune  autre   dans  le 
panlbéon  égyptien,  s'est  libérée  de  son  caractère  naturiste 
pour  devenir  une  divinité  universelle  et  par  suite  éthique. 
Aussi  la  vie  a-t-elle  reçu  un  caractère  plus  éthique  en  étant 
conçue  comme  union  avec  ce  dieu. 

L'Ancien  Testament.  —  La  religion  de  l'Ancien  Testamcul  a 

1.  C.  P.  Tiele,  Inleiding  lot  de  Godidienslivetcmchap ^  1,  p.  9S. 

2.  Tiele,  /.  c,  p.  1G7. 
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une  valeur  unique  pour  l'hisloirc  de  la  religion,  non  seulement 
par  les  idées  qu'elle  représente,  mais  aussi  parce  que  son  déve- 
loppement nous  est  mieux  connu  que  celui  des  autres  religions 
anciennes.  Mieuxqu'ailleurs,  nous  voyons  comment  lacertitude 
de  la  vie  et  du  bonheur  dans  l'union  avec  Dieu  a  heurté  à  la 
porte  de  la  mort  jusqu'à  ce  qu'elle  s'ouvrît  au  pressentiment  et 
à  l'espérance  de  quelques  fidèles  pleins  d'une  foi  hardie;  et  ce 
fut  sans  l'aide  de  boissons  ou  de  formules  magiques,  ce  fut 
aussi  sans  l'aide  du  mythe  solaire  ;  chez  certains  hommes 
de  Dieu,  il  se  passa  même  un  long  temps  sans  qiiils  eussent 
quelque  représentation  développée  du  ciel.  \Live  chez  le  Sei- 
g-neur^  c'était  assez*,  c'était  la  vie. 

D'après  les  idées  hébraïques  le  bonheur  terrestre  et  une 
longue  vie  sur  la  terre  étaient  la  récompense  de  la  piété.  Une 
telle  foi  devait  trouver  des  écueils.  Mais  aussi  longtemps  que 
la  condition  du  peuple  fut  assez  assurée  et  assez  beureuse, 
aucun  ne  s'v  heurta.  La  vie  de  l'individu  se  poursuivait  dans 
ses  descendants.  La  contradiction  devint  elîrayante  pour  les 
esprits  réfléchis  lorsque  les  malheurs  s'abattirent  comme  un 
torrent  sur  la  nation  et  entraînèrent  même  les  individus  dans 
la  tourmente.  Pour  le  peuple  qui  souffrait,  la  révélation  pro- 
phétique trouvait  une  solution  dans  la  sublime  pensée  de 
ha  juslice  de  Yahvéh  qui  envoyait  le  châtiment  pour  les  péchés 
du  peuple  et  employait  à  cola  les  païens^  comme  aussi  dans 
l'espérance  d'un  heureux  avenir,  La  question  était  plus  diffi- 
cile à  résoudre  pour  les  individus.  La  conception  fondamen- 
tale demeure.  Qu'ils  soient  atteints  par  le  malheur,  qu'ils  des- 
cendent au  fond  de  la  fosse  [Ps.  oo,  24),  au  séjour  des  morts 
(3i>,  16),  dans  la  fosse  (16,  10)-,  qu'ils  s'enfoncent  dans  les  pro- 
fondeurs de  la  terre  (63,  10),  de  quelque  façon  que  la  mort 
subite,  misérable  ou  prématurée,  soit  décrite,  elle  est  la  pu- 
nition de  Dieu  sur  les  infidèles,  comme  pour  les  Indiens  vé- 
diques et  pour  les  Babyloniens.  La  mort  prématurée  (37,  38) 
sig-nifie  la  colère  de  Dieu.  Dans  le  royaume  des  morts  toute 
espérance  prend  fin  (30,  10).  C'est  pourquoi  les  psalmistes  de- 
mandent à  être  préservés  de  la  mort,  à  être  victorieux  de  leurs 

1.  Psanmr  73. 

2.  Voir  W.  Brandi,  Die  evangeiische  Geschichte,  p.  499. 
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ennemis  qui  les  oppriment  si  durement.  «  Le  livre  de  vie  » 
dans  lequel  les  justes  sont  inscrits  (69,  29)  garantit  finalement 
le  bonheur  terrestre,  mais  arrête  encore  son  compte  à  l'heure 
de  la  mort.  Comment  sont  interprétées  la  souffrance  du 
juste  et  surtout  sa  mort  violente  et  prématurée?  Il  y  en  a  qui 
ne  se  contentent  pas  de  la  pensée  du  bonheur  de  la  race  à  venir 
(37,  29).  On  ne  pouvait  non  plus  demeurer  à  cette  explication 
de  la  mort  du  juste  qu'avait  donnée  Esaïe,  i>7,  1-2.  «  Le  Juste 
périt,  et  nul  n'y  prend  g-arde;  les  g-ens  de  bien  sont  enlevés, 
et  nul  ne  fait  attention  que  c'est  par  suite  de  la  malice  que  le 
juste  est  enlevé.  Il  entrera  dans  la  paix,  il  reposera  sur  sa 
couche,  celui  qui  aura  suivi  le  droit  chemin  ».  Le  royaume 
des  morts  est  empreint  là  d'un  tout  autre  caractère  que  celui 
qu'il  a  dans  les  psaumes.  C'est  la  paix  du  tombeau,  non  ses 
ténèbres  tristes  et  désertes'.  Mais  le  fait  de  souhaiter  la  mort 
pour  éviter  les  malheurs  menaçants  est  contraire  à  l'esprit 
hébraïque.  Le  poète  d'Ebed  Yahvéh  donne  une  plus  haute  in- 
terprétation de  la  mort  du  juste  [Esaïe,  î53i.  C'est  un  sacrifice 
pour  les  transg-ressions  du  peuple,  donc  une  grande  tâche  à 
accomplir  au  service  de  Dieu.  Pour  cela  il  recevra  beaucoup 
en  échang-e.  La  mort  du  serviteur  de  Yahvéh  paraît  être  sem- 
blable à  celle  des  autres,  mais  elle  aune  valeur  infinie  *.  L'in- 
terprélation  du  serviteur  de  Yahvéh  comme  désignant  un 
individu  (Dalman)  esta  peine  vraisemblable,  «  Mon  serviteur 
prospérera,  il  montera,  il  s'élèvera,  il  grandira  puissamment  » 
(o2,  13),  ne  peut  pas,  selon  la  pensée  juive  de  celte  époque, 
s'appliquer  dans  l'autre  vie  à  l'individu  «  retranché  de  la  terre 
(les  vivants  »  (o3,  8),  même  si  l'auteur,  par  un  pressentiment 
prophétique, se  représentaitl'état  du  «  retranché»  comme  pou- 
vant jouir  du  succès  des  survivants  (o3,  10  s.).  Par  intuition, 
les  prophètes  peuvent  émettre  de  nouvelles  idées  dont  ils  ne 
mesurent  pas  eux-mêmes  toute  la  portée.  L'individu  paraît  là 

1.  Dans  Job  14,  1-15  on  entrevoit  l'idée  semblable,  que  la  mort  ar- 
ractie  le  malheureux  aux  tourments  actuels;  R.  H.  Charles,  A  cvitical 
history  of  tlie  doctrine  of  the  future  life  in  hrael,  in  Judaism,  and  in 
Christianity,  London,  1899,  p.  69,  y  trouve  le  germe  de  la  doctrine 
postérieure  que  le  Scheôl  nest  qu'un  séjour  temporaire. 

2.  Voir  G.  Dalman,  Jesuja  53,  p.  51. 
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comme  le  représentant  d'une  collectivité  dont  la  vie  continue 
la  sienne,  que  ce  soit  le  peuple  ou,  moins  vraisemblablement, 
comme  Bertholet  l'a  proposé,  la  classe  des  docteurs  de  la  loi. 
Même  si  la  souiïrance  et  la  mort  sont  interprétées  comme  re- 
gardant exclusivement  le  sort  du  peuple,  il  faut  avouer  que 
l'accomplissement  n'en  peut  arriver  sans  que  les  individus  y 
soient  englobés'.  Si  nous  pensons  à  l'inquiétude  du  piétiste 
pour  son  propre  bonheur  à  venir,  quoiqu'il  puisse  arrivera  la 
communauté,  nous  devons  encore  plus  admirer  l'énergie  reli- 
gieuse presque  incompréhensible  pour  notre  race,  qui  pou- 
vait soutenir  une  pareille  pensée,  celle  de  la  soutTrance  et  de 
la  mort  pour  Tamour  du  peuple  sans  connaissance  de  la  vie 
éternelle.  C'était  avancer  dans  la  foi  et  l'obéissance,  fût-ce 
même  pour  s'enfoncer  dans  les  ténèbres  de  la  mort. 

Peut-être,  les  ténèbres  de  la  mort  sont-elles  éclairées  d'un 
rayon  d'espérance  pour  le  voyant  dans  Esaïe,  i53,  J 1.  Le  pres- 
sentiment de  la  vie  en  union  avec  Yahvéh,  d'une  essence  plus 
élevée  et  plus  vigoureuse  et  s'élendant  au  delà  de  la  mort. 
^'Gniv&xo'n,  peut  être,  comme  E.  Stave  le  pense(/.  c,  169),  dans 
des  passages  tels  que  ceux-ci  :  «  Le  jusle  vivra  par  sa  foi  »  [Ha- 
bakuk,  2,  4)  ;  «  Ecoutez  et  votre  àme  vivra  »  [Esaie,  oo,  1-3),  etc. 
Dans  Job  et  dans  quelques  psalmistes  ce  rayon  est  parfois 
plus  clair  et  s'élève  cbez  un  polit  nombre  d'hommes  de  Dieu 
jusqu'àdevenir  une  certitude  de  la  foi.  L'ancienne  traduction  du 
passage  de  Job,  19,  2^)  ss.,  comme  s'il  parlait  delà  résurrection 
desmortshorsde  la  poussière,  interprétation  inaugurée  surtout 
par  Jérôme, suppose  un  texte  changé  arbitrairement  (Brandi, 

1.  Je,  dans  le  m(''rne  psaume,  peut  signifier  tantôt  Israël,  tantôt  l'indi- 
vidu. R.  Smend,  Tlœol.  Lit.  Zeitu7iy,  XXIV,  p.  529.  — Je  dois  confesser  que 
l'interprélalion  séduisante  de  K.  Rudde,  The  so  callcl  «  Ebed-Yakweh 
Songs  »,  and  the  meaning  of  Ihe  term  «  Servant  of  Yahweh  «  in  Isaiah, 
chaps.  iO-oo,  article  paru  dans  The  [American  Journal  of  Theology,  a 
ébranlé  ma  couviclion  quant  à  la  nécessilé  de  comprendre  «  mort  » 
et  «  vie  »,  dans  co  morceau,  comme  impliquant  la  mort  corporelle. 
M.  Budde  met  cliap.  53  dans  la  bouche  des  nations  païennes,  qui  parlent 
du  peuple  de  Yalivéli.  Gelte  inlerprélalion  aplanit  beaucoup  de  dit'ficullés. 
Voir  le  compte-rendu  de  M.  A.  Lods,  Annales  de  bibliogruphie  thcolugique, 
1900,  p.  36  s.  Aussi  R.  Smend  a  changé  de  vue,  il  comprend  à  présent  Ebed 
Yahvéh  du  peuple  d'Israël,  \uir  Theol.  Literaturzeituny,  XXV,  3il  s. 


LA    VIE    ÉTERNELLE    OBTEN'I'E    PAR    LIN  ION    AVEC    DIEU  349 

/.  c).  On  peut  s'en  rapporter  à  la  concepliou  ordinaire  des 
Hébreux,  où  se  tiennent  le  plus  grand  nombre  des  psaumes, 
et,  avec  Brandt  ',  interpréter  les  paroles  de  Job  ainsi  :  Dieu, 
mon  goël,  mon  vengeur,  est  vivant  et  aura  le  dessus.  «  Après 
(la  destruction  de)  ma  peau,  qu'on  a  déchirée,  et  sans  ma 
chair,  je  verrai  Dieu,  »  C'est  encore  sous  la  forme  d'un  misé- 
rable squelette  qu'il  espère  lui-même,  «  de  son  propre  œil  », 
non  pas  avec  celui  des  survivants,  voir  la  vengeance  de  Dieu 
en  cette  vie.  Cette  interprétation  devrait  se  recommander  sous 
certains  rapports,  si  nous  ne  possédions  aucun  texte  qui  té- 
moignât de  l'espérance  d'une  vie  éternelle  eu  Dieu  dans  Is- 
raël à  cette  époque,  quoiqu'en  somme  une  telle  traduction 
fasse  violence  au  texte,  qui  sauf  pour  la  phrase  sur  la  «  peau 
déchirée  »,  n'est  point  aussi  mauvais  aux  versets  26  et  27  que 
M.  Cheyne  le  veut.  M.  Duhm,  dans  le  Kurzer  Hcuidcommeii- 
tar,  a  montré  qu'il  y  a  ici  sans  aucun  doute  une  pensée  au  moins 
momentanée  d'union  avec  Dieu  au  delà  de  la  mort.  Nier  la 
possibilité  d'un  tel  pressentiment'à  celte  époque,  selon  Duhm, 
pendant  la  période  persane,  n'est  pas  nécessaire.  Job  espère 
que,  a  délivré  de  son  misérable  corps,  après  sa  mort,  il  verra 
Dieu  comme  vengeur  de  sa  gloire  et  son  ami  »  (Baelhgen, 
Hiob)\  Comme  le  serviteur  du  Seigneur,  après  sa  mort,  il  verra 
et  sera  rassasié.  «  En  Dieu  est  la  source  de  la  vie  »  [Ps.  36,  10). 
La  pensée  que  la  vie  remplie  de  la  crainte  de  Dieu  contient 
aussi  la  vie  éternelle  paraît  obscurément  dans  plusieurs  pas- 
sages des  psaumes.  Le  verset  13  du  Psaume  i7  a  quelque 
rapport  avec  les  paroles  des  chanis  du  Serviteur  du  Seigneur 
et  avec  celles  de  Job  que  nous  avons  citées.  Les  impies  «  res- 
semblent à  un  lion  avide  de  déchirer,  »...  et  pourtant  ils  laissent 
une  nombreuse  postérité.  ((  Mais  moi,  dans  mon  innocence, 
je  verrais  taface;  dès  le  réveil,  je  me  rassasierai  de  ton  image.  » 
La  pensée  de  la  vie  après  la  mort  n'est  pas  exclue,  elle  n'est 
pas  nécessaire  non  plus.  De  même  dans  le  verset  13  du 
Psaume  41  :  «  Tu  m'as  soutenu  à  cause  de  mou  intégrité,  et 

1.  Cheyne  aussi  enlève  toute  allusion  à  une  vie  future  à  ce  passnge, 
mais  d'une  façon  dillerenle.  Voii^  II.  H.  Charles,  A  critical  hiilonj  of  the 
doctrine  of  future  life  in  Israël,  etc.,  p.  70. 

2,  D'après  Budde,  Tkcol.  Literaturzcitwvj,  1898,  p.  627. 
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lu  m'as  placé  pour  toujours  eu  la  présence.  »  Peul-êU'c  aussi 
«  une  longue  vie,  pour  toujours  et  à  perpétuité  »  (21,  5),  et 
la  bénédiction  de  Dieu  pour  «   toujours  »  (4d,  3)',  comme 
on  le  souhaite  pour  le  roi,  s'étendent-elles  par  delà  la  mort. 
M.    Armstrong'    Black    [Expositot\    fifth    séries,    X,    p.    50) 
voit  aussi  dans  le  verset  6  du  Psaume  23,  un  pressentiment 
anticipé  de  la  vie  éternelle  venu  avant  son  temps,  avant  la 
grande  année  de  Dieu  et  pour  cela  condamné  à  ne  point  pren- 
dre racine  et  à  se  faner.  Plus  manifeste  est  celle  espérance  de 
l'éternité  dans  les  trois  psaumes  auxquels  seuls  B.  Dulim  se 
réfère  pour  celle  pensée,  dans  son  commentaire  nouvellement 
paru,  et  dans  le  Psaume  16,  11,  que  M.  G.  Dalman  [Die  Worte 
Jesii^  i29),  avec  raison,  interprète  comme  s'appliquanl  à  la  vie 
future.  Dans  les  psaumes  39,  8-10;  49,  IG,  le  psalmiste  élève 
sa  confiance  en  Dieu  au  dessus  de  l'instabilité  de  toutes  choses, 
sentiment  qui  était  étranger  à  l'hébraïsme  primitif.  «Les  jours 
de  l'homme  ont  la  mesure  de  la  main  »,  d'après  le  premier 
de  ces  psaumes.  Nous  passons  comme  une  ombre.  Le  psal- 
miste n'a  pas  connaissance  d'une  félicité  éternelle  en  oppo- 
sition avec  la  vanité  de  la  vie  terrestre.  11  demande  un  peu  de 
soulagement  jusqu'à  ce  qu'il  s'en  aille.  Mais  lorsqu'il  pose  vis- 
à-vis  de  la  destruction  et  des  souffrance  sa  confiance  :  «  Sei- 
gneur, j'espère  en  loi  »,  il  y  a  là  une  douce  espérance  qui 
dépasse  sa  doctrine.  Son  point  de   départ  est  le  même  que 
celui  de  l'Ecclésiaste  :  tout  est  vanité,  mais  le  psalmisle  prend 
un  chemin  opposé  à  celui  qui  conduit  l'Ecclésiaste  au  scep- 
ticisme. L'auleur  du  Psaume  49  est  allé  plus  loin;  il  sait  que 
Dieu  le  prendra.  La  splendeur  terrestre  de  l'homme  ne  lui 
suffit  pas;  elle  devrait  se  terminer  dans  le  royaume  des  morts 
oij  jamais,  de  toute  éternité,  on  nepeul  voir  la  lumière.  «  Bien- 
tôt  leur  forme  (des  insensés)  sera  détruite,  le  Scheôl  est  leur 
demeure;  mais  Yahvéh  rachètera  mon  âme  de   la  main  du 

i.  Cheync,  dans  son  livre  sur  l'origine  et  le  contenu  religieux  du 
Psautier,  p.  402  ?s.,  croyait  que  72,  5;  63,9  s.;  17,  7;  36,  10,  peuvent  aussi 
se  rapporter  à  la  vie  clerneile.  Comment?  U.  H.  Gliarles,  dans  son  réccul 
livre  sur  le  développement  de  l'idée  de  la  vie  tuture  dans  les  religions  de 
l'Ancien  et  du  Nouveau  Testament,  ne  trouve  l'idée  d'une  heureuse  exis- 
tence future  que  dans  deux  psaumes  :39  et 73;  p. 73  ss. 
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Sclioôl,  car  il  me  prendra  à  lui.  »  Dans  une  heureuse  et  calme 
confiancela  même  assurance  est  exprimée  au  Psaunie  16, 10  s., 
où  le  royaume  des  morts  semble  être  considéré  en  opposition 
avec  la  vie  en  union  avec  Dieu  ici  et  par  delà  la  mort  : 

H  Tu  ne  livreras  pas  mon  âme  au  séjour  des  morts; 
Tu  ne  permettras  pas  que  ton  saint  voie  la  corruption. 
Tu  me  feras  connaître  le  chemin  de  la  vie  ; 
Il  y  a  un  rassasiement  de  joie  devant  la  face, 
Et  des  délices  à  ta  droite  pour  jamais.  » 

Au  Psaume  73,  nous  trouvons  un  esprit  d'une  autre  espèce, 
un  esprit  qui  conquiert  l'espérance  de  la  vie  éternelle  par  une 
lulle  pénible,  un  de  ces  esprits  durement  éprouvés  dont  la  foi, 
pour  cette  raison,  devient  d'un  métal  très  pur  et  bien  trempé. 
La  certitude  religieuse  de  la  vie  éternelle,  victorieuse  de  la 
mort,  en  union  avec  Dieu  n'a  peut-être  jamais  trouvé  d'ex- 
pression plus  simple  et  plus  audacieuse  que  celle  que  ce  psal- 
miste  a  conçue.  Il  a  été  conduit  près  du  précipice,  son  cœur 
est  devenu  amer  quand  il  a  vu  les  impies  croître  toujours  en 
puissance,  tandis  que  la  pureté  de  son  cœur  et  l'innocence  de 
ses  mains  étaient  récompensées  chaque  jour  par  la  douleur 
et  chaque  matin  par  le  châtiment,  jusqu'à  ce  qu'il  eut  vu  que 
la  puissance  de  l'impie  s'évanouissait  dans  la  mort  comme  un 
rêve,  et  que  lui-même  se  jetât  aveuglément  dans  les  bras  du 
Seigneur. 

«  Mais  moi  je  serai  toujours  avec  loi  ; 

Tu  m'as  pris  par  la  main  droite 

Tu  me  conduiras  par  ton  conseil 

Et  tu  me  recevras  avec  g'ioire. 

Quel  autre  que  toi  ai-je  au  ciel  ? 

Je  ne  prends  plaisir  sur  la  terre  qu'en  toi. 

Ma  chair  et  mon  cœur  défaillaient  ; 

Mais  Dieu  est  le  rocher  de  mon  cœur  et  mon  partag-e  à  tou- 
jours. » 

La  foi  rclhjieusc  en  la  vie  éleruelle  comme  une  possesion 
actuelle  et  inaliénable  ne  peut  pas  être  exprimée  plus  claire- 
ment dans  sa  dilférence  avec  le  dogme  de  l'immortalité  de 
l'âme  et  avec  celui  de  la  rétribution  dans  l'autre  monde.  La 
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forme  nialérielle  de  la  roprésoutation  concrète,  nécessaire 
pour  formuler  sa  certitude,  manque  au  poète*.  Ni  la  terre, 
ni  le  ciel,  ni  le  corps,  ni  Tâme,  ni  les  souffrances,  ni  le  bon- 
heur ne  lui  importent!  Rien  n'est  un  bien,  si  Dieu  n'est  pas  là. 
Quel  mal  peuvent-ils  faire  si  Dieu  est  présent?  Dieu  seul  suffit. 
Le  passage  aux  Romains  B,  35-39,  achève  celte  foi. 

Peut-on  parler  d'une  «■  doctrine  ésotérique  »  ou  «  secrète  » 
(Duhm)  ou  môme  d'une  «  doctrine  »,  dans  ces  psaumes?  Il  me 
semble  plutôt  que  la  certitude  d'une  vie  éternelle  dans  le  Sei- 
gneur a  été  une  pensée  hardie  à  laquelle  la  foi  se  serait  élevée 
des  profondeurs  de  la  misère  dans  ses  morwcntsles  plus  subli- 
mes, ou  bien  une  paisible  confiance  qui  aura  germé  dans  le 
cœur  de  quelques  fidèle».  Etait-il  besoin  de  Tintluence  des 
Perses  (Cheyne,  Slave)  ou  de  celle  des  Perses  et  des  Grecs, 
(Duhm)  pour  que  les  fidèles  alleignissent  ce  point?  Je  le  crois 
difficilement.  Dans  le  Scheôl,  il  n'y  avait  point  de  paradis,  il 
n'en  existait  pas  non  plus  au-dessus  ni  en  dehors,  et  enfin,  après 
la  mort,  aucune  résurrection  n'était  encore  attendue.  Dans  les 
psaumes  aucune  de  ces  lr®is  idées  n'est  représentée.  L'œil  ne 
peut  pas  encore  distinguer  d'image  précise  au-delà  de  la  mort  ; 
la  lumière  du  Seigneur  qui  vient  d'y  resplendir  éblouit  encore 
le  regard.  Pour  ces  hommes  pieux,  il  suffisait  de  croire,  sans 
voir;  et  leur  pressentiment,  leur  certitude  pour  mieux  dire,  ne 
devint  jamais  une  affirmation  d'ordre  général. 

Beaucoup,  beaucoup  plus  tard  vint  une  époque  où  leur  sen- 
timent religieux  delà  vie,  en  se  prolongeant  et  se  précisant, 
se  formula,  au-delà  de  la  vie  de  la  terre,  en  une  doctrine  aussi 
claire  par  elle-même  que  celle  de  la  récompense  de  la  vertu  et 
du  châtiment  du  péché  ou  que  celle  de  l'impérissabililé  de  ce 
qui  est  spirituel.  A  cette  époque,  c'est-à-dire  dans  le  judaïsme 
postérieur,  surtout  dans  le  judaïsme  helléniste,  on  a  plus  de 
raison  de  supposer  une  influence  (mazdéenne  ou  plutôt)  grec- 
que. Mais  alors  la  pensée  de  l'immortalité  rentre  dans  les  caté- 


i.  M.  Schwally  â  bien  fetiiâi^qué  que  chez  les  Israélites  la  foi  religieuse 
par  rapport  à  l'autre  vie  devançait  les  conceptions  du  ciel,  du  paradis, 
etc. 
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gories  que  nous  avons  étudiées  au  chapitre  2  et  au  chapitre  4 
de  ce  travail'. 


1.  L'ordre  historique  entre  les  représentations  qui  sont  décrites  au 
chapitre  2  et  au  chapitre  5  n'est  pas  toujours  le  même.  Le  plus  souvent 
la  rétribution  remplace  immédiatement  la  continuation.  En  Egypte  la  ré- 
tribution n'a  pas  séparé  nettement  la  phase  de  la  continuation  de  celle  de 
la  vie  en  union  avec  Dieu.  En  Israël  et  dans  le  Véda,  vraisemblablement 
aussi  dans  le  mazdéisme,  la  vie  éternelle  en  Dieu  a  été  découverte  avant 
que  l'idée  de  ia  rétribution  ne  fût  née  dans  les  esprits.  Plus  tard  la  rétri- 
bution et  la  vie  éternelle  en  Dieu  marchent  côte  à  côte,  comme  dans  les 
Gâthas  ou  dans  le  christianisme,  etc. 


21! 
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II 


LA  VIE  ÉTERNELLE  OPPOSÉE  A  LA  VIE  COUPOKELLE  ET  TERFiESTRE, 
AUX  INDES  ET  EX  GRÈCE. 

Dans  les  ladeseL  en  Grèce  on  trouve  une  uoiiou  religieuse 
de  l'immorlalilé,  c'est  la  certitude  que  la  communion  avec  Dieu 
implique  dès  à  présent  une  vie  éternelle,  sous  une  forme  en- 
tièrement différente  de  tout  ce  que  nous  avons  vu  jusqu'ici. 
Les  légendes  sur  l'ascension  des  hommes  pieux  vers  le  ciel 
tandis  qu'ils  sont  encore  vivants,  les  breuvag-es  divins  ou  les 
aliments  considérés  comme  recettes  de  vie,  et  même  la 
croyance  (dont  nous  venons  de  nous  occuper)  que,  sans 
moyen  magique,  la  vie  peut  vaincre  la  mort,  toutes  ces  notions 
ont  malgré  leurs  différences  une  base  commune  :  la  vie  ter- 
restre avec  son  activité,  sa  force  et  son  bonheur,  y  est  consi- 
dérée comme  un  don  de  Dieu;  la  vie  éternelle  de  l'homme 
consiste  donc  ici  en  un  prolongement  de  la  force  de  vie  qui  lui 
vient  de  son  union  avec  Dieu  et  qu'il  ne  peut  conserver  qu'en 
le  servant  sur  laterre.  La  mort  est  un  mal.  Mais  la  vie  en  Dieu 
vainc  la  mort.  Dans  le  monde  indo-germain,  on  constate  une 
conception  opposée  en  deux  régions  différentes,  oi^i  la  vie  de  la 
terre  est  regardée  comme  un  mal,  la  mort  qui  nous  en  délivre 
comme  un  bien.  La  vie  éternelle  se  présente  ici  comme  une  pro- 
priété actuelle,  mais  elle  est  en  opposition  avec  la  plénitude  de 
la  vie  et  de  la  force  dans  l'organisme  terrestre.  Dans  cet  ordre 
de  croyances  la  communion  vivifiante  avec  Dieu  peut  être 
réalisée  déjà  dans  cette  vie,  mais  seulement  :  1°  durant  quel- 
ques moments  d'extase  oii  Tâme  sort  d'elle-même,  comme  dans 
l'orphisme  et  chez  tous  les  mystiques  e:^tatiques,  ou  2"  dans  la 
parfaite  indifférence  de  l'esprit  pour  le  plaisir  et  la  douleur, 
l'activité  et  le  repos,  la  vie  et  la  mort,  comme  dans  le  boud- 
dhisme et  chez  tous  les  mystiques  quiétistes.   Dans  le  culte 
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dionysiaque  de  Torphisme,  la  communion  avec  Dieu  est  re- 
cherchée pour  éviter  5  -/.J/.A:ç  r?;;  yevÉTîojç;  le  bouddhisme  et  ce 
qui  l'a  précédé  tendent  au  même  but,  la  délivrance  du  saili- 
sâra,  du  cercle  des  existences,  des  samskâra,  des  formations; 
ou  bien  ou  croit  atteindre  le  même  but  par  Taclion  de  l'âme  in- 
corporelle, par  la  philosophie,  comme  chez  Socrate  et  chez 
Platon.  Dans  les  deux  principales  branches  de  la  culture  indo- 
germanique ce  genre  de  conceptions  de  l'immortalité  a  pris  une 
valeur  considérable,  dépassant  même  les  limites  du  monde 
indo-germanique;  —  en  Asie,  par  le  bouddhisme,  —  dans  la 
civilisation  européenne  par  le  platonisme  et  le  néo-plato- 
nisme, lequel  resta  très  lidèle  aux  origines  religieuses  du  pla- 
tonisme et  exerça  une  influence  considérable  sur  la  formation 
delà  théologie  chrétienne  et  surcelle  du  mysticisme  du  moyen- 
âge.  Même  chez  un  des  peuples  les  plus  optimistes  et  les  plus 
satisfaits  de  la  vie  que  nous  connaissions,  chez  les  Iraniens, 
la  notion  panthéiste  de  rimmortalilé  avec  son  mépris  de  la 
vie  fleurira  tard,  mais  magnifiquement,  dans  le  sufisme.  Il 
n'est  pas  certain  que  ces  innombrables  conceptions,  si  diverse- 
ment nuancées,  de  la  vie  en  Dieu  aient  toutes  leur  origine  dans 
la  Grèce  et  dans  l'Inde.  Les  phénomènes  mystiques  et  extati- 
ques qui  ;je«U(?>i^  faire  naître  de  telles  conceplions  sur  l'éter- 
nelle absorption  en  Dieu,  se  rencontrent  plus  d'une  fois  dans 
les  religions  naturistes.  Mais  il  est  incontestable  qu'elles 
apparaissent  d'abord  chez  les  mystiques  pré-bouddhiques  de 
l'Inde  et  dans  le  culte  orphique  de  Dionysos;  de  ces  deux 
sources,  le  flot  s'est  répandu  bien  plus  abondamment  dans  la 
vie  religieuse  de  notre  race  que  n'ont  pu  le  faire  les  courants 
venus  d'ailleurs. 

Enfin,  dans  l'Evangile,  la  doctrine  de  la  vie  éternelle  se 
présente  à  nous,  en  un  certain  sens,  connue  une  synthèse  des 
principes  opposés  sur  les  relations  entre  la  vie  à  venir  et  la 
vie  présente  que  nous  avons  distinguées.  En  l'étudiant,  nous 
reconnaissons  que  l'Evangile  a  ses  racines  dansle  prophétisme. 
Les  pensées  les  plus  remarquables  et  les  plus  fructueuses  de 
l'Evangile  sur  la  vie  éternelle  considérée  comme  un  bien  ac- 
cessihle  di's  ici-bas  sont  d'origine  prophéti(|ne. 
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11  est  pour  nous  d'un  grand  intérêt  de  voir  dans  quelle  nne- 
sure  la  conscience  d'une  union  éternelle  avec  le  divin  a  existé 
dans  les  trois  types  les  plus  remarquables  de  l'histoire  reli- 
gieuse de  notre  race  :  Bouddha  et  Socrate  chez  les  Indo-Ger- 
mains, et,  chez  les  Sémites,  la  révélation  prophétique  ac- 
complie en  Jésus-Christ. 

Aucun  des  deux  premiers  ne  connaît  un  Dieu,  ou  ne  trouve 
devant  soi,  dans  la  religion  de  ses  pères,  une  conceplion  d'un 
Dieu  à  qui  puisse  se  rattacher  sa  notion  du  salut  et  du  bon- 
heur. «  L'union  avec  Dieu  »,  la  formule  caractéristique  de  la 
foi  purement  religieuse  en  Timmortalité  n'existait  pas  pour 
Gautama;  pour  Socrate  ce  n'était  pas  une  expression  adéquate 
à  sa  foi  et  à  son  espérance,  mais  plutôt  une  transcription  poé- 
tique en  accord  avec  son  respect  de  la  relig-ion  populaire  et  la 
manière  de  parler  g-énérale.  Malgré  cela,  d'après  mon  opinion, 
le  type  intérieur  et  spirituel  de  ces  deux  grandes  fig-ures  de 
Thistoire  des  relig'ions  appartient  bien  à  la  série  d'idées  reli- 
gieuses que  nous  cherchons  à  déterminer  dans  ce  chapitre. 

1.  —  Nirvana. 

Ni  le  mot,  ni  le  contenu  du  Nirvana  n'ont  été  inventés  par 
Gautama  Bouddha.  Ils  existaient  bien  avant  lui. 

Le  K.  P.  Dahlmann,  de  la  Compagnie  de  Jésus,  à  qui  nous  de- 
vons de  remarquables  études  sur  l'histoire  du  mot  et  de  l'idée 
de  Nirvana  antérieurement  au  bouddhisme  ',  a  raison  de  dire 
que  déjà  en  dehors  du  bouddhisme,  le  Nirvana  constitue  le 
point  culminant",  la  pierre  de  faîte ^  de  la  pensée  hindoue  et 
brahmanique.  Cet  auteur  commence  son  livre  sur  le  Nir- 
vana par  les  mots  suivants  :  «  Dans  aucun  symbole,  l'esprit 
indien    ne    s'est  dépeint    d'une   façon   aussi    caractéristique 

1.  Das  Mahdhhûrala  ah  Epos  uni  Rechtsbitch,  Berlin,  1895  (cfr.  H.  Ja- 
cobi  dans  Gôttmgische  gelehrte  Anzeigen,  1896,  I,  p.  67  ss.)  et  Nirvdiia, 
cine  Stiidie  zur  Vorgeschichte  des  Buddhismus,  Berlin,  1896. 

2.  Nirvana,  41. 

3.  L.  c,  77,  110. 
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que  dans  l'imag-e  idéale  du  Nirvana.  C'est  un  produit  original, 
authentique  de  la  pensée  de  l'Inde  antique,  qui,  dans  ses  formes 
grotesques,  reflète  l'élrangeté  de  l'âme  indienne  et  de  ses  as- 
pirations ;  c'est  une  représentation  qui  n'a  pas  de  parallèle  chez 
d'autres  peuples.  Le  JXirvàiia  est  sorti  du  fond  de  l'âme  hin- 
doue; c'est  une  spéculation  qui  dans  son  développement  plus 
de  dix  fois  séculaire  est  devenue  une  desplus  fertilesqui  aient 
agi  parmi  toutes  les  nations  et  en  tous  les  temps  ». 

Rien  ne  peut  en  effet  mieux  caractériser  l'état  d'âme  révélé 
par  la  littérature  indienne  depuis  les  hymnes  les  plus  récents 
du  Rigvéda  jusqu'aux  systèmes  classiques  du  brahmanisme, 
le  Yedànta  et  le  Sâiiikhya,  jusqu'aux  formes  religieuses  déri- 
vées du  grand  courant  du  brahmanisme,  le  bouddhisme  et  le 
jaïnisme  surtout,  que  cet  idéal  d'une  existence  sans  action  et 
sans  changement,  sans  joie  et  sans  soulfrance,  privée  de  tout 
ce  que  nous  appelons  complexité,  mouvement  et  chaleur  de 
la  «  vie  »,  pour  s'absorber  dans  la  paix  de  l'unilé  infinie.  Ce 
fruit  supérieur  d'une  pensée  et  d'une  âme  dont  le  fond  le  plus 
intime  demeurera  toujours  un  secret  pour  nos  yeux  d'Occi- 
dentaux, avait  déjà  germé  et  mûri  sous  le  soleil  de  longs  siè- 
cles, lorsque  Gautama  le  cueillit  à  l'arbre  de  la  métaphysique 
sur  lequel  il  avait  grandi,  pour  en  savourer  et  en  faire  savou- 
rer les  délices  à  des  millions  d'autres  êtres.  En  les  invitant  à 
y  participer  avec  lui,  il  se  délivrait  et  les  délivrait  des  difliciles 
préoccupations  métaphysiques  et  des  pratiques  farouches  ou 
étranges  que  l'on  avait  inventées  pour  atteindre  le  but  pro- 
posé. 

L'étymologie  du  mot.  —  Jusque  dans  un  d(;s  hymnes  les 
plus  récents  du  Rigvéda,  hymne  qui  nous  transporte  déjà  dans 
l'atmosphère  spirituelle  et  dans  les  expressions  nébuleuses  des 
Upanisads  [mandala  X,  129,  2),  nous  lisons  :  anîd  avàlan'i 
svadhaijâ  lad  ekam,  «  cet  [être]  un  (r=  le  brahmau)  soufflait  dans 
sa  propre  essence  (svadhayâ),  sans  être  troublé  par  aucun 
vent  ».  Le  terme  «  sans  vent  »  [avâtam),  nous  donne  tléjà 
l'idée  exacte  du  Nirvana.  C'est  à  l'éminent  professeur  d'Upsal, 
M.  K.  F.  Joliansson,queje  dois  cette  remarque,  que  peut-être, 
l'étymologie  du  mot  Nirvana  n'est  que  la  traduction  précise 
de  cet  avdtmii,  «  sans  vent  ».  L'étymologie  généralement  ac- 
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cepléo  esl  celle  d'  «  extinction  m.  Il  n'y  a  pas  de  cloute  que  Fan- 
cienue  littérature  desUpanisadset  que  l'épopée duMahâbhârata 
ainsi  que  lali  t  lérat  ure  du  bouddhisme  n'ai  eut  donné  maini  es  foi  s 
cette  étymologie.Geux  qui  entrentdans  le  Nirvana  «  s'éteignent 
comme  la  chandelle  ».  De  même  que  «  la  flamme  chassée  par 
la  violence  du  vent,  s'éteint  et  n'appartient  plus  à  ce  que  l'on 
appelle  être  et  existence  »,de  même»  le  sage  s'éteint  lorsqu'il 
se  dépouille  des  qualités  du  corps  et  de  l'individualité  «.Pour 
les  bouddhistes,  le  Nirvana  veut  dire  l'extinction  du  moi  et  de 
«  l'être  ».  C'est  uue  a  extinction  parfaite».  Celui  qui  estbon  entre 
au  ciel,  celui  qui  a  renoncé  à  tous  les  désirs  s'éteint  complète- 
ment. «  Le  monde  entier  est  en  flammes  n[Mahâva(jga,  1,  21). 
La  vie  du  monde  avec  ses  désirs,  ses  aspirations,  ses  dou- 
leurs, est  représentée  comme  un  feu,  le  Nirvana  en  est  l'ex- 
tinction. Parce  qu'il  y  a  trois  espèces  de  feu,  le  feu  de  l'amour, 
celui  de  la  haine  et  celui  de  l'aveuglement,  il  faut  aussi  qu'il 
y  ait  extinction  de  ces  feux,  Nirvana  [Buddhavaihsa,  2,  12)  *. 
Il  suffit  de  rappeler  les  deux  passages  de  l'ancienne  épopée 
du  Mahâbhârata,  cités  par  J.  Dahlmann  à  la  p.  67  de  son  livre 
sur  le  Nirvana  (XIV,  19, 15)  :  «  Il  atteint  peu  à  peu  au  Nirvana, 
semblable  au  feu  qui  manque  debois,  »  et  (XV,  22,  28)  :  «  Quand 
les  manifestations  de  la  vie  finissent,  le  Yogin  (  =  l'ascète) 
arrive  à  jamais  au  repos,  comme  le  feu  brûlant,  lorsque  la 
matière  finit.  » 

Mais  à  considérer  le  caractère  propre  qu'aie  Nirvana  d'être 
la  pure  atmosphère  de  l'être  —  ou  du  non-être  —  qui  n'est 
troublée  par  aucun  souftle  ni  par  aucun  niouvement  ni  chan- 
gement, qui  est  le  miroir,  clair  comme  le  cristal,  de  l'infini,  on 
est  tenté  d'attribuer  au  mol  une  autre  élymologie,  celle  de 
iiir=a  privatif,  et  de  vàua,  veut  :  «  sans  vent  »,  ce  qui  ex- 
plique beaucoup  mieux  les  délinilions  et  les  descriptions  du 
Nirvâni  lesplus  usitées  dans  le  bouddhisme  aussibienqu'avant 
le  bouddhisme.  A  l'appui  on  peut  citer  les  analogies  dans  les 
attributs  de  ce  bien  suprême,  comme  nivâta,  «  sans  vent  », 
nirdvandva,  «  sans  contrastes  »,  nirguna,  «  sans  qualités  in- 


1.  Voir  J.  Dalilmann,  ISirvdim,  p.  9;  H.  Oldenberg,  Buddha,  2  éd.,  282, 
285,  354. 
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dividiielles  »,  ou  bien  «  sans  organes  »;  toutefois  ce  dernier 
terme  guriii  ne  se  trouve  pas  dans  le  bouddhisme.  Toute  une 
série  de  ces  qualités  négatives  sont  attribuées  au  Yogin,  à 
l'ascète  parfait,  dans  le  Mahàbhàrata,  XIV,  46,  45,  cité  par 
Dahlmann,  p.  66. 

nirdvandco  nir/iamaskâro    iii/iwâhàkâra   eva   ca 
nirmamo  nirahariikâro  niryogaksema  dtmavân 
nirâsir  mrijunah  sânto  iiiràsaklo  nïrùsraijali, 

«  Sans  contrastes,  sans  gloire,  sans  désir,  sans  mien,  sans 
moi,  sans  bonheur,  sans  espérance,  sans  qualité,  sans  sym- 
pathie, sans  demeure,  restant  en  paix  dans  l'être  »  [âtman). 
Cet  état  est  le  Nirvana.  Ne  faudrait-il  pas  expliquer  le  mot  Nir- 
vana de  la  même  façon? 

M.  Dahlmann,  qui  acceptele  sens  étymologique  d'extinction, 
sent  néanmoins  la  difficulté  de  lui  assimiler  l'idée  régnante 
du  Nirvana.  Parlant  de  la  philosophie  orthodoxe  de  la  grande 
épopée  du  Mahàbhârata,  qui  représente  d'après  lui  un  stade 
antérieur  au  bouddhisme,  c'est-à-dire  un  Sàmkhya,  un  système 
brahmanique  d'où  serait  issue  la  réforme(selon  Dahlmann, plu- 
tôt la  décadence)  bouddhiste  (p.  51  s.),  il  dit  :  «  Le  Nirvana  si- 
gnifie extinction;  toutefois  il  n'est  plusla  lampe  qui  s'éteint  faute 
d'huile,  mais  la  flamme  qui  monte  pure  et  claire,  dans  un  calme 
parfait,  se  renouvelant  toujours  dans  le  contenu  abondant  du 
vase  »."  Là  où  le  Nirvana  ])araît  dans  les  parties  philosophiques 
de  l'épopée,  il  est  synonyme  de  repos  et  d'immobilité  éter- 
nelle »  (p.  66).  Nirmanyuh,  «  sans  passion  »,  et  nirvànah, 
«  éteint  »  sont  des  synonymes  et  se  sont  changés  parfois  en  un 
mot  ayant  la  même  signification  :  sânta,  «  arrivé  au  repos  », 
(p.  08).  Qui  ne  voit  que  la  traduction  «  non  troublé  »,  «  calme  », 
pour  le  mot  Nirvana  correspond  mieux  à  l'ensemble  de  la 
conception?  Dans  la  Bhagavadgîtâ  {Mahàbhârata,  VI,  2G, 
71),  nous  lisons:  «  Celui  qui  a  renoncé  à  tout  désir  et  qui  est 
sans  aspiration,  sans  moi,  sans  mien_,  atteint  le  repos.  C'est 
l'état  du  Brahman;  celui  qui  y  demeure  arrive  dans  la  mort 
au  Brahma-Nirvâna.  » 

L'élymologie  «  sans  vent  »  met  en  plus  vive  lumière  le 
caractère  (ïétat  qu'a  le  Nirvana.  Très  souvent  le  Nirvana  est 
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assimilé  à  «  repos  »,à  «  paix  »,  ou  à  des  expressions  semblables, 
do  sorte  que  sànti,  le  calme,  et  Nirvana  deviennent  des  syno- 
nymes. Le  Nirvana  est  l'idéal  de  la  paix  suprême  »  {paramu 
éâïitih,  p.  66).  L'image  la  plus  caractérislique  qui  soit  em- 
ployée dans  le  Mahâbhârata  et  plus  tard,  pour  expliquer  le 
Nirvana,  n'est  pas  celle  d'une  flamme  éteinte,  mais  au  con- 
traire celle  de  la  flamme  qui  monte  «  sans  vent  ».  «  Le  parfait 
ressemble  à  la  flamme  nourrie  d'huile  qui  brûle  là  où  il  n'y  a  pas 
de  vent,  sans  vaciller  ))^  voilà  l'expression  qui  revient  à  plu- 
sieurs reprises,  diversement  nuancée  dans  l'épopée.  L'étymo- 
logie  «  sans  vent  »  laisse  aussi  mieux  voir  comment  le  Nir- 
vana peut  être  représenté  comme  unendroit^  sous  l'image 
d'un  endroit,  au  locatif.  Oldenberg  en  donne  des  exemples  '. 
Mais  cet  emploi  n'est  point  réservé  au  bouddhisme.  Gautama, 
ici  comme  ailleurs,  n'a  fait  qu'emprunter  le  langage  et  les 
idées  de  l'ancienne  philosophie  brahmanique.  Dans  le  Mahâ- 
bhârata, XII,  21,  17,  le  Nirvana  a  le  même  sens  que  «  l'autre 
monde,  riche  en  mérites  »  [paro  lokah  saphalodayah).  11  est 
désigné  comme  «  le  lieu  éternel  »,  sans  chagrin,  sans  peine, 
sans  changement  oîi  Mudgala  veut  aller  plutôt  qu'au  ciel  (III, 
201,  47);  ou  bien  il  est  l'endroit  calme  au-delà  de  l'océan  de 
la  joie  et  de  la  souiïrance,  à  comparer  à  para,  «  bord  »  et  à 
svarga,  «  ciel  »  (III,  31,  26,  etc.)  \  Des  expressions  comme 
«  lieu  d'immortalité  »  [amatapadam),  «  lieu  impérissable  » 
[padaniacciUam),  «  lieu  du  calme  »  [santipadam],  <>  lieu  calme  » 
[santain  padain)^  «  endroit  sans  changement  »  [acalam  thâ- 
nam),  sont  indifl'éremment  usitées  dans  la  littérature  boud- 
dhique comme  dans  le  Mahâbhârata  pour  désignerle  Nirvana. 
Selon  ces  deux  systèmes,  le  Nirvana  est  un  lieu  sans  chagrin, 
où  l'on  arrive  [yanli)  ^  Et  en  effet,  non  seulement  le  com- 
mentaire de  l'épopée,  mais  aussi,  déjà,  la  philosophie  préboud- 
dhiste a  interprété,  évidemment,  le  Nirvana  selon  l'image  de 
la  chandelle  qui  brûle  dans  un  endroit  sans  vent  {nivâtastho 


i.  P.  285,  note  1  de  la  deuxième  édition  de  son  admirable  livre  sur 
Bouddha. 

2.  L.  c,  p.  39,  37,  35. 

3.  L.  c,  p.  114  s. 
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yathà  dîpah),  comme  «  le  lieu  sans  souffle  »  {nirvânam  sthâ- 
7iam:=.nirvàtam  sthànam).  Lovent  désigne  la  vie  aclive  et 
troublée  du  moi  empirique.  Quand  le  vent  s'apaise,  le  repos 
[èànti)  de  l'être  intime  commence,  c'est  le  calme,  le  Nirvana. 

Quant  à  Tétymologie  originelle,  la  signification  «  sans 
vent  ))  peut  avoir  été  ajoutée  après  coup,  amenée  par  l'union 
intime  du  Nirvana  avec  leBraliman,  comme  le  pense  le  Père 
Dahlmann,  p.  73,  ou  bien  Nirvana  peut  avoir  désigné  avâtam 
dans  le  langage  philosophique  et  religieux,  avant  d'avoir 
été  interprété  comme  «  extinction  »;  cette  dernière  opinion 
me  semble  mieux  s'adapter  à  la  thèse  générale  du  sagace 
Père  Jésuite  :  en  effet,,  il  croit  que  ce  bien  religieux,  le  Nir- 
vana, a,  dans  l'idéalisme  brahmanique  du  Mahàbhârata,  le 
Sàiiikhya-Yoga,  désigné  l'union  avec  le  Brahman,  avant  de 
revêtir  dans  ragnoslicisme  bouddhique  une  signification  pu- 
rement négative. 

Le  Nirvana  avantle  bouddhisme.  —  Quoi  qu'il  en  soit,  le  Nir- 
vana, dès  avant  le  bouddhisme,  exprimait  l'idéal  panthéiste  et 
quiétiste  des  temps  post-védiques.  Il  y  eu  a  deux  preuves  gé- 
nérales :  une  extérieure  et  une  intérieure.  Le  Mahàbhârata, 
dont  le  Père  Dahlmann,  s'appuyanlà  ce  qu'il  semble  sur  d'ex- 
cellentes raisons,  attribue  la  partie  constitutive  à  l'époque  qui 
précède  la  floraison  du  bouddhisme  ',  connaissait  bien  le  Nir- 
vana. Le  fait  surprenant  que  ce  mot  s'y  trouve  un  nombre  de 
fois  considérable  (M.  Dahlmann  l'y  compte  au  moins  trente 
fois),  tandis  que  la  théologie  brahmanique  classique,  dans  ses 
différentes  écoles,  l'évite  soigneusement,  paraît  s'expliquer, 
très  naturellement,  par  le  simple  fait  que  ces  écoles,  seules, 
non  le  Sàmkbya-Yoga  de  l'épopée,  auraient  eu  à  lutter  contre 
le  bouddhisme.  Mais  il  y  aune  preuve  encore  plus  concluante. 
Le  Nirvana  de  Gautama  devient  incompréhensible,  si  l'on  ne 
suppose  un  système  idéaliste  qui  l'aurait  formé  et  auquel 
Gautama  l'aurait  emprunté  en  abandonnant  les  prémisses 
métaphysiques  sur  les(juelles  cette  idée  avait  grandi.  M.  01- 
denberg  a   bien   observé  *  que  les   paroles   se  rapportant  au 

1.  Bas  MihdbhàralaaU  Epos  und  IkclUsbuck,  p.  123  ss. 

2.  Buddha,  2»  éd.,  p.  306. 
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Nirvana  [Udâna,  îi,  j,  3),  et  los  descriptions  boiifldhisles  du 
salut  en  général  <'  sont  conformes  à  celles  des  philosophes 
brahmaniques  parlant  de  Brahman  qui  n'est  ni  né,  ni  péris- 
sable, ni  grand,  ni  petit,  dont  l'appellation  est  :  «  non,  non  », 
parce  qu'aucun  mot  ne  peut  épuiser  son  essence.  Dans  la 
pensée  bouddhiste  de  telles  expressions  ont  un  tout  autre  sens. 
Pour  le  brahmane  le  «  non-créé  »  est  une  réalité  si  certaine  que 
la  réalité  de  ce  qui  est  créé  pcâlit  à  son  côté  ;  Têtre  et  la  vie  se 
communiquent  à  ce  qui  est  créé,  seulement  par  ce  qui  n'est  pas 
créé.  Pour  le  bouddhiste,  ces  mots  :  «  il  y  a  quelque  chose  qui 
n'est  pas  créé  »  veulent  dire  seulement  que  ce  qui  est  créé 
peut  se  délivrer  de  la  souffrance  de  la  création  ».  Jacobi  '  et 
Dahlmann  -  s'avancent  davantage  ;  pour  eux,  il  n'y  a  pas  là 
une  ressemblance  seulement.  «  Le  Nirvana  bouddhiste  est  le 
torse  d'un  autre  système  ».  «  Le  bouddhisme  se  pare  d'un 
vêtement  emprunté  à  un  maître  étranger.  »  Lorsque  le  boud- 
dhiste appelle  son  idéal,  son  Nirvana,  «  le  non-créé  »,  «  l'in- 
fini »,  <(  rélernol  »,  «  sans  forme  »,  «  l'invisible  »,  cela  ne  s'ex- 
plique que  par  le  fait  que  toute  cette  conception  a  été  empruntée 
à  un  système  où  ces  prédicats  étaient  attribués  à  un  être  mé- 
taphysique,le  i?r«//m«?i,ràtman  ;  ils  ont  été  en  effet  attribués  au 
Brahman  dans  la  Brhad-âranyaka-upanisadet  la  Ghàndogya- 
upanisad  longtemps  avant  d'être  employés  comme  des  syno- 
nymes du  Nirvana  bouddhiste.  Le  Nirvana  et  l'âtman  ou 
Brahman  ou  purusa  avaient  entre  eux  un  lien  étroit  et  néces- 
saire lorsque  le  bouddhisme  proclama  l'agnosticisme,  l'im- 
possibilité de  connaître  cette  réalité  métaphysique, le  Brahman, 
l'àtman,  à  laquelle  s'attachait  l'idéal  humain  le  Nirvana,  tout 
en  cultivant  ce  dernier  idéal  et  tout  en  gardant  les  épithètes 
que  le  Nirvana  possédait  en  commun  avec  le  Brahman  et 
l'âtman. 

Le  Nirvana  avait  fait  partie  d'une  brahmavidyâ,  d'une  mé- 
taphysique du  Brahman, avant  défaire  partie  de  Fagnosticisme 
religieux  bouddhique.  Le  Nirvana  avait  signifié  l'union  avec 

1.  Ber  Ursprung  des  Buddldsinus  ans  dem  Sdmkkya-Yoga  dans  Nach- 
richten  von  der  Kônigl.  Gesellsckaft  der  Wissenschaften  zu  Gôttingen, 
1896,  p.  43  ss. 

2.  J^irvdna,  p.  23  ss. 
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le  Brahman  [tat  tvam  asi,  «  tu  es  cela  »),  avant  d'êire  prêché 
par  Gautama  comme  la  délivrance  pure  et  simple  sans  but  po- 
sitif, sans  préoccupation  métaphysique,  dans  une  religion  uni- 
quement occupée  du  salut  religieux  au  sens  négatif,  comme  il 
résulte  des  mois  fameux  du  Cullavagga,  IX,  1,4  :  «  Comme 
la  mer  immense  n'est  pénétrée  que  d'un  goût,  celui  du  sel, 
ainsi  cette  doctrine  et  ce  régime  ne  sont  pénétrés  que  d'un 
seul  goût,  celui  de  la  délivrance  ».  Dans  laBhagavadgîlâ,  au 
sixième  livre  de  la  grande  épopée  du  Maliâbhârata,  nous  ren- 
controns plusieurs  fois  l'expression  même  de  Brahma-Nir- 
vàna.  C'est  là  le  but  des  Yogins,  des  Rsis.  Celui  qui  connaît 
son  être  intime  atteint  le  Brahma-Nirvâna.  Le  thème  de  cet 
écrit  poétique,  le  plus  beau  spécimen  que  nous  ayons  de  la 
piété  brahmanique,  peut  être  rendu  par  ces  deux  mots,  le 
Brahman,  le  Nirvana.  Le  Brahman,  l'être  infini,  éternel,  iné- 
branlable est  atteint  dans  le  Nirvana.  Etre  Brahman,  arriver 
au  Nirvana,  veut  dire  posséder  la  paix  suprême  dans  cette  vie 
et  après  la  mort.  Dans  un  passage  du  douzième  livre  du  Mahà- 
bhârata  (XII,  340,  8),  le  Nirvana  est  synonyme  de  délivrance, 
de  Brahman,  de  félicité  suprême.  Ainsi  l'épopée  peut  définir 
le  Nirvana  comme  «  le  Brahman  suprême,  Tidéal  le  plus 
élevé  »  {?ii?'vdna?)i  -paramam  brahma  dhanno  'sau  para 
ncyate)  '.  L'énigme  du  Nirvana  bouddhique  s'éclaire  par  la 
connaissance  du  Brahma-Nirvàiia  de  la  religion  brahmanique 
antérieure. 

Le  Nirvana  bouddhique.  —  Lu  ôtant  le  Brahman  de  cette 
équation  :  Brahma-Nirvàiia,  Gautama  n'a  pourtant  pas  changé 
le  caractère  de  l'idéal  supiême.  Il  a  seulement,  par  la  force  de 
sa  préoccupation  religieuse,  ainon  spéculative,  ])rocédé  aune 
immense  simplilication  de  la  voie  qui  devait  y  conduire. 

La  position  tragique  do  Gautama  était  celle-ci  :  les  brah- 
manes lui  avaient  enlevé  la  possibilité  d'adorer  les  dieux  ou 
un  des  dieux  ou  de  s'abandonner  à  eux.  Corpmeil  ne  pouvait, 
d'après  l'exhortation  du  tentateur  dans  le  Padhànasutta,  -4, 
Suttanipâta  [S.  B.  E.,  X,  ir,  69),  trouver  la  satisfaction  pour 
l'aspiration  de  son  âme  dans  la  piété  et  les  sacrifices  du  temps, 

1.  Dalitmann,  Nirvana,  36  s.,  70,  72. 
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et  qu'il  ne  voulait  pas  se  soumettre  aux  prêtres  brahmanes, 
il  se  refusait  aussi  à  accepter  leurs  dieux  et  à  les  adorer.  Caries 
brahmanes  avaient  bien  su  se  rendre  maître  des  dieux.  Il  y  a 
une  ironie  inconsciente,  mais  amère,  de  la  foi  qui  se  présen- 
tait à  Gautama,  dans  le  récit  où  il  est  dit  que  le  plus  haut  des 
dieux,  Brahman  Sahampati,  abandonna  son  ciel  pour  se  jeter  à 
genoux  devant  le  parfaitement  éclairé.  Ainsi  arrive-t-il 
dans  le  bouddhisme,  comme  le  dit  M.  Tiele,  dans  son  In- 
leiding  tôt  de  God^dienstwetenschap ,  I,  154,  que  la  tendance 
théanthropiste  des  Indo-Germains  a  fini  par  perdre  la  concep- 
tion de  Dieu  et  former  une  religion  avec  des  hommes  seule- 
ment, mais  sans  Dieu.  Quand,  par  exemple,  le  bouddhisme  a 
développé  la  doctrine  d'une  conception  surnaturelle  pour  éle- 
ver ses  bouddhas  à  une  hauteur  unique,  il  en  vint  à  l'étonnante 
idée  d'une  naissance  sans  père  terrestre,  mais  aussi  sans  père 
céleste,  d'après  l'ouvrage  sanscrit  Mahàvaslu,  publié  et  traduit 
par  E.  Senart.  «  Les  Bouddhas  ne  sont  en  aucune  façon  engen- 
drés par  leurs  père  et  mère;  ils  se  produisent  par  leurs  éner- 
gies propres,  ils  sont  svaguna  uirvrtta.  Leur  mère  est  vierge... 
Et  leurs  mères  meurent  vierges  sept  jours  après  avoir  en- 
fanté '.  » 

Gautama  Bouddha  n'a  nullement  été  le  premier  aux  Indes 
à  concevoir  une  foi,  un  système  religieux,  sans  un  dieu  per- 
sonnel, sans  un  seigneur  suprême  {anîsvord).  Depuis  des 
siècles  la  pensée  avait  travaillé  à  reléguer  les  figures  concrètes 
et  vivantes  des  divinités  de  la  foi  populaire  dans  le  monde 
inférieur,  au-dessus  duquel  la  spéculation  des  esprits  raffinés 
voulait  pénétrer  dans  le  mystère  de  l'infini.  D'après  l'école  du 
Vedânta,  selon  M.  P,  Deussen%le  dieu  personnel,  le  monde  et 
l'âme  individuelle  étaient  des  existences  étrangères  au  Brah- 
man, mais  qui  en  dérivaient  à  cause  de  l'ignorance,  avidyâ,  in- 
née, et  par  suite  des  upâdlii's.  Celte  via  negalionis  fut  suivie, 
d'une  façon  de  plus  en  plus  exclusive,  pour  parvenir  à  la  con- 
naissance de  l'infini,  et  l'est  déjà  dans  les  textes  védiques  pos- 
térieurs. Dans  les  plus  anciennes  Upanisads,  l'idée  est  déjà  ex- 
primée que  l'être  absolu,  le  Brahman, n'a  quedesqualilés  néga- 

1.  A.  Barth,  journal  des  savants,  1899,  467  s. 

2.  Das  System  des  Vedânta,  p.  325  ss. 
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tives.  C'est  exprimé  d'une  façon  frappante  par  ia  formule  :  ?je/e, 
neti^  «  ce  n'est  pas  ainsi,  ce  n'est  pas  ainsi  »  *.  Le  Sâriikhya, 
la  philosophie  religieuse,  représentée  parla  grande  épopée  du 
Mahâbhârata^  est  absolument  anîsvara,  «  sans  Seigneur  su- 
prême »,  dans  le  domaine  théorique,  tandis  que  le  Yogin,  l'as- 
cète, cherche  le  salutavecl'aide  de  Jadivinilé  personnifiée,  dans 
les  exercices  extérieurs  de  l'ascétisme.   Pour  le  philosophe 
Sâmkhyin,  l'être  matériel  et  îsvara,  la  divinité  personnelle,  «  le 
seigneur  suprême  »,  appartiennent  également  à  l'être  impar- 
fait et  changeant.  Le  W  Dahlmann  cite,  p.  106,  du  Mahâbhâ- 
ratale  passage  suivant,  XII,  240,7  :  «  Sans  seigneur  suprême 
(anîsvarah),  arrive  celui  dont  l'intérieur  a  atteint  la  paix  par- 
faite au  lieu  de  l'immortalité.  »  Ainsi  l'orthodoxie  même  dont 
fait  profession  ce  poème  est  une  brahmavidyâ  anîsvara,  «  une 
science  du  Brahman  sans  seigneur  suprême  ».  Mais  cela  n'em- 
pêche pas  que  ce  système  ne  se  soit  senti  rigoureusement 
brahmanique,  fidèle  à  la  «  révélation  »  védique,  sans  ratio- 
nalisme hétérodoxe.  Car  celte   religion  sans  seigneur,  sârii- 
khyam  anîsvaram,  n'était  nullement  athéiste*.  Elle  enseignait 
un  être  spirituel,  divin,  sans  aucun  des  caractères  des  divini- 
tés vivantes  de  la  foi  religieuse,  le  Brahman  anîsvaram,  l'être 
infini,  avec  lequel  l'âtman  des  pieux  brahmanes  se  sentait  iden- 
tifié. Dans  ce  Brahman,  ce  principe  divin  aux  caractères  pure- 
ment négatifs,  la  spéculation  logique  était  arrivée  à  cette  ban- 
queroute religieuse  qui  est  fatale,  lorsque  la  pensée  n'a  pas  de 
données  religieuses  oiielle  puisse  trouver  de  nouvelles  forces. 
L'être  divin  était  dépouillé  de  tout  ce  qui  pouvait  offrir  un 
soutien  et  une  consolation  à  l'esprit  religieux;  au  contraire, 
l'être  abstrait  était  un  fardeau  pour  l'âme  et  épuisait  tout 
l'effort  de  la  pensée  en  demandant  une  vigueur  spéculative 
énorme  sans  rien  rendre  en  retour.  Il  eût  fallu  à  Gautama 
une  image  concrète  et  vivante  de  la  foi  populaire,  à  laquelle  il 
aurait  pu  rattacher  ses  aspirations  les  plus  élevées.  Gautama 
n'en  a  pas  moins  achevé  l'évolution;  par  son  caractère  reli- 
gieux, il  a  brisé  le  sommet  fragile  du  système  brahmanique, 

1.  J.  Dahlmann,  Nirivhja,  p.  171. 

2.  L.  c,  p.  190. 
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il  a  relégué  ce  Brahnian  métaphysique  dans  sonexistence  nébu- 
leuse; et  il  a  donné  au  monde  celle  chose  monslrueuse  :  une 
religion  non  seulement  sans  îsvara,  mais  sans  Brahman,  ni 
àtman!  Et  c'est  cet  évangile  du  salut,  sans  àme  et  sans  Dieu, 
qui  a  été  reçu  et  accepté  avidement  par  des  millions 
d'âmes  ! 

En  effet,  la  différence  entre  le  bouddhisme  et  ce  qui  Ta  pré- 
cédé n'est  à  cet  égard  pas  si  considérable,  lorsqu'on  se  place 
au  vrai  point  de  vue  oià  il  faut  se  mettre  pour  en  juger.  Selon 
la  métaphysique,  selon  la  logique  [duvîksiM),  au  point  de 
vue  formel,  il  y  a  une  diiférence  énorme  entre  l'enseignement 
qui  affirme  un  être, une  réalité  infinie,  àtman,  brahman, purusa, 
système  qui  est  une  anvîksikî  àtmavidyâ  et  brahmavidvà,  et 
l'enseignement  qui  proclame  l'impossibilité  d'affirmer  un  tel 
être.  Mais  au  point  de  vue  religieux,  au  point  de  vue  réel,  la 
dilFérence  se  réduit  à  fort  peu  de  chose  quand  on  considère  le 
caractère  de  ce  Brahman.  Car  celte  réalité  n'avait  rien  de  réel, 
rien  de  positif;  elle  en  était  tellement  dépourvue  déjà  dans  la 
littérature  des  Upanisads  que  l'on  pouvait  appliquer  au  Brah- 
man ce  prédicat  :  sùni/am^  «  vide  »,  «  rien»,  ce  qui  ne  veut  pas 
dire  non-exislence,  au  point  de  vue  métaphysique,  mais  l'ab- 
sence de  toute  qualité  positive'.  Or  ce  qui  importe  dans  la  re- 
ligion ce  n'est  pas  qu'il  y  a  un  être  divin,  mais  ce  qu'il  est.  Un 
être  divin  complètement  vide,  négatif,  n'a  aucune  valeur  pour 
la  religion. Lamétapbysique  d'oia  est  sortile  bouddhismen'élait 
plus  une  religion.  Pourquoi  retenir  ce  terme  purement  négatif, 
cet  objet  de  dispute  offert  à  la  subtilité  des  esprits  et  qui  n'a- 
vait aucun  des  caractères  des  divinités  appartenant  propre- 
ment à  la  foi  religieuse?  Le  seul  bien,  dont  Gaulama  ait  connu 
les  effets  pour  sa  propre  expérience,  dans  cette  métaphysique 
brahmanique,  probablement  le  Sàiiikhya-Yoga,  fut  le  calme 
glacial,  la  paix  non  troublée  de  l'esprit,  c'est-à-dire  l'état  dame 
même^  obtenu  par  la  négation  de  toutes  les  qualités  positives 
de  la  vie.  Il  a  retenu  l'état  d'âme  en  le  purifiant  et  en  le  simpli- 

1.  Nrsi'mha-Tf'!pantya-Upannad,2yC).  «  Pas  plus  qu'ici,  ces  expressions 
(le  sûnynm  et  le  Nirvâi/a)  ne  sont  du  reste  dans  le  bouddhisme  originaire 
employées  dans  le  sons  purement  nihiliste  que  l'on  leur  donne  d'habi- 
tude. »  A.  Weber,  Indische  Sludlen,  IX,  p.  150  s. 
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fiant^  maisenverUido  son  esprit  profondémenlroligionxquine 
cliei'chait  que  la  paix  tle  l'âme,  la  délivrance,  il  a  rejeté  la  mé- 
taphysique. En  lin  de  compte  le  Nirvana  est  chez  lui  ce  qu'il 
était  avant,  on  peut  se  servir  à  son  égard  des  attributs  du 
lîrahmau  :  «  non  créé  »  [akata],  «  ferme  »  [dhiiva),  «  éternel  », 
{ananta),  «  sans  forme  »  [arvipd)^  etc.,  mais  le  chemin  qui  y 
conduit  est  simplifié. 

C'est  pourquoi  l'on  ne  fait  pas  justice  au  bouddhisme  et  on 
ne  le  comprend  pas  en  ce  qu'il  a  de  propre  et  de  significatif, 
lorsque,  ainsi  qu'il  arrive  souvent  et  qu'il  est  arrivé  aussi 
au  P.  Dahlmann,  on  le  juge  comme  un  système  philosophi- 
que parmi  les  autres,  et  qu'on  lui  pose  les  questions  d'or- 
dre métaphysique  qui  ont  passionné  les  écoles  brahmani- 
ques :  Y  a-t-il  une  substance  éternelle  ou  n'y  en  a-t-il  pas? 
Y  a-t-il  une  substance  éternelle  unique  ou  plusieurs?  Le  monde 
a-t-il  une  réalité  d'un  autre  ordre  ou  n'est-il  qu'une  appa- 
rence? etc.  Le  bouddhisme  n'a  pas  de  réponse  à  ces  questions. 
En  procédant  de  la  sorte  on  y  trouve  les  inconséquences  les  plus 
grossières,  qui  semblent  des  non-sens  en  comparaison  de  la 
sagesse  brahmanique.  Celte  appréciation,  qui,  par  parenthèse, 
est  tout  à  fait  condamnée  par  la  vérité  historique,  est  en  op- 
position avec  la  simple  règle  déjuger  chaque  chose  dans  son 
espèce.  Le  bouddhisme  ne  doit  pas  être  considéré  comme  une 
spéculation  métaphysique.  Alors  il  est  condamné  par  la  lo- 
g-ique;  mais  il  faut  le  juger  comme  une  religion,  comme  un 
essai  de  satisfaire  tes  besoins  relig-ieux;  et  il  supporte  Texamen 
au  point  de  vue  de  la  logique  de  la  psychologie  religieuse. 
Alors  il  se  montre,  si  l'on  considère  les  circonstances  uniques 
dans  lesquelles  il  a  fait  son  apparition,  comme  une  œuvre 
digne  de  celui  qu'on  a  appelé  avec  raison  la  lumière  de  l'Asie 
et  le  plus  grand  g-énie  religieux  du  monde  asiatique. 

L'œuvre  de  Gaulama,  comme  celle  de  beaucoup  de  réfor- 
mateurs religieux,  a  été  une  simplification  colossale.  De  la 
masse  accumulée;  d'habitudes  morales,  de  pratiques  ascétiques, 
de  formes  de  piété  et  de  spéculation,  il  tira  ce  que,  d'après 
ses  propres  besoins,  il  avait  jugé  de  quelque  valeur  pour  les 
âmes  allamées  et  altérées;  il  trouve  une  formule  relativement 
simple  de  ce  qu'il  avait  expérimenté  pour  son  propre  salut,  et 
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il  met  ainsi  les  autres  en  état  de  se  Tapproprier.  Il  simplifie  le 
chemin  qui  conduit  au  Nirvana,  au  bien  religieux,  dans  les 
deux  éléments  essentiels  du  monde  spirituel  dont  le  boud- 
dhisme est  sorti,  Sâmkhya  et  Yoga'  :  Sâmkhya,  «  Ténuméra- 
tion»,  c'est-à-dire  la  philosophie,  et  l'oga,  «  l'attachement  », 
c'est-à-dire  en  réalité,  l'ascétisme.  C'étaient  des  fardeaux 
formidables  pour  la  vie  religieuse.  Gautama  en  a  délivré  ses 
disciples.  Il  aurait  pu  dire,  en  appliquant  les  paroles  du  plus 
grand  des  créateurs  religieux  à  la  doctrine  compliquée  des 
Sàrnkhyins,  et  à  l'ascétisme  farouche  des  Yogins  :  ((  Venez  à 
moi,  mon  fardeau  est  léger.  »  En  même  temps  que  les  subti- 
lités métaphysiques,  il  a  repoussé  les  artifices  sans  nombre  et 
sans  nom  des  Yogins  comme  un  moyen  inutile  et  grossier 
d'atteindre  le  bien  désiré,  le  Nirvana,  et  il  ne  garde  qu'une 
méthode  psychologique  très  simplifiée  pour  l'atteindre. 

Oii  devons-nous,  dans  la  science  religieuse,  placer  ce  phé- 
nomène? Une  religion  athée!  ces  mots  ne  contiennent-ils  pas 
une  contradiction?  Ne  se  trouve-t-on  pas  ainsi  devant  un  pro- 
blème difficile  :  En  quel  sens,  le  bouddhisme  peut-il  être  con- 
sidéré comme  une  religion?  On  a  voulu  ne  reconnaître  le  ca- 
ractère de  religion  qu'au  bouddhisme  postérieur,  dans  lequel 
Bouddha  est  devenu  Dieu.  Ce  jugement  procède  d'une  concep- 
tionétroite  de  Dieu;  on  s'est  trop  exclusivementpréocciipé  dans 
la  religion  de  la  doctrine  sur  Dieu,  et  on  a  laissé  de  côté  ce 
qui  n'est  pas  moins  constitutif  de  la  religion,  c'est-à-dire 
Vétat  religieux  de  l'homme,  le  phénomène  religieux  fonda- 
mental :  la  paix  spirituelle  ou  la  confiance.  Luther  n'était  pas 
un  homme  de  science;  mais  il  avait  l'intuition  du  génie  pour 
découvrir  ce  qui  dans  la  religion  est  proprement  religieux.  Il 
a  donné,  dans  le  Grand  Catéchisme,  en  commentant  le  pre- 
mier commandement,  une  définition  de  Dieu  suffisamment 
étendue  :  «  Avoir  un  Dieu,  c'est  avoir  quelque  chose  en  quoi 

1.  Voir  H.  Jacobi.  J)er  Ursprung  des  Buddhismus  aus  dem  Sdmkhya-Yoga, 
l.  c.  —  La  tradition  indienne  elle-même  établit  que  la  théorie  du  boud- 
dhisme dérive,  en  partie,  de  la  philosophie  du  Sànikhya.  Cfr  R.  Garbe, 
Sdrhkhya  und  Yoga,  dans  Grundriss  der  Indo-arischen  Philologie  und  aller- 
thumskunde,  III.  D'après  M.  Garbe,  ce  Sâmkhya  n'aurait  pas  reconnu  le 
brahman. 
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le  cœur  se  confie  lout  entier.  »  Si  Ton  adopte  cette  définition 
de  Dieu,  on  lève  le  doute  assez  étrange  qui  empêchait  de  faire 
entrer  le  bouddhisme  proprement  dit  dans  l'histoire  des  reli- 
gions. Gautama  cherchait  et  possédait  des  biens  religieux. 
Dans  son  ouvrage  sur  Den  apostoliska  tron  i  Martin  Luthers 
katekesutlâggniiig,  un  théologien  suédois,  P.  Eklund,  dit 
(p.  43  s.)  :  «  Il  se  trouve  une  forme  de  religion  singulière  où 
le  mot  Dieu  n'a  pas  de  place;  c'est  le  bouddhisme.  Mais  il  y  a 
bien  là  une  place  pour  quelque  chose  de  supérieur,  qui  est  en 
opposition  avec  la  nature,  la  civilisation  et  lamorale;  c'est  par 
là  seulement  que  le  bouddhisme  est  une  religion  ».  Le  boud- 
dhisme contient  «  la  pensée,  sinon  d'un  Dieu,  du  moins  d'un 
au-delà,  d'un  au-dessus  qui  nous  domine,  nous  et  notre 
monde  »  (p.  99).  Le  divin  chez  Gautama  était  le  Nirvana,  la 
félicité  même,  qui,  déterminée  religieusement,  n'est  pas  une 
conséquence  naturelle  et  nécessaire  de  la  substance  humaine 
qui  puisse  se  vérifier  scientifiquement.  Il  n'est  pas  non  plus 
la  participation  à  une  récompense  ou  à  un  châtiment  d'une 
certaine  conduite  morale  pendant  la  vie,  distribuée  imperson- 
nellement ou  par  un  dieu,  encore  que  la  conduite  de  l'àme  ait 
un  rapport  étroit  avec  le  Nirvana;  cette  félicité  est  un  état  re- 
ligieux, correspondant  à  l'union  avec  la  divinité,  une  existence 
supérieure  à  la  vie  de  la  nature  et  à  la  vie  de  la  civilisation, 
qui  n'est  pas  non  plus  contenue  tout  entière  dans  les  devoirs 
de  la  vie  morale;  une  existence  en  dehors  de  la  causalité,  des 
formes,  du  monde  de  la  terre,  du  monde  des  déairs.  Dans  les 
ombres  du  Nirvana,  nos  yeux  d'Occidentaux  errent  sans  pou- 
voir rien  saisir.  On  a  été  trop  prompt  à  conclure  que  le  Nir- 
vana ne  contenait  rien.  On  sait  que  la  doctrine  orthodoxe  du 
bouddhisme  déclare  qu'on  ne  peut  savoir  si  le  Nirvana  est 
l'être  on  le  non-être,  l'anéantissement.  Déjà  avant  le  boud- 
dhisme, on  trouve  les  traces  d'un  semblable  noli  me  tangere  à 
l'égard  du  sort  des  morts.  D'après  une  Upanisad  bien  connue, 
lesdieux  eux-mêmes  ne  connaisst}ntpaslaconditiondesmorts'. 
Gautama  n'était  pas  le  premier  à  subordonner  les  questions  mé- 
taphysiques aux  intérêts  moraux  et  religieux  actuels.  Dans  la 

1.  Oldenberg,  Buddha,  2«  éd.,  p.  58  ss. 
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BrhaJ-i\i-anycika-upani^ia(l,  111,  2,13  s.,  Arlabbàgadeaiandeaii 
célèbre  maître  Yâjiiavalkya:((Lorsqa'après]amortde  l'homme, 
la  voix  entre  dans  le  feu,  le  souffle  dans  le  vent,  l'œil  dans  le 
soleil,  les  cbeveux  dans  les  plantes  et  que  le  sang-  est  mis  dans 
l'eâu  —  que  devient  alors  l'homme?»  Yàjnavalkya répondit  : 
«  Donne-moi  la  main,  ô  cher  Arlabhàga,  nous  enterons  tous 
deux  l'expérience,  mais  cette  doctrine  n'appartient  pas  aux 
hommes  ».  Ils  continuèrent  leur  conversation,  mais  ce  dont 
ils  parlèrent  et  ce  qu'ils  louèrent,  ce  fut  l'œuvre  :  «  par  une 
bonne  œuvre,  on  devient  bon;  par  une  mauvaise  œuvre,  on 
devient  mauvais  ».  Alors  Artabhâga  se  tut'.  Cet  agnosticisme 
et  cet  empirisme  religieux,  le  bouddhisme  en  a  fait  un  prin- 
cipe essentiel  de  son  système.  On  a  le  droit  de  le  considérer, 
de  même  que  tout  autre  agnosticisme,  comme  une  marque 
de  fatigue  de  l'esprit,  comme  une  position  à  laquelle  la  pen- 
sée humaine  ne  peut  se  résigner  pour  toujours.  C'est  possi- 
ble, mais  on  doit  en  même  temps  comprendre  que,  dans  le 
cas  de  Gautama,  cet  agnosticisme  n'a  rien  perdu  de  ce  que 
le  brahmanisme  possédait  de  valeur  religieuse.  Au  con- 
traire, il  a  été  commandé,  ainsi  que  nous  nous  sommes  efforcé 
de  le  montrer,  par  un  intérêt  religieux.  On  se  rappelle  les 
réponses  de  Gautama  dans  le  Cùla-Màluùkya-Ovâda  aux  ques- 
tions de  Màlunkyâputta  sur  la  durée  du  monde,  l'existence 
après  la  mort,  etc. 

«  Que  t'ai-je  dit  plus  tôt,  Màlunkyâputta?  Ai-je  dit  :  Viens, 
Mâlmikyâputta,  et  sois  mon  disciple;  je  t'apprendrai  si  le 
monde  est  éternel  ou  non  éternel,  si  le  monde  est  limité  ou 
infini,  si  la  vitalité  est  identique  au  corps  ou  en  est  ditiérente, 
si  le  parfait,  après  la  mort,  survit  ou  ne  survit  pas,  ou  s'il 
survit  et  ne  survit  pas  eu  même  temps,  ou  s'il  ne  survit  ni 
ne  survit  pas? 

«  Tu  n'as  pas  dit  cela,  Seigneur. 

Ou  m'as-tu  dit,  continua  Bouddha  :  Je  veux  être  ton  dis- 
ciple; révèle-moi  si  le  monde  est  éternel  ou  non  éternel  (ainsi 
de  suite)? 

A  cela  Mâlurikyàputta  répondit  :  Non. 

1.  E.  Lehmana  dans  Chaiitepie  de  la  Saussaye,  Lehrbuch,  2«  éd.,  II, 
49  s. 
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Un  lioimne,  poursuivit  Bouddha,  avait  été  blessé  par  une 
Uëche  empoisonnée;  ses  parents  et  ses  amis  appelèrent  un 
habile  médecin,  Si  alors  le  malade  avait  dit  :  «  Je  ne  veux 
pas  laisser  soij^ner  ma  blessure  jusqu'à  ce  que  je  sache  quel 
est  l'homme  par  qui  j'ai  été  blessé,  si  c'est  un  noble  ou  un 
brahmane,  si  c'est  un  vaisya  ou  un  sùdra  »,  ou  bien  s'il  di- 
sait :  «  Je  ne  veux  pas  laisser  soigner  ma  blessure  jusqu'à  ce 
que  je  sache  comuient  s'appelle  l'homme  qui  m'a  blessé,  quelle 
est  sa  famille,  s'il  est  grand,  petit  ou  de  taille  moyenne  et  à 
quoi  ressemble  l'arme  dont  il  m'a  blessé?  »  quelle  serait  la  lin 
de  cette  aventure?  L'homme  mourrait  de  sa  blessure? 

Pourquoi  Bouddha  n'a-t-il  pas  appris  à  ses  disciples  si  le 
monde  était  fini  ou  infini,  si  le  saint  dans  l'au-delà  survivrait 
ou  non?  Parce  que  la  connaissance  de  ces  choses  ne  conduit 
pas  sur  le  chemin  de  la  sainteté,  parce  que  cela  ne  sert  ni  à  la 
paix,  ni  à  l'illumination.  Ce  qui  sert  à  la  paix  et  à  l'illumina- 
tion. Bouddha  l'a  appris  aux  siens  :  la  vérité  sur  la  souf- 
france, la  vérité  sur  l'origine  de  la  souffrance,  la  vérité  sur  la 
suppression  de  la  soulfrance,  la  vérité  sur  la  voie  de  la  suppres- 
sion de  la  souflrance.  «  C'est  pourquoi  ce  qui  n'a  pas  été  révélé 
par  moi,  Mâlunkyâpulta,  laisse-le  demeurer  non  révélé  et  ce 
qui  a  été  révélé,  laisse-le  être  révélé  *.  » 

Gautama  veut  sauver  les  hommes,  non  résoudre  les  ques- 
tions cardinales  de  la  métaphysique.  On  sait  comment,  dans 
le  Sutla  Nipàta,  Bhagavat,  le  maître,  oppose  à  tous  les  systèmes 
philosophiques  sa  doctrine  du  salut,  du  Nirvana. 

Voilà  pourquoi  il  ne  faut  pas  rapprocher  la  doctrine  boud- 
dhique sur  la  vie  éternelle  du  matérialisme  des  Cùrvàka's  plu- 
tôt que  de  l'idéalisme  brahmanique.  M.  Childers  a  fait  la 
remarque,  dans  son  dictionnaire  du  pâli,  sous  le  mot  Nibbd- 
nam,  qu'il  y  a  dans  les  textes  bouddhistes  une  double  série  de 
témoignai^es  sur  le  Nirvana,  dont  les  uns  semblent  indiquer 
une  félicité  éternelle,  les  autres,  l'anéantissement  de  l'être  dans 
la  mort.  Mais  on  ne  peut  conclure  de  ces  derniers  avec  le 
P.  DahlmanU",  que  «  le  bouddhisme  professe  dans  le  Nirvana 

1.  Oldcnbcrg,  liuildha,  2e  éd.,  298  s. 

2.  yiirvdnu,  p.  15,  comparez  p.  17,  117, 
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un  nihilisme  qui  ne  le  cède  en  rien  à  celui  des  Càrvàka's 
matérialistes  ».  L'esprit  du  bouddhisme  est  encore  plus  étran- 
ger à  celui  des  Cârvâka's  ou  des  Sùnyavâdin's,"  les  docteurs  de 
rien  »,  qu'au  Brahmavâda  des  Vedântin's  ou  à  la  doctrine 
également  idéaliste  des  Sâiiikhyin's.  Le  Nirvana  de  Gaulama 
n'est  pas  sùnyam,  «  vide  »,  «  le  rien  »  au  sens  des  athéistes. 
L'opposition  du  bouddhisme  à  l'égard  des  Gârvâka's',  les  né- 
gateurs, était  parfaitement  réelle  et  fondée  ;  elle  n'était  pas  le  fait 
d'une  inconséquence^  Le  moine  Kassapa  convertit  à  la  foi 
bouddhiste  le  roi  Pâyâsi,  qui  avait  nié  avec  toute  la  frivolité  du 
matérialisme  la  réalité  de  l'être  spirituel,  la  rétribution  et  la  vie 
de  l'au-delà,  disant  :  le  corps  meurt  avec  l'âme.  Le  roi  échan- 
gea le  «  non»  [na  «i7/),  impie  du  Gàrvâka,  du  Naaslika,  le  né- 
gateur, pour  le  «  non  »  [na  asti)  pieux  du  bouddhiste  '.  Il  n'y 
a  pas  ici  de  jeu  de  mots.  La  grande  dilférence  qui  existait 
entre  les  deux  et  qui  a  été  constatée  par  l'auteur  bouddhiste, 
n'est  pas  une  illusion.  Nous  pouvonsajouter  àces  deux  «  non», 
un  troisième,  celui  du  théologien  brahmanique  orthodoxe,  le 
Brahmavâdin,  qui,  fidèle  à  l'Ecriture,  aux  Védas,  Vedàntin, 
niait  toute  qualité  positive  de  son  Brahman.  Qui  ne  voit  la  dif- 
férence fondamentale  qu'il  y  a  entre  ces  trois  «  non  »  et  surtout 
entre  le  premier  et  les  deux  autres  quant  à  l'esprit  qui  s'y  ré- 
vèle? Le  premier  répond  «  non  »,  en  réalité,  aux  questions 
métaphysiques;  le  troisième,  oui.  Le  second  leur  oppose  sa 
préoccupation  exclusive  du  salut,  du  Nirvana,  qui  absorbe 
tout. 

Il  ne  nous  faut  pas  oublier  que  même  si  le  Nirvana,"  l'extinc- 
tion »,  bouddhiste  est  pourvu,  en  partie,  de  qualités  purement 
négatives  et,  en  partie,  de  qualités  positives,  le  repos,  le  calme, 
etc.,  qui  n'ont  pas  un  contenu  vraiment  positif,  le  Nirvana  n'en 
est  pas  moins  iin  bien,  une  délivrance ^  la  plus  haute  félicité'' . 
Comme  l'a  fait  remarquer  M.  Oldenberg,  avec  sagacité  (p.  299) 

1.  L.  c,  p.  16  s.,  108,  116  ss. 

2.  «  La  cessation  de  l'individualité  ne  veut  pas  dire,  dans  le  bouddhisme, 
que  ce  soit  le  néant,  dans  lequel  l'individualité  se  dissout  ».  A.  Weber, 
Indische  Studien,  IX,  p.  151. 

3.  L.  c,  17,  116. 

4.  H.  Oldenberg,  Buddha,  2«  éd.,  p.  307. 
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ce  qu'on  ne  peut  nier  ou  affirmer  par  des  paroles  précises,  se 
trouve  pourtant  exister  comme  un  sentiment  tacite,  comme  un 
faible  souffle,  que  l'on  peut  sentir,  mais  que  l'on  ne  peut  pas 
définir.  Il  n'y  a  pas  là  de  forme  divine.  Mais  le  monde  du 
Nirvana  est  plein  de  recueillement  et  de  la  paix  de  l'élernité. 
On  sent  les  coups  d'aile  apaisants  du  grand  repos  de  l'éternité 
et  le  cœur  est  rempli  d'un  sentiment  religieux  de  soulagement 
et  de  paix.  Le  Nirvana  est  nn  monde  divin  sans  Dieu,  un  don 
de  Dieu  sans  donateur. 

Le  Nirvana,  un  bien  religieux  dans  la  vie  actuelle.  —  Pour 
notre  travail,  il  nous  importe  surtout  de  savoir  que  le  Nirvana 
et  les  expressions  analogues  au  Nirvana,  désignent  un  bien 
religieux  qu'on  possède  dans  la  vie  présente,  et  qui  contient 
l'assurance  qu'on  ne  perdra  rien  dans  la  mort.  Une  fois  le  sa- 
lut, moksa,  g"agné  parla  connaissance,  les  choses  de  ce  monde 
ne  troublent  que  peu  le  sage,  jusqu'à  ce  que  la  mort  corpo- 
relle achève  sa  séparation  du  Samsara,  du  mouvement  circu- 
laire de  l'âme.  Qu'on  se  rappelle  l'image,,  souvent  employée 
dans  les  textes  du  Vedânta,  du  tour  du  potier  continuant  son 
mouvement  quelque  temps  après  l'achèvement  du  pot*.  Cela 
est  évident  aussi  pour  l'idée  que  se  faisaient  du  Nirvana,  long- 
temps avant  Gautama,  les  philosophes  dont  le  système  ou  les 
systèmes  apparaissent  dans  les  parties  philosophiques  de  la 
grande  épopée  du  Mahâbhârata.  Comme  nous  l'avons  déjà 
indiqué,  pour  cette  philosophie,  le  Nirvana  consiste  dans  le 
Brahman.  Il  s'agissait  de  sortir  du  royaume  changeant  des 
guna's  pour  arriver  à  l'être  même,  au  Brahman,  il  fallait  aban- 
donner le  moi,  gagner,  par  les  exercices  ascétiques  des  Yogin's, 
l'illumination  soudaine  :  «  Ce  n'est  pas  moi  qui  agis,  lorsque 
je  vois,  entends,  sens,  mange,  etc.  »  ;  il  fallait  devenir  un  té- 
moin désintéressé  (/;///«s//ia)-,  se  plonger  dans  l'être  sans  qua- 
lité ^  sans  guna.  «  Atteindre  le  Nirvana  »  et  «  devenir  Brahman  » 
sont  identiques.  Ces  deux  expressions  signifient  quitter  le 
monde  périssable  et  agissant  des  saiiiskâra  (sensibilité)  et  re- 
trouver son  être  éternel,  l'âtman,  dans  le  Brahman.  Or,  «  déjà 

1.  Cfr.  R.  Garbe,  Sdmkhya  und  Yoga,  p.  16. 

2.  Dahlmaun,  Nirvana,  p.  84. 
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dans  colle  vie  le  Brahmau  atteint,  dans  le  Nirvana,  à  la  clarté 
dévoilée  intérieure.  Seul,  un  voile  lég'er  sépare  encore  de  la 
jouissance  parfaite  de  l'être.  Ce  voile,  c'est  l'existence  corpo- 
relle, attachée  d'une  façon  tout  extérieure  à  Thomnie  perfec- 
tionné (siddha).  La  mort  enlève  jusqu'à  ce  vqile  et  le  Brahman 
rayonne  de  nouveau  dans  la  clarté  parfaite  de  l'être  pur  »*. 
Le  Sàiiikliya  du  Mahâhhàrata,  de  l'épopée,  doit,  d'après  le 
P.  Dablmann,  être  nettement  distipe^ué  du  système  dualiste 
postérieur  connu  sous  ce  nom  dans  l'histoire  delaphilosopliie 
brahmanique  et  qui  est  en  opposition  avec  ridéalisrne  nioniste 
du  Vedâpta.  De  ce  Sâmkhya  de  l'épopée  sont  sorties  les  deux 
doctrines  diiïérentes,  la  première,  le  Sâriikhya  classique,  en 
multipliant  l'être  spirituel  (puru.sa=brahman)  eu  plusieurs 
âmes  absolues,  purusa*,  et  en  les  opposant  à  la  réalité  empi- 
rique issue  de  la  Prnkrti;  la  seconde,  l'école  du  Vedànta,  en 
enlevant  au  monde  empirique  sa  réalité  et  en  le  faisant  déri- 
ver de  l'illusion,  de  la  MàyA.  M.  H.  Jacobi^  soutient  encore 
contre  M.  Dahlm^rin  l'opiniqn  opposée.  Le  Sâiiikliya  rpopiste 
de  l'épopée  est.  d'après  l'éminent  professeur  de  Bonn,  dérivé 
du  Sâriikhya  classiqiie,  dualiste,  bien  connu,  par  rintluenpe 
des  idées  du  Vedânta.  Il  établit  un  développement  inverse  ea 
partant  du  Sâiiikhya  classique  qui  enseig-nait  une  priultitude 
de  substances,  de  puru.sa's.  D'abord  ce  Sâmkhya  se  serait  uni 
au  Yog-a;  ensuite  ce  Sâiiikbya-Yoga  se  serait  fondu  avec  le 
Vedâpla,  en  acceptant  l'upité  de  l'être  :  le  purusa  un,  le  Brah- 
man ^tn.  Le  Sâiiikhya  de  la  poésie  est,  en  tout  cas,  une  connais- 
sance moniste  du  Brabnian.  Spn  essence  impljque  que  l'âpfie 
empirique,  le  jîvîi,  se  dissolve  dans  le  Nirvana.  Or,  «  la  vie  fjp  la 
fausse  conscience  pput  être  éteiqte  de  4eux  îï^anjères,  ou  de 
telle  façon  que  l'agrégation  des  principes  corporels  demeiire 
encore,  ou  de  façon  que  toute  existence  matérielle  disparaisse. 
Déj^  dans  cette  vie  le  Sàiiijvhyin  peut  g-agner  la  connais- 
sance libératrice  du  véritable  moi  »  par  le  Sâmkhya,  c'est- 
à-dire  par  «  répurnératiQ|:^  des  principes  »,  Tattvf!.sâijikhyq,, 


1.  J.  Dablmann,  Nirvana,  p.  G8  s, 

2.  L.  c.,p.  95. 

3.  Dans  Giitt.  gelehrte  Anz'ùqpu,  1897,  p.  271  ss. 
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par  l'analyse  des  vingt-quatre  principes  du  monde  phéno- 
ménal, et  du  vingt-cinquième  qui  y  est  opposé,  le  principe 
purement  spirituel.  Par  cette  connaissance,  il  a  atteint  la 
délivrance  {moksa)\  sans  que  le  corps  se  soit  éteint  avec  le 
moi,  le  faux  âtman,  Tàme  phénoménale,  le  jîva.  Mais  seule- 
ment avec  la  mort,  avec  la  perle  de  l'enveloppe  extérieure, 
la  vie  entière  du  jîva  meurt  et  le  vrai  moi,  l'âtman,  se  re- 
trouve dans  l'isolement  de  son  être  intime^. 

Voilà  pour  la  pensée  religieuse  avant  le  bouddhisme,  pèn- 
d<uU  l'époque  qui  a  produit  le  Mahâbhàrata. 

Quant  aux  deux  grandes  écoles  philosophiques  contempo- 
raines du  bouddhisme  et  qui  ont  fini  par  en  avoir  raison,  dans 
les  Jndes,  le  Vedànta  et  le  Sâiiikhya,  toutes  deux  issues  du 
Sâiiikhya  antérieur  et  brahmanique  de  l'épopée,  d'après  la 
démonstration  séduisante  du  P.  Dahlmann,  le  mot  même  de 
Nirvana  y  est  évité,  parce  qu'il  avait  été  usurpé  par  Gautama, 
le  grand  hérétique  réformateur.  Mais  si  le  terme  est  rare,  la 
conception  d'une  existence  éternelle  commencée  dès  cette  vie 
s'y  trouve  partout  exprimée,  et  elle  est  semblable  à  celle  de 
l'épopée.  Tous  les  deux,  Ip  Vedàntin,  le  disciple  du  Vedànta, 
etie  Sâmkhyin,celuidu  Sâiiikhya,ont  la  doctrinedes  upâdhi's, 
c'est-à-dire  celle  des  organes  ou  bien  des  qualités  «  surajou- 
tées »,  par  lesquelles  le  véritable  être  —  le  Brahman  pour  le 
Yedântin,  le  purusa  pour  le  Sàiiikhyin  —  devient  Tètre  phé- 
noménal. Les  upâdhi's,  u  leur  tour,  ont  pour  origine  l'avidyâ, 
l'ignorance  ^  L'idéal  négatif  el  panthéiste  est,  pour  les  deux 
systèmes,  la  Brahmarùpalà,  l'existence  comme  Brahman.  Or, 
selonl'enseignement,  commun  à  l'un  el  à  l'autre,  sur  ce  point 
on  peut  arriver  à  la  délivrance  (kaivalyam),  de  l'existence  trou- 


1.  jiïânân  inol<so  jàyate,  Mahâhhâratn,  XII,  318,  87,  «  de  la  connaissance 
vient  la  délivrance  »  (Dahlmann,  /.  c,  78).  Déjà  longtemps  avant  Gautama 
le  but  des  àfpes  religieuses  dans  l'Inde  était  la  délivrance,  le  salut,  mqksa; 
longtemps  avant  lui  on  gagnait  celte  délivrance  par  ta  connaissance, 
jûâpân  mol^sah.  Cplte  pensée  et  ipên^p  i^ps  paroles  formelles  en  ce  sens 
se  trpuyeptdans  les  plus  ^nciefines  Upanisad's,  P.  Ueussen,  T)as  System 
des  Yedânta,  p.  29p. 

2.  J.  Dalilmapn,  ISirvâijn,  p.  9i  s. 

3.  J.  Dahlmann,  /.  c,  p.  147  ss. 
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blée,  multiple  et  agissante  du  monde,  c'est-à-dire  à<(  l'être  du 
Brahman  »  (Brahmariipalâ)  déjà  pendant  la  vie,  au  milieu  des 
upâdhi's^  des  sens  et  des  organes  du  moi  empirique.  On  appelle 
ce  stade  Viipâdhise^a-Nirvuna.  Mais  le  Nirvana  absolu  n'est 
atteint  que  par  la  mort,  lorsque  les  upâdhi's  n'existent  plus  et 
n'enveloppent  plus  l'âme.  C'est  le  Nirvana  sans  upâdhi's,  mni- 
pâdhiée^a-Nirvdna^ .  Dans  le  Mahâbhârata  ces  expressions  : 
«  le  Nirvana  avec  upâdhi's  »  et  «  le  Nirvana  sans  upâdhi's  m, 
no  se  trouvent  pas,  mais  le  Nirvana  nous  y  est  décrit  à  plu- 
sieurs reprises,  comme  le  calme  g-lacial  sur  la  côte  au  delà  de 
la  mef  de  l'actionet  des  changements,  auquel  on  peutparvenir 
déjà  dcms  cette  vie^. 

Pour  la  pensée  bouddhiste  authentique  qui  a  développé, 
plus  qu'aucune  autre,  l'idéal  du  Nirvana,  celte  idée  d'un  bien 
religieux  actuel,  possédé  déjà  dans  cette  vie,  paraît  être  aussi 
ou  même  encore  plus  naturelle.  Pour  le  vrai  bouddhiste,  la 
mort  corporelle  est  complètement  indifférente  en  ce  qui  con- 
cerne le  salut.  Car  Gautama  a  mis  de  côté  la  métaphysique  qui 
se  trouvait  au  fond  des  écoles  brahmaniques,  savoir  la  doctrine 
de  l'être  véritable,  infini  du  Brahman,  cet  être  qui  exigeait  l'as- 
célisme  farouche  des  Yogin's  et  la  pensée  sophistiquement 
subtile  des  Sâriikhyin's. 

En  effet  le  mot  Nirvana  est  souvent  employé  dans  le  boud- 
dhisme pour  désigner  le  lieu  ou  l'état  dans  lequel  entre  le 
perfectionné  par  sa  mort  corporelle.  La  mort  du  Bouddha  est 
appelée  son  Nirvana,  le  livre  de  sa  fin  :  MahâParinibbâna-sutta, 
«  le  livre  de  la  grande  mort  »  ou  «  le  grand  livre  de  la  mort.  » 
Mais  il  n'y  a  pas  de  doute  que  pour  Bouddha  le  Nirvana  n'ait 
désigné  proprement  le  nouvel  état,  causé  par  la  connaissance 
libératrice  de  la  cause  de  la  souffrance  et  par  celle  de  la 
délivrance.  Alors  le  disciple  se  trouve  en  dehors  du  cercle 

1.  L.  c,  p.  158.  L'on  peut  comparer  le  passage  du  Bralimajâlasutta, 
cité  par  M.  Oldcnberg,  p.  290,  note  1  :  «  11  y  a,  ô  disciples,  beaucoup  de 
samanas  et  de  brahmanes  qui  enseignent  et  croient  :  Quand  le  moi  se 
meut,  doué  et  paré  de  la  jouissance  des  cinq  sens,  alors  ce  moi  a  gagné 
le  Nirvana  suprême,  [dans  le  monde  visible.  »  Cela  montre  combien  il 
était  naturel  d'employer  le  mot  Nirvana  pour  désigner  un  état  actuel. 

2.  J.  Dahlmann,  Nirvana,  l.  c,  G9. 
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delà  causalité,  en  dehors  de  tout  Dhammaet  Sankhâra,  il  a 
atteint  le  but  final,  abandonné  le  monde  de  la  naissance  et 
de  la  corruption,  il  a  vaincu  la  mort.  Le  Nirvana  est  la  fin  de 
la  vieillesse,  la  fin  de  la  mort  [SiUtanipâta,  1094)  '.  Oldenberg 
donne'  quelques  exemples  des  cas  u  innombrables  »  oii  le 
Nirvana  est  posé  comme  existant  dans  cette  vie.  Il  suffit  d'en 
citer  un.  «  Le  disciple  qui  s'éloigne  de  la  passion  et  du  désir, 
riche  en  sagesse^  a  gagné  ici  la  délivrance  de  la  mort^  le  repos, 
le  Nirvana,  le  lieu  éternel  ».  Le  Nirvana  est  en  efTet  le  calme 
parfait.  iVu  Dhammapada,  94,  dans  les  «  logia  »  de  Gautama, 
nous  lisons  que  le  parfait  est  celui  «  dont  les  sens  sont 
calmes  '  ».  Quand  on  est  parvenu  à  cet  état,  ce  qu'il  y  a  d'es- 
sentiel est  atteint,  la  vie  et  la  mort  deviennent  également  in- 
ditlerentes,  et  en  vérité,  elles  n'émeuvent  plus  l'illuminé.  Car  il 
vit  déjà  dans  un  autre  monde,  il  a  une  existence  en  dehors  du 
temps,  en  dehors  de  l'espace,  sans  commencement,  sans  déclin, 
sans  naissance,  sans  mort  :  Nirvana.  Aux  yeux  des  autres, 
«  pour  les  dieux  et  les  hommes  »,  la  mort  paraît  produire  en 
lui  un  changement,  ils  ne  voient  plus  son  corps*;  pour  l'il- 
luminé parfait,  il  n'en  va  pas  de  même;  il  est  définitivement 
détaché  du  «  courant  du  devenir  ». 

En  vérité,  c'est  une  étrange  félicité,  ce  calme  glacial,  cette 
paix  de  l'âme,  cet  idéal  religieux  sans  Dieu,  mais  aussi  sans 
la  négation  de  l'être  infini.  L'esprit  ne  le  saisit  pas  davantage 
que  la  main  ne  peut  prendre  les  brumes  de  la  nuit.  Toutefois 
si  l'esprit  avide  de  certitude  conclut  qu'il  n'y  a  rien  que  le 
vide  béant,ranéanlissement,la  destruction,  Gautama  Bouddha 
et  son  fidèle  disciple  repoussent  inpitoyablement  cette  hypo- 
thèse. Dans  le  bouddhisme,  le  Nirvana  a  pris  la  place  des 
biens  religieux  qui  élèvent  le  fidèle  au-dessus  de  la  vie  ter- 
restre et  qui  le  soustraycnt  à  la  sphère  de  la  mort. 

1.  II.  Oldenberg,  l.  c,  307. 

2.  P.  286  ss. 

3.  L.  c,  239. 

-4,  BralimajiUasutta  d'après  Oldenberg,  /.  c,  p.  289. 
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2.  —  L'idée  religieuse  tle  riuimortalilé  en  Grèce. 

a)  Le  culte  de  Dionyms  et  la  théologie  orphique^  leur  influence 
sur  les  mystères  d'Eleusis. 

Le  dogme  de  l'immorlalilé  platonicien  a,  comme  M.  E. 
Rohde  Ta  montré*,  ses  racines  dans  le  culte  orgiastiqne  de 
Dionysos  en  Thrace. 

Le  culte  de  Dionysos.  —  Hérodote  savait  que  les  Tliraces 
rendaient  «  les  hommes  immortels  ».  Cela  arrivait  dans  les 
violentes  orgies  du  culte  de  Dionysos.  Les  serviteurs  déli- 
rants du  dieu  devenf^ienl  ;j,atvio£ç,  furieux,  inspirés;  ils  étaient, 
à  son  apprpche,  tirés  hors  de  la  vie  consciente  normale.  Cette 
attraction  de  l'extase  qui  rend  participant  de  la  vie  divine,  se 
retrouve,  à  divers  degrés  du  développement  religieux,  depuis 
les  croyances  et  les  rites  des  non-civilisés  jusqu'au  panthéisme 
le  plus  raffiné.  Ce  qu'il  y  avait  de  plus  remarquable  dans  le 
culte  des  Thraces,  c'est  que  le  sentiment  extatique  de  vie  sur- 
naturelle s'étendait  par  delà  la  mort.  Persuadés  que  l'âme  était 
divine,  les  Thraces  mouraient  avec  joie. 

Pour  autant  que  nous  pouvons  pressentir  les  propriétés  du 
culti^  de  Dionysos  chez  les  Thraces  et  pour  autant  que  nous 
pouvons  deviner  leurs  représentations  de  la  vie  éternelle  et 
divine,  nous  y  distinguons  trois  traits  principaux  qui  étaient 
étrangers  à  l'esprit  grec.  1°  Dabord  un  caractère  sauvage, 
orgiastiqne.  Quand  le  culte  de  Dionysos  se  répandit  soudain 
sur  la  Grèce  entière,  ce  caractère  fut  changé.  A  Delphes  s'u- 
nirent Dionysos  et  Apollon  (Rohde).  Dionysos  reçut  en  par- 
tage un  peu  de  la  beauté  de  l'âme  grecque,  au  moins  dans 
les  principaux  endroits  de  culture  hellénique.  Son  culte  est  de- 
venu plus  pondéré.  L'extase  devint  une  institution.  Les  doux 
autres  traits  auxquels  je  fais  allusion  étaient  2°  le  mépris  de 
la  vie  terrestre  et  3°  le  sentiment  de  sa  propre  impuissance 
et  de  la  dépendance  vis-à-vis  des  dieux.  L'âme  grecque  d'ail- 
leurs ne  laissait  pas  de  répondre  à  ces  deux  sentiments. 

1.  Psyché,  l'e  éd.,  II,  295  s«. 
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La théolog-ie  orphique.  —  L'espérance  de  rimmortalité  ap- 
paraît sons  cette  double  impulsion,  non  seulement  dans  le 
culte  de  Dionysos  dont  nous  venons  de  parler,  mais  aussi 
dans  une  forme  de  religion  nommée  d'après  le  chantre  thrace 
Orphée,  théologie  orphique,  et  assez  puissante  pour  former  des 
associations  libres  en  dehors  des  liens  de  famille  et  de  classe. 

Le  ?7îéprh  de  la  vie  de  la  terre.  —  Assurément  le  sauvage 
mépris  de  la  vie  terrestre  qui  semble  surtout  avoir  inspiré 
l'enthousiasme  f|es  f}dèles  de  Dionysos,  en  Thraco,  pour  la 
vie  divine,  s'est  adouci  et  s'est  mêlé  à  une  doiice  mélancolie 
devant  ce  que  la  vie  a  de  passager.  Or  ce  sentiment  n'était  nul- 
h^ment  étranger  à  l'esprit  grec;  il  est  déjà  frappant  chez  les 
héros  d'Homère.  Néanmoins  on  trouve  continuellement  dans 
l'orphisme  une  négation  du  monde  et  un  sentiment  du  péché 
et  de  la  poulpe  qui  sont  étrangers  à  l'esprit  grec.  La  théologie 
orphique  —  qu'il  faut  bien  séparer  des  usages  des  charlatans, 
des  orphéotélesles,  méprisés  de  Platon,  comme  il  faut  sépa- 
rer le  noble  culte  de  Dionysos  du  culte  propagé  sous  le  niêrpe 
nom  dans  les  campagnes  —  enseignait  «  l'imperfection  du 
monde,  ses  souffrances  et  son  imposture  »  (P,  D.  Chante- 
pie  de  la  Saussaye).  Les  hommes  sont  composés  d'une  partie 
iifanique  et  d'une  partie  dionysienne.  Car  des  Titans  morts, 
Zeiis  forma  les  hommes.  Mais  les  Titans  avaient  avalé  Zs^- 
greus,  d'oii  procède  pionysos.  Le  corps  impur  et  coupahlp 
est  titaqiqne  ;  Tâmp  doit  en  être  délivrée,  pe  qui  s'accomplit  par 
la  privation  de  viande,  par  d'autres  procédés  ascétiques  et  par 
des  proscriptions  de  pureté.  La  vie  impérissable  est  en  oppo- 
sition avec  la  vie  terrestre  et  corporelle. 

Uimpuismnce  de  Ihomme,  —  L'homme  ne  peut  pas  par  sa 
propre  force  se  délivrer  du  monde  du  péché  et  de  la  corrup- 
lion  pour  atteindre  la  vie  éternelle;  il  ne  le  peut  que  par 
l'union  intérieure  avpc  le  dieu  libérateur.  A'.sv^jo;  Au^ejç.  aù- 
ff'.c?,  Oso':  AjîiO'.  {(  L'ancienne  confiaqpe  en  soi  (les  Grpcs  est  bri- 
sée »  (Rq}ide);  r}ipmme  pieux  aspire  à  l'uniqn  avec  Dieu  que 
l'âme  purifiée  peut  seule  goûter,  afin  que  le  terrestre  s'éva- 
nouisse pour  lui.  Dans  la  mort,  la  délivrance  du  terrestre  sera 
consommée.  Dieu  libérera  l'àme,  qui  méritera  de  l'être, 
d'une  nouvelle  naissance  terrestre. 
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Ces  deux  traits  du  culte  de  Dionysos  et  de  l'orphisme  :  le 
sombre  sentiment  de  l'impureté  et  du  peu  de  valeur  de  la  vie 
terrestre,  avec  l'aspiration  ardente  au  bonheur  de  l'extase,  et 
la  dépendance  intérieure  à  l'égard  do  Dieu  pour  obtenir  la  déli- 
vrance divine,  disparaissent  quelque  peu  chez  Socrale  et 
chez'Platon,  qui  nous  occuperont  plus  particulièrement  dans  la 
suite.  L'enthousiasme  pour  la  recherche  de  la  vérité  et  la  con- 
fiance qui  en  est  issue,  passent  ici  au  premier  plan.  Mais  dans 
l'hellénisme  ils  reprennent  leur  place.  Pour  un  Philon,  la  féli- 
cité consiste  dans  la  contemplation  de  Dieu,  ici,  on  l'atteint 
dans  la  vie  terrestre,  par  l'extase,  où  la  conscience  de  l'homme 
s'évanouit  dans  la  lumière  divine  (Schiirer),  et  elle  s'achève 
par  la  délivrance  du  corps  et  des  migrations  de  l'âme.  La  mé- 
lancolie de  l'antiquité  devant  la  mort  et  ces  essais  pour  libérer 
les  âmes  de  cette  terreur  se  concentrent  enfin  dans  un  puissan 
accord,  oui,  nous  pouvons  dire  dans  une  sorte  de  nouvelle 
religion,  le  néo-plalonisme,  qui  réagit  à  son  tour  sur  le  chris- 
tianisme. 

Le  culte  d'Eleusis.  —  Les  idées  orphiques  semblent  de 
bonne  heure  s'être  mélangées  à  un  culte  grec  très  ancien,  les 
mystères  d'Eleusis.  Il  y  avait  là  également  des  jeûnes  et  des 
purifications.  Les  initiés  étaient  témoins  de  choses  étonnantes 
qui  assuraient  un  heureux  sort  après  la  mort.  Le  culte  d'ÉIeusis 
semble  avoir  reçu  de  l'orphisme  une  notion  plus  intime  de 
l'union  avec  Dieu  comme  moyen  et  caution  de  la  vie  éter- 
nelle*. M.  Jevons*,  qui  s'est  aveuglé  sur  le  totémisme^  pense 
que  l'union  avec  le  dieu  totem  a  été  l'origine  de  ce  culte.  La 
foi  en  une  félicité  future,  d'après  lui,  aurait  été  originaire- 
ment l'assurance  de  l'union  avec  le  dieu  totem  poursuivie 
même  après  la  mort  à  l'aide  de  rites  mystiques.  Mais  la 
croyance  en  la  vie  à  venir  n'a  pas  toujours  commencé  de  celle 
façon,  comme  le  pense  M.  Jevons.  Dans  plusieurs  cas  l'idée 
de  la  rétribution  a  fait  naître  l'attente  de  la  félicité  et  des 
souffrances  dans  l'autre   monde.  Et  il  est  certain  que  nous 

1,  P.  Foucart  voit  dans  les  enseignements  des  mystères  d'ÉIeusis  sur  la 
vie  future  une  intluence  égyptienne,  R.  H.  R.,  XXXI,  354.  Est-il  besoin 
d'aller  chercher  si  loin? 

2.  An  'introduction  to  the  hiatory  of  religion,  p.  365  s. 
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n'avons  pas  besoia  d'aller  avec  M.  Jcvoiis  jusqu'au  sémi- 
tisme  pour  trouver  la  patrie  de  celte  foi  ou  pour  expliquer 
l'apparition  de  la  pensée  de  l'immortalité  chez  les  Grecs. 
Cependant  les  mystères  d'Eleusis,  auxquels  même  des  étran- 
gers étaient  initiés  en  grand  nombre  et  qui  eurent  une  nou- 
velle période  de  gloire  jusque  dans  le  ui"  et  le  iv"  siècle  après 
J.-C,  apportèrent  à  l'ancien  monde  la  consolation  en  pré- 
sence de  la  mort  et  la  participation  à  la  force  mystique  de 
la  divinité,  et  le  désir  de  ces  bienfaits  devint  d'autant  plus 
passionné  que  le  pessimisme  devenait  plus  général  et  plus 
intense.  Nous  lisons  môme  sur  une  tombe  à  côté  de  la  via  sacra 
d'Eleusis,   que  la  mort  est  un  bien  :  -îv  OâvaTcv  6vy;-o1:ç  îj  y.r/.îv, 

Dans  les  mystères  d'Eleusis,  dans  le  culte  de  Mithra,  et  dans 
d'autres  mythes  anciens,  on  développa  ou  l'on  introduisit  avec 
avidité  la  pensée  que  l'union  avec  ladivinité  libère  l'âme, même 
dans  la  mort^  Dans  une  inscription  de  Nablus,  datant  du 
i"''  siècle  de  notre  ère^  il  est  dit  que  la  morte  deviendra  la  ser- 
vante de  l'épouse  de  PluLon,  Koré.  Donc  elle  doit  avoir  bon 
courage,  6âp7£:',  Non  loin  de  celte  tombe,  environ  à  la  même 
époque,  avait  surgi  une  nouvelle  certitude  de  la  vie  éternelle  ; 
non  plus  sous  forme  de  servante  de  la  déesse  de  la  mort  sui- 
vant les  enseignements  des  mystères  d'Eleusis,  mais  comme 
l'enfant  du  Père  céleste,  par  la  foi  en  Jésus.  Près  du  puits  de 
Jacob,  Jésus,  d'après  le  quatrième  évangélisle,  quelques  an- 
nées plus  tôt,  avait  enseigné  à  la  Samaritaine  que  l'eau  donnée 
par  lui  à  ses  disciples  jaillirait  en  vie  éternelle. 

h)  V union  avec  le  divin  comme  vie  éternelle  dans 
le  Pliédon. 

Les  pensées  de  l'immortalité  dont  nous  avons  trouvé  le 
germe  dans  le  culte  de  Dionysos,  dans  l'orphisme  thrace  et 

1.  Cari  Maria  Kaurmaiia,  Die  Jcnseitshoffnumjcn  dcr  Griechen  und  IlOmer 
nach  den  Scpulcliralinschriften,  p.  24. 

2.  Voir  J.  Kévillc,  La  rclvjion  à  Rome  sous  les  Sévères,  p.  146  ss. 

3.  Ph.  Berger,  communication  à  l'Académie  des  Inscriptions  et  Belles- 
Lcltrcs,  21  juin  1898,  XXVI,  p.  48  ss. 
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dans  les  myslëres  d'Eleusis  ont  donné  leur  plus  beau  el  leur 
plus  précieux  fruit  dans  le  Phédon  de  Platon. 

On  objectera  peut-être  que  la  certitude  de  l'immortalité  dans 
le  Phédon  est  une  pure  certitude  théorique, fondée  sur  la  con- 
naissance spéculative  de  l'essence  de  l'âme,  sur  une  sorte  do 
nécessité  naturelle.  N'y  avons-nous  pas  trouvé  le  point  su- 
prême de  l'évolution  que  nous  avons  étudiée  dans  noire  pre- 
mier chapitre,  dans  cette  singulière  doctrine  de  la  continuation 
spiritualisée,  qui  se  perd  dans  l'atmosphère  nébuleuse  de 
Tabstraction? 

Assurément.  Mais  à  côté  de  l'idée  métaphysique  de  l'im- 
mortalité naturelle  de  l'âme*,  et  à  côté  de  la  nécessité  morale 
d'une  vie  future*,  nous  avons  déjà  enlrevu  dans  l'analyse  du 
Phédon  de  Platon  une  troisième  idée,  la  plus  noble,  au  point 
de  vue  religieux,  et  la  plus  importante  pour  l'âmo  de  l'auteur. 
L'immortalité  n'a  pas  seulement  son  gage  philosophique  dans 
la  nature  métaphysique  de  l'âme  qui  subsiste  après  le  corps  et 
ne  peut  jamais  périr.  L'immortalité  n'a  pas  seulement  sa  cau- 
tion morale  dans  la  nécessité  du  jugement  et  de  la  rétribution 
qui  place  le  bon  et  le  mauvais  dans  des  lieux  différents  et  dans 
des  étals  divers  comme  une  récompense  ou  un  châtiment.  Elle 
a  encore  sa  garantie  religieuse  dans  le  sentimentde  délivrance 
et  de  bonheur  suprême  que  l'amour  de  la  sagesse  produit  déjà 
ici-bas,  par  la  victoire  sur  le  corps  et  par  l'union  avec  le  bon  et 
le  beau,  avec  le  monde  du  divin.  Ici  môme  Platon  s'inspire 
justement  d'une  croyance  fort  répandue  de  son  temps,  je  veux 
dire  des  espérances  de  ceux  qui  pratiquaient  le  culte  diony- 
sien  et  de  ceux  qui  étaient  initiés  aux  mystères  d'Eleusis- 
N'emploie-t-il  pas  les  mots  des  consacrés  :  «  Le  purifié  elle 
parfait  demeurera  avec  les  dieux  »,  chap.  13,  29?  Ne  se 
compte-t-il  pas  lui-même,  non  seulement  parmi  le  grand 
nombre  des  appelés,  mais  dans  le  petit  nombre  des  élus? 
NapOY;7.cocpct  [j.ht  tSk'ko'.,  ^Av.yo'.  osts  TtaDpo'.,  chap.  13.  «  Beaucoup 
portent  la  baguette  ^,  mais  peu  sont  saisis  du  délire  divin.  » 

\    Voir  plus  haut,  p.  68  ss. 

2.  Voir  plus  luuil,  p.  159  s. 

3.  L'emblème  des  bacchanles,  appelée  aussi  le  thyrse,  ù  b-jpaoi. 
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Nous  devons  ici  envisasfer:  1*'  l'addition  faite  à  la  troisième 
preuve  de  l'immortalité  de  l'âme  dans  le  Phédon  ;  2°  cer- 
taines indications  vagues  sur  la  nature  particulière  de  la 
certitude  d'une  vie  immortelle. 

La  troisième  preuve.  —  Déjà,  dans  notre  premier  chapitre, 
p.  74  s.,  nous  avons  remarqué  comment  une  des  preuves 
même  de  l'immortalité  de  l'âme,  la  troisième  du  Phédon, 
nous  indique  vaguement  que  l'immortalité  n'est  pas  une  exis- 
tence pure  et  simple,  une  continuation,  mais  une  félicité  dont 
on  peut  jouir  dans  la  vie  présente,  de  même  que,  chez  Socrate, 
tel  que  nous  le  montre  Platon,  nous  avons  affaire  à  une  certi- 
tude qui,  au  fond,  n'est  pas  d'essence  analytique,  objective  et 
métaphysique,  mais  qui  a  sa  base  psychologique  dans  un  état 
religieux.  Pour  parvenir  au  principe  de  la  doctrine  de  l'immor- 
talité (c  platonicienne  »  dans  sa  pureté,  c'est-à-dire  à  une  idée 
2)urement  analytique  de  l'immortalité  de  l'âme,  certitude  qui 
veut  donc  être  indépendante  de  l'état  religieux  et  moral  de  l'âme, 
nous  devons  nous  adresser  à  d'autres  qu'à  Platon.  Chez  lui  la 
base  religieuse  et  morale  do  celte  certitude  est  encore  très  visible. 
Cette  troisième  preuve  contient  ceci  en  particulier,  que  l'im- 
mortalilé  de  l'âme  est  produite  par  la  vertu,  par  la  séparation 
de  la  vie  de  l'âme  et  de  colle  du  corps  au  moyen  de  la  philo- 
sophie. L'idée  que  Socrate  exprima  et  qui  provoqua  chez  ses 
disciples  un  recueillement  silencieux  (chap.  3o)  signilie,  si 
l'on  en  tire  les  conséquences,  que  le  spirituel,  le  bon,  le  beau, 
le  monde  de  la  raison  et  de  la  sagesse  est  divin  et  éternel  ; 
dans  la  mesure  où  l'âme  est  purifiée,  délivrée  do  la  matière  et 
intérieurement  unie  à  la  raison,  elle  possède  lafélicitéet  l'im- 
mortalité. Au  chapitre  40,  nous  découvrons  une  indication 
analogue.  «  S'il  se  trouve  quelque  chose  de  beau  outre  le  beau 
en  soi,  il  ne  peut  être  beau  que  parce  qu'il  participe  à  ce  beau 
même.  »  On  peut  en  tirer  cette  conclusion  que  l'àme  possède 
l'immortalité  dans  la  mesure  où  par  la  vertu  (qui  est  la  con- 
naissance) elle  arrive  à  prendre  pari  à  l'immortelle  vie  divine. 
Il  est  certain  du  reste  que  si  ce  bel  écrit  de  Platon  a  donné  à 
beaucoup  la^conhance  et  la  consolation  en  présence  de  la  mort, 
cet  eiîcl  bienfaisant  ne  résulte  pas  de  la  valeur  des  arguments 
logiques  sur  lesquels  il  s'appuie,  mais  de  l'expérience  que  la 
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recherche  de  la  vérité  libère  el  améliore  râme,et  de  l'assurance 
que  l'union  de  l'âme  avec  le  monde  des  idées,  l'enthousiasme 
pour  les  choses  éternelles  ont  une  vertu  propre  que  le  juge- 
ment des  douze  ne  peut  troubler  '.  D'où  vient  la  force  et  la 
beauté  de  l'espérance  éternelle  que  professe  Socrate  dans  le 
Phédon  ?  Ce  n'est  pas  de  l'analyse  de  l'âme  humaine,  mais  de 
l'amour  intérieur  de  cet  homme  pour  le  divin,  amour  qui 
l'élève,  le  rend  heureux  et  le  délivre  de  la  frayeur  de  la  mort. 
La  certitude  de  la  vie  future.  —  En  dépit  de  sa  théorie  de  la 
connaissance  et  en  dépit  de  sa  croyance  en  la  valeur  «  objec- 
tive »  de  ses  conclusions,  Platon  exprime  inconsciemment  le 
pressentiment  que  la  certitude  de  l'immortalité  ne  peut  être 
acquise  par  l'analyse  de  la  raison,  mais  seulement  par  la  foi. 
La  description  du  sort  futur  de  l'âme  qui  est  faite  à  la  fin  «  ne 
peut  être  affirmée  comme  vraie  (o'.-.sy'jpîjaŒOai)  par  un  homme  de 
sens  »,  mais  «  la  chose  vaut  bien  la  peine  qu'on  coure  le  risque 
d'y  croire.  C'est  un  hasard  qu'il  est  beau  de  courir  et  dont  il 
faut  s'enchanter  soi-même  »  [ïrJ.otvt,  chap.  C3).  Comment  cet 
èiziBtv/  *  ne  nous  rappellerait-il  pas  les  essais  qui  ont  été  faits 
à  notre  époque  pour  séparer  les  procédés  des  sciences  objec- 
tives et  la  certitude  des  choses  éternelles  dans  son  mode  per- 
sonnel et  actif  cil  le  «  cœur  »,  au  sens  de  Pascal,  doit  prendre 


1.  Le  même  l'ait  peut  être  jugé  dinéremmcnt.  D'après  Xénophoii 
l'assurance  de  Socrate  devant  la  mort  est  causée  par  la  joie  d'échapper 
à  l'affaiblissemenl  des  facultés  dans  la  vieillesse.  Le  châtiment  de  la  mort 
aurait  été  ainsi  un  moven  glorieux  d'éviter  ces  misères  et  parles  paroles 
dépourvues  de  modestie  qu'il  avait  adressées  aux  juges  il  aurait  provoqué 
volontairement  sa  peine.  Platon  met  en  lumière  la  grandeur  d'âme  du 
sage  qui  ne  craint  pas  la  mort,  mais  qui,  au  contraire,  par  la  possession 
de  la  vertu,  a  la  sagesse  et  le  bonheur.  Comp.  S.  Ribbing,  Socradsche 
Studicn,l,  45  ss.,  Upsala  TJniversitets  Àr^skrift,  1870.  Si  ce  problème  ne 
peut  être  résolu  historiquement,  nous  pouvons  au  moins  regarder  comme 
une  propriété  de  l'esprit  grec  les  idées  de  Socrate,  soit  qu'elles  lui  aient 
vraiment  appartenu,  soit  qu'elles  lui  aient  été  attribuées. 

2.  Cpr.  par  exemple  la  doctrine  du  cardinal  Newman  :  «  Si  la  certitn<le 
est  acquise  par  l'assentiment,  par  un  consenlcmont  passionne  à  ce  qui 
au  poijil  de  vue  de  la  raison,  n'est  que  probable,  la  certitude  devient  «  une 
habitude  de  l'esprit  »,  un  étal  mental  ».  I^.  D.   Chantepie  de  la  Saus- 
saye,  Zekerheid  en  Tivijfel,  p.  136  s. 
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part'?  A  cet  cuJroil  l'â-aos'.v  est  employé  par  l'auteur  du  PIic- 
don,  à  propos  d'un  «  mythe  »  qui  ne  résulte  pas  néces- 
sairement de  la  connaissance  analytique  que  peut  avoir  la 
raison,  de  l'immortalité  de  l'âme,  iz  £-!::£  p  àOr/xTÎv  ys  r^>h'^yr^ 
çaivETa'.  cjcra,  -.o\i-.z  y.xi  r.^ir.v:)  \).y.  ozv.-J.  v.t.  à'r/.ov  y.'.vB'jvEUTa'.  o\o[}.bno 
oJTO);  ïyzv).  Mais,  auparavant  dans  le  dialogue,  le  mot  est  ap- 
pliqué d'une  façon  plus  intéressante  et  qui  touche  davantage 
à  la  question  fondamentale  de  la  certitude  de  l'immortalité  de 
l'àme.  Plaisantant  à  demi,  Socrale  donne  à  ses  disciples  le 
moyen  de  vaincre  la  crainte  enfantine  que  le  vent  n'emporte 
l'âme,  quand  on  meurt.  «Il  faut  se  servir  quotidiennement  de 
l'enchantement,  k-yZtv),  jusqu'à  ce  qu'on  soit  guéri  de  cette 
peur  ».  Il  leur  faudrait  partout  chercher  des  enchanteurs, 
è-foBfç,  puisque  Socratc  ne  serait  plus  longtemps  avec  eux 
pour  les  enchanter.  Mais  ils  trouveront  en  eux-mêmes  les 
meilleurs  enchanteurs  (chap.  24). 

Puis,  Socrate  exprime  sa  pensée  sur  la  nature  de  Tâme,  sur 
la  nécessité  de  délivrer  l'âme  des  chaînes  corporelles,  et  sur  le 
devoir  de  contempler  le  vrai^  le  divin,  l'immuahle  en  suivant 
toujours  la  raison.  «  Lorsque  l'âme  agit  ainsi  »,  et  nous  pou- 
vons ajouter  sans  changer  l'idée  de  ^ocrdXe, seulement  lorsque 
l'âme  agit  ainsi  et  qu'elle  c  est  nourrie  par  la  raison,  elle  est 
persuadée  quelle  doit  vivre,  de  même  tantqu'elle  sera  unie  au 
corps,  et  qu'après  la  mort,  rendue  à  ce  qui  est  de  même  na- 
ture qu'elle,  elle  sera  délivrée  de  tous  les  niaux  qui  affligent 
la  nature  humaine  »  (chap.  34).  La  certitude  de  cette  vie  im- 
mortelle est  donc  inséparahlement  liée  à  la  contemplation  du 
beau,  etc.,  c'est-à-dire  à  l'union  avec  ce  qui  est  divin. 

Pour  Platon  aussi  l'immortalité  de  l'âme  n'était  pas  en  der- 
nier lieu  une  conclusion  philosophique,  mais  un  bien  religieux. 
Socrate  dit  à  Simmias  (chap.  îi)  qu'il  compte  être  l'objet  de 
la  sollicitude  des  dieux  dans  l'autre  vie,  aussi  bien  que  dans 
la  vie  présente.  Mais  la  foi  de  ses  ancêtres  ne  lui  avait  pas 
donné  un  dieu  tel  qu'il  put  trouver  dans  l'union  avec  lui  la 
réalisation  parfaite  de  san  aspiration  à  la  félicité.  Et  malgré 
sa   piété    à  l'égard    de   la   religion   populaire,   sa  foi   d'une 

1.  A.  Sabatier,  Esquisse  d'une  philosophie  de  la  religion,  1'^  éd., p.  381  ss. 
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essence  plus  haule  et  plas  pure  couilamna  iiivoloiilairemcul 
les  dieux  populaires  à  disparaître.  Il  n'en  est  pas  moins  cer- 
tain que  la  félicité  qui  était  la  sienne  et  qu'il  décrivait  est 
d'espèce  religieuse  et  appartient  à  l'histoire  de  la  religion. 
«  Avoir  un  Dieu,  c'est  posséder  quelque  chose  en  quoi  le  cœur 
se  conlie  tout  entier.  »  Nous  avons  déjà  montré  la  parenté 
existant  entre  le  culte  des  mystères  d'Élcusis  et  le  IMiédon. 
Socrale  aussi  était  un  des  initiés.  Il  savait  qu'il  appartenait 
au  nombre  de  ceux  qui  étaient  saisis  parle  dieu;  mais  ajoute- 
t-il,  i<  ce  ne  sont  d'après  mon  opinion  que  ceux  qui  ont  aimé 
la  Sagesse,  de  la  juste  manière  »,  :-.  r.t^^ù.czovr^/.ixii  ipOô); 
(chap.  13).  C'était  là  sa  religion  à  lui. 


3.  — ■  Cuiuparalsun   entre    le   iVlrvàna    et   liuiiuortalité    d'après    le 

Phédon. 

Socrale  et  Platon  représentent  le  second  des  deux  points 
culminants  de  la  culture  religieuse  indo-européenne  en  dehors 
du  christianisme,  et  dont  le  premier  fut  le  bouddhisme  authen- 
tique. 

Aussi  bien  dans  la  conception  de  Dieu  que  par  sa  notion  du 
contenu  de  la  félicité,  Socrale,  tel  que  Platon  nous  le  présente 
dans  le  Phédon,  est  animé  d'un  esprit  tout  dillerent  de  celui 
du  bouddhisme '.  En  les  comparant  l'un  avec  l'autre,  nous 
nous  bornons  à  signaler  seulement  les  dissemblances  les  plus 
caraclérisliques.  Pas  plus  que  lorsque  nous  aurons  à  com- 
parer la  vie  éternelle  du  christianisme  avec  le  Nirvana  et  avec 
l'immortalité  du  Phédon,  nous  n'oublions  ici,  que  même  là  oii 
des  ressemblances  se  font  jour,  et  oii  l'on  est  prompt  à  con- 
clure à  des  identités  et  à  des  analogies,  l'œil  attentif  et  res- 
pectueux de  la  réalité  s'aperçoit  facilement  de  la  dill'érence 
foncière  du  génie  de  ces  esprits,  nés  dans  des  civilisations  si 
éloignées  l'une  de  l'autre  et  doués  d'une  façon  si  individuelle. 

Lidée  de  Dieu.  —  Chez  Socrate  la  foi  en  Dieu  n'a  pas  Tim- 
portance  suprême  que  nous   sommes  accoutumés  de  trouver 

1.  Mort  de  Gautama  Bouddha  i77  avant  J. -G.,  mort  de  Socrate  399  avant 
J.-G. 
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dans  riiisloiie  des  religions.  Mais  les  diviiiilés  de  la  foi  popu- 
laire existent  pour  lui.  Il  est  lui-même  le  serviteur  d'Apollon 
(,chap.  oo).  Les  dernières  paroles  du  maître  à  Criton  au  mo- 
ment de  sa  mort  concernent  un  devoir  religieux  :  «■  Nous  de- 
vons un  coq  à  Asklépios,  n'oubliez  pas  de  le  lui  oll'rir.  » 
L'homme  est  la  propriété  des  dieux,  non  la  sienne  propre. 
Pour  cette  raison,  il  ne  doit  pas  porter  la  main  sur  ce  qui  ap- 
partient aux  dieux,  c'esl-à-dire  il  ne  doit  pas  attenter  à  sa 
propre  vie  (chap.  6).  11  pria  les  dieux,  en  vidant  la  coupe,  de 
lui  accorder  un  heureux  voyag-e  dans  l'autre  monde  (chap.  (>(»^, 
où,  comme  le  disent  les  initiés,  il  demeurera  dans  léternilé 
avec  les  dieux  (chap.  13,  20),  qui  sont  de  très  bons  seig-neurs 
(chap.  8,  i'S). 

Le  pressentiment  d'une  foi  en  Dieu  plus  élevée  et  plus  pure 
que  les  formes  de  la  religion  populaire,  se  montre  dans  les 
paroles  de  Socrate  sur  un  Dieu,  le  Dieu  sage  et  bon  (chap.  29^. 
Ce  n'est  pas  sans  être  appelé  par  la  divinité  qu'il  va  vers  la 
terre  des  morts  (chap.  2j.  Avec  conhance  il  a  attendu  les  ordres 
de  la  divinité  pour  quitter  la  vie  (chap.  6),  de  môme  que  l'œu- 
vre de  sa  vie  a  été  accomplie  d'après  le  commandement  de 
Dieu,  T.zzz-ix%-/"j.\  JTTs  -z\)  Oscj  ttcx—e'.v  {Apologie,  ch.  22). 
«  Dieu  même,  5  ôsc;  a'j-::ç,  nous  délivrera  »  {P/iédon,  ch.  11). 
L'âme  de  Socrate  se  rendra  auprès  du  Dieu  bon  et  sage  en 
passant  par  la  mort  (chap.  29). 

Notion  de  la  félicité.  —  Cela  signifie  également  que  l'exis- 
tence future  sera  une  ïéïïc'ilé  positive.  Le  fils  de  8àkya,  rongé 
par  Tamertume  de  cette  vie,  ne  cherchait  ([n'i/ne  seule  chose, 
la  libération,  la  délivrance  de  la  misère  de  Tètre,  la  délivrance 
de  tout  bonheur  et  de  toute  peine  qui  agitent  le  miroir  de 
l'âme.  Par  là  le  but  était  atteint.  Quant  à  savoir  ce  qu'était 
ce  bonheur,  l'horizon  en  était  fermé  aux  regards  de  l'illuminé. 
Il  est  vain  de  vouloir  connaître  ou  posséder  quelque  chose  de 
plus  que  le  négatif:  «  Comme  lamerimmense  n'a  qu'un  goût, 
celui  du  sel,  de  même  cette  croyance  et  cette  discipline  n'ont 
qyi'an  seul  goût,  celui  de  la  délivrance  ».  Comme  il  y  a  loin 
de  celle  tranquillité  mélancolique  et  indifférente  à  l'effort 
noble  et  vivifiant  du  sage,  dout  la  pensée,  ardente  à  connaîlre, 
à  embrasser  toute  vérité  dans  le  ciel  et  sur  la  terre,  arrive,  en 
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passaiil  par  les  ténèbres  et  les  illusions,  à  posséder  le  bien 
éternel,  incorruptible  !  Au-delà  de  la  mort,  il  y  aura,  pour 
Socrate,  le  bien  le  plus  haut  qu'un  homme  puisse  atteindre. 
Souvent,  nous  rencontrons  là  des  expressions  désignant  un 
bonheur  positif,  sj  -pâç^'.v  (ch.  2),  z'k'/~'.q  s-va-.  â/.cT  [xiy.z-ix  o'(zi-^x: 
oc'-'x()y.  (ch.  8),  £J$a'!;;,cv'.  (ch.  29),  st;  jj.x/.apwv  or,  T'.va.;  eJsa'.;j,ov(a; 
(ch.  (j4),  etc. 

Le  Phédon  enseigne  que  le  bonheur  dans  la  vie  future  est 
accordé  au  sage  par  un  jugement  divin  qui  châtie  ou  récom- 
pense; cependant  la  place  relativement  moins  importante  que 
l'idée  de  Dieu  occupe  chez  Socrate  et  chez  Plalon  pnouve  que 
le  lien  entre  la  vie  présente  et  la  vie  future  dans  leur  foi  ne 
peut  être  considéré  comme  établi  par  un  jugenient  de  Dieu  en 
récompense  ou  en  punition  de  la  conduite  en  ce  monde.  De- 
mandons-nous en  quoi  consiste  la  félicité,  nous  trouvons, 
entre  la  vie  présente  et  la  vie  future,  un  lien  beaucoup  plus 
intime  et  plus  caractéristique  de  l'ensemble  de  leur  doctrine. Le 
bien  dont  jouit  le  sage  après  la  mort  est  la  raison,  la  sagesse, 
opovr,c7£w;,  qui  là  seulement  ppiii  être  possédée  sans  mélange  (11, 
12).  Ici,  dans  celte  vie,  le  corps  est  un  empêchement  continuel 
à  connaître  la  vérité  (11),  une  tentation  perpétuelle  pour 
l'âme,  une  source  d'illusion,  d'erreurs,  de  frayeurs,  de  désirs, 
enfin  de  tout  mal.  Quand  l'âme  a  la  connaissance  au  moyen 
du  corps,  elle  s'égare;  quand  elle  cherche  à  savoir,  sans  le 
corps,  elle  atteint  le  pur  et  l'immortel  (27).  Quand  l'âme  est 
délivrée  du  corps,  elle  demeure  sans  trouble  dans  ce  qui  lui  est 
semblable,  dans  le  pur,  dans  le  spirituel,  dans  l'invisible.  Mais 
elle  n'entre  pas  subitement  dans  cet  état  ;  elle  a  dû  commencer 
à  l'atteindre  dans  ce  monde.  L'âme  du  philosophe  méprise  le 
corps  et  cherche  à  vivre  par  elle-même  (10,  29).  Oui,  moins 
l'union  avec  le  corps  est  grande,  plus  l'homme  est  près  de  la 
vérité  (ch.  11).  C'est  pourquoi  l'âme  du  philosophe  est  au- 
dessus  de  la  jouissance,  des  plaisirs,  de  la  peine,  de  la  frayeur 
(ch.  33).  Il  lui  faut  ici  être  purifiée  (11,  34)  et  être  délivrée 
de  ce  qui  est  corporel  par  la  philosophie,  par  la  contemplation 
du  vrai,  du  divin,  de  l'immuable  ou  bien  son  état  corporel  la 
suit  jusque  dans  l'autre  monde  et  la  fait  renaître  de  nouveau. 
C'est-à-dire,  la  félicité  est  une  propriété  actuelle  qu'on  pos- 
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sède  déjà  dans  cette  vie,  mais  dont  on  ne  jouit  plus  librement 
que  par  la  mort.  Donc  il  y  a  quelque  chose  de  positif  dans  la 
félicité,  la  philosophie,  la  sagesse,  le  travail  de  Tesprit,  dans 
la  recherche  de  la  vérité.  Mais  cet  élément  positif  est  en  con- 
tradiction avec  la  vie  corporelle.  Le  corps  n'est  qu'un  empê- 
chement. 

Donc,  dans  le  platonisme  les  indications  sur  un  lien  positif 
entre  la  félicité  et  la  vie  corporelle  manquent;  seule  la  culture 
de  la  raison  par  la  philosophie,  sans  l'intermédiaire  du  corps, 
aun  lien  positif  as^ec l'immortalité.  Pourle  bouddhisme,  même 
ce  lien  entre  la  vie  et  le  but  final,  le  Nirvana,  n'existe  pas.  Car 
la  connaissance  bouddhiste  des  causes  de  la  soulTrance  et  des 
moyens  de  la  supprimer  n'a  pas  de  contenu  positif;  son  but 
est  purement  négatif,  la  délivrance. 

Notion  de  la  mort.  —  Pour  Gautama,  la  mort  est  tout  à  fait 
indifférente.  Dans  le  Nirvana  tout  est  déjàfmi;  il  n'y  a  point  de 
mortpour  leparfait;  il  aabandonnél'aclivitéelle  mouvementde 
l'être  pour  le  repos  éternel.  Socrate,  lui,  regarde  la  mort  comme 
meilleure  que  la  vie  (6)  ;  il  la  salue  comme  une  délivrance  sou- 
haitée qui  vous  libère  de  tout  ce  qui  sépare  le  sage  do  la  féli- 
cité dans  la  vie  de  la  raison.  Si  la  mort  corporelle  est  plus  dé- 
sirée par  Socrate  que  par  Bouddha,  cela  vient  de  ce  que  chez 
le  premier  il  y  a  une  aspiration  plus  puissante  à  la  plénitude 
de  la  vie.  Pour  l'un  comme  pour  l'autre,  la  vie  de  la  terre 
avec  ses  joies  et  ses  peines  est  un  mal.  Après  la  mort,  le  mal- 
heur est  de  n'être  pas  tout  à  fait  mort,  mais  de  renaître  à  la 
vie  de  la  terre.  La  vie  éternelle  consiste  à  mourir  au  corps 
ici-bas  déjà,  à  mourir  complètement  et  à  en  être  séparé  à  la 
fin  de  la  vie. 

Il  n'est  pas  étonnant  que  le  suicide  se  présentât  à  tous  deux 
comme  une  façon  naturelle  de  parvenir  à  la  félicité.  On  ra- 
conte du  moine  bouddhiste  Godhika  qu'il  se  donna  la  mort 
en  s'ouvrant  une  veine'.  Chez  Bouddha  comme  chez  Socrate, 
il  nous  faut  regarder  l'interdiction  du  suicide  comme  l'etTet 
d'un  instinct  religieux  vraiment  sain,  d'un  sentiment  profond 
du  pouvoir  de  Dieu  sur  les  hommes  ;  car  cette  interdiction, 

1.  H.  Oldenberg,  Buddha,  2«  éd.,  p.  289. 
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surtout  chez  le  dernier,  était  en  conlradiction  avec  son  sys- 
tème, de  sorte  qu'il  Ta  appelée  «  étonnante  »  et  à  ce  qu'il  lui 
semblait,  «  déraisonnable  »  (cliap.  G),  lorsque  dans  une  parole 
célèbre,  éminemment  caractéristique,  il  interdisait  de  se  don- 
ner la  mort.  Gautama  dit  :  «  Je  ne  demande  pas  la  mort,  je  ne 
demande  pas  la  vie,  j'attends  que  l'heure  vienne  comme  un 
serviteur  qui  attend  son  salaire»  '.  Socrale  assure  que  nous 
autres  hommes,  «  nous  sommes  ici  comme  à  un  poste  de  vi- 
gie que  nous  ne  devons  jamais  abandonner  de  notre  propre 
volonté  ».  Socrate  emprunte  cette  belle  parole  au  lang-ag-e  des 
mystères.  Il  l'explique  par  ce  fait  que  l'homme  est  la  propriété 
des  dieux;  c'est  pourquoi  nous  devons  attendre  jusqu'à  ce 
qu'un  dieu  ordonne. 

L  esprit  de  l'homme  est  singulier.  La  même  vie  éternelle, 
en  communion  avec  la  divinité,  signifiait  pour  les  Égyptiens, 
d'après  le  Rigvéda  de  l'Inde,  pour  la  foi  gâthique  en  Amo- 
ratât,  pour  les  Grecs  d'Homère,  pour  les  Ghaldéens,  pour  les 
fidèles  d'Israël  :  rester  dans  le  corps,  ne  pas  voir  «  le  sombre 
lieu  »,  la  tombe,  le  royaume  des  ombres,  mais  demeurer 
dans  la  terre  des  vivants.  Un  jour  vint  oii  une  culture  plus  raf- 
finée, dans  l'Inde  et  dans  la  Grèce,  fît  envier  le  sort  de  ceux 
qui  mouraient  jeunes;  alors  on  attendit  la  mort  dans  la  paix 
de  l'esprit  et  même  dans  le  désir  d'atteindre  à  la  plénitude  de 
la  sagesse.  Enfin  c'est  encore  une  autre  conception  que  nous 
trouvons  dans  la  foi  chrétienne.  Elle  nous  apprend  qu'on  pos- 
sède la  vie  éternelle  dans  la  vie  et  dans  la  mort,  par  le  Ghrist. 

Note  SU)'  le  platonisme  et  la  brahmamdyn.  —  Le  [ilatonisme 
avec  toutes  les  idées  qui  en  sont  issues  et  le  bouddhisme  oc- 
cupent ensemble  une  place  à  part  dans  l'ensemble  des  croyan- 
ces sur  la  vie  future  que  nous  considérons  ici.  Mais  il  ne  faut 
pas  oublier  pour  cela  les  différences  fondamentales  existant  en- 
tre les  deux  doctrines.  Le  platonisme  ressemble  plutôt  sous  ce 
rapport  à  la /'rr//«??z«w);'6^?/<'/, c'est-à-dire  à  l'idéalisme  brahmanique 
d'où  est  sorti  le  bouddhisme,  eu  éliminant,  à  cause  de  son  ca- 
ractère religieux  et  antimétaphysique,  la  possibilité  et  l'utilité 
de  connaître  l'existence  de  ce  même  brahman  et  ûtman  qui  est 

1.  Old-nberg,  2^  éd.,  p.  287. 
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l'ôtre,  la  iralité  infinie,  pour  la  philosophie  brahmanique  dans 
ses  dilTérenles  branches.  Mais  même  entre  ces  conceptions  idéa- 
listes des  Indes  et  la  métaphysique  issue  de  l'idéalisme  de  Platon, 
la  différence  est  très  considérable  malg-ré  le  rôle  analogue 
qu'elles  ont  eu  dans  le  développement  spirituel  de  ces  deux 
races  indo-européennes.  Même  dans  les  esprits  qui  en  ont  subi 
l'influence  et  qui  ont  été  le  plus  panthéistes  et  le  plus  mysti- 
ques, le  platonisme  n'a  jamais  eu  le  caractère^négalif,  abstrait 
et  quiétiste  qui  est  celui  do  la  pensée  indienne  dans  son  plus 
haut  développement  logique.  Ainsi  l'idée  platonicienne  du 
bien  éternel  a  toujours  gardé  dans  ses  conceptions  quelque 
chose  de  plus  positif  et  de  plus  riche  que  les  notions  corres- 
pondantes de  l'Inde. 

Selon  ces  deux  conceptions  idéalistes  des  Indes  et  de  la 
Grèce,  l'ignorance  est  l'origine  des  égarements  et  du  mal  et 
la  connaissance  constitue  le  chemin  du  salut  et  la  plus  haute 
préoccupation  de  l'homme.  Mais  malgré  la  place  prépondé- 
rante et  suprême  que  la  connaissance  occupe  dans  chacune 
d'elles,  il  y  a  un  abîme  entre  ces  deux  sortes  de  connaissances. 
Tour  l'idéalisme  brahmanique,  la  connaissance  est  une  for- 
mule dogmatique  plus  ou  moins  compliquée,  une  pratique 
méthodique  proposée  à  l'esprit  pour  arriver  à  l'état  de  perfec- 
tion, au  salut.  Pour  Tidéalisme  platonicien,  la  connaissance, 
l'amour  de  la  sagesse  a  un  but  positif  eu  elle-même,  elle  est 
vraiment  la  recherche  de  la  vérité. 

CONCLUSION 

Dans  les  anciennes  religions  des  Indo-Européens  nous  trou- 
vons presque  partout  une  divinité  assez  semblable  :  un  dieu 
suprême  de  la  nature  '.  Ce  n'est  pas  ici  le  lieu  de  citer  les  dif- 
férentes formes  qu'elle  a  prises  chez  tous  les  peuples.  jN'ous 
constatons  seulement  que  lorsque  les  deux  plus  grands  génies 
religieux  indo-européens,  en  dehors  de  ceux  qu'a  produits  le 
christianisme,  ont  voulu  décrire  la  félicité  éternelle,  cette  di- 
vinité suprême  n'a  pas  suffi.  Nous  devons  rechercher  le  ca- 

1.  J.  Darmesteler,  Le  dieu  suprême  des  Aryens  dans  les  Essah  orien- 
taux, p.  103  ss. 
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ractère  religieux  de  leur  victoire  sur  la  mort  dans  les  formes 
étranges  d'une  «  doctrine  de  salut  »  sans  sauveur,  et  d'un 
«  amour  de  la  sagesse  »  çtloaoçioc,  plutôt  que  d'un  amour  pour 
un  Dieu  déterminé.  Bouddha  et  Socrate,  chacun  d'une  ma- 
nière caractéristique,  ne  présentent  pas  les  notions  que  nous 
sommes  accoutumés  à  trouver  dans  les  religions.  Mais  cela 
n'empêche  pas  que  tous  les  deux  aient  une  place  dominante 
dans  l'histoire  des  religions. 

Un  seul  peuple  parmi  les  Aryens,  un  seul  parmi  les  Sémites, 
quoique  tous  deux  aient  été  chassés  de  leur  patrie^  ont  été 
fidèles  à  leur  dieu  national.  Pour  le  petit  r^ombre  des  descen- 
dants des  antiques  zoroastriens,  les  Parsis  très  cultivés  de 
Bombay,  Ahura-Mazda,  le  «  Tressage  Seigneur»,  estle  dispen- 
sateur de  la  plus  haute  félicité  qu'ils  puissent  imaginer.  La 
culture mazdéenne  seule  a,  comme  nous  l'avons  déjàvu,  atteint 
son  développement  religieux  le  plus  élevé  sans  avoir  pris 
scandale  de  son  dieu.  Mais,  malgré  la  pureté  de  sa  foi  en 
Dieu,  et  malgré  sa  saine  morale,  les  prophètes  de  Mazda 
n'ont  pas  connu  les  sommets  et  les  profondeurs  de  la  vie  re- 
ligieuse comme  ceux  dont  nous  venons  de  parler. 

Une  seule  fois  dans  l'histoire  des  religions,  chez  les  Sémites, 
nous  trouvons  une  piété  qui  a  pu  sonder  les  profondeurs  les 
plus  obscures  du  sentiment  religieux  et  s'élever  aux  sommets 
les  plus  lumineux  de  la  félicité,  sans  avoir  eu  besoin  de  chan- 
ger le  Dieu  de  ses  pères  contre  un  autre  conducteur.  Les 
peuples  les  plus  avancés  en  civilisation  parmi  les  Aryens  ont 
trouvé,  dans  la  connaissance  de  ce  Dieu,  le  a  Père  céleste  )),hi 
félicité,  la  vie  éternelle  que  leurs  dieux  du  ciel  avaient  été 
incapables  de  leur  donner. 


III 


VIE   ÉTERNELLE    DANS   LE  CHRISTIANISME. 


1.  —  Le  christianisme  priiuillf. 

La  conceplion  de  Dieu  qu'avait  Jésus,  d'après  la  Iradilion 
synoptique,  impliquait  une  idée  de  l'essence  de  la  vie  éternelle 
tout  autre  que  colle  que  nous  avons  trouvée  chez  le  Bouddha 
et  chez  Socrate. 

a)  Les  Synoptiques. 

Dans  les  Synoptiques,  Marc,  12,  27;  Matt.,  22,  32;  Luc,  20, 
37*,  Jésus  donne  une  preuve  première  de  la  vie  de  certains 
morts  dans  sa  réponse  à  la  question  captieuse  des  Sadducéens 
sur  la  résurrection.  Cette  réponse  est  déduite,  d'après  la  méthode 
rabbinique,  des  paroles  de  Dieu  dans  l'Exode  3,  6^  :  «  Je  suis 
le  Dieu  d'Abraham  et  le  Dieu  d'Isaac  et  le  Dieu  de  Jacob.  » 
Jésus  ajoute  :  «  Dieu  n'est  pas  le  Dieu  des  morts,  mais  le  Dieu 
des  vivants.  »  Par  conséquent  Abraham  et  Isaac  et  Jacob  et 
tous  ceux  qui  appartenaient  à  Dieu,  devaient  vivre  dans  la 
mort  et  en  dépit  de  la  mort.  La  vie  éternelle  ne  dérive  pas 
d'une  qualité  naturelle  de  iJiomme,  c'est-à-dire  de  la  nature 
indestructible  de  l'àme,  mais  de  la  nature  de  Dieu^;  elle  nest 
pas  dérivée  du  besoin  moral  d'une  récompense  ou  d'un  châti- 
ment après  la  mort,  mais  de  l'union  religieuse  avec  Dieu. 
Dans  ces  paroles,  Jésus  tire  la  conséquence  la  plus  claire  qui 
soit  possible  du  pressentiment  hardi  que  nous  avons  constaté 

1.  Voir  H.  Berlage,  Tkeolooisch  Tijdschrift,  XXXII,  353. 

2.  On  se  demande  pourquoi  Jésus  n'a  pas  plutôt  choisi  un  texte  du 
Dcutéro-Ésaïe,  des  Psaumes  ou  de  Daniel.  La  raison  est  claire.  Les  Sad- 
ducéens ne  reconnaissaient  de  l'autorité  canonique  qu'à  la  Tùràli. 

3.  Voir  .Malan,  Revue  dciliCuiogie  et  de  quedions  7'eU(jieuscSy  1895,  p.  591. 
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chez  quelques  psalmistes,  pages  349  ss.  :Dieu  est  vie,  j'appar- 
tiens à  Dieu,  la  mort  ne  peut  donc  pas  me  causer  de  dommage. 
L'ic  a  fait  une  addition  qui,  d'après  la  remarque  de  II.  IIollz- 
mann,  dans  le  Bandcommentar,  rappelle  un  peu  le  passage  14, 8 
de  l'Épître  aux  Romains,  sans  que  la  pensée  de  ce  passage  soit 
identique  à  celle  prononcée  chez  Luc,  'iO,  38  :  r.-h'iq  yàp  ajTÔ) 
l/ùi':),  chez  Dieu,  devant  Dieu,  en  Dieu,  il  n'y  a  point  de  mort. 

La  nouvelle  conception  de  Dieu  qu'avait  Jésus  :  «  Mon  Père 
cJleste  »  et  «  votre  Père  céleste  »  avait  une  portée  profonde 
pour  l'intelligence  du  bien  éternel  et  religieux  consistant  dans 
l'union  avec  ce  Dieu. 

1°  Si  Dieu  est  un  père,  la  relation  du  fidèle  à  son  égard  est 
la  foi,  la  confiance,  et  non  pas  la  connaissance  intellectuelle, 
ni  l'absorption  mystique.  2"  Si  Dieu  est  <>  notre  »  père,  la  vie 
éternelle  en  union  avec  lui  comporte  l'amour  pour  le  prochain. 
Chez  le  Bouddha  et  chez  Socrate,  le  commandement  d'amour 
concerne  le  monde  inférieur  dont  on  se  dégage  dans  la  phase 
lapins  élevée  de  la  religion.  3°  Si  ce  père  est  le  créateur  du 
monde  et  son  Seigneur,  la  vie  éternelle  ne  peut  être  comprise 
comme  un  état  purement  négatif  vis-à-vis  des  choses  qu'il  a 
créées.  La  pensée  de  l'Évangile  sur  ce  point  a  été  bien  résu- 
mée dans  ITim.  4,  4  :  Tcàv  y.xi^iv.a  Osou  7.xa6v.  4°  Il  est  surtout 
remarquable  que  Jésus  ne  se  confonde  jamais  avec  les  autres 
et  ne  dise  jamais  :  «  Notre  Père  ».  Cela  ne  lui  arrive  même 
pas,  quand  il  prononce  laprière  :  «  Notre  Père  »,  qu'il  place  dans 
la  bouche  de  ses  disciples'.  Mais  pour  lui  Dieu  est  <(  mon  Père  » 
c'  «  votre  Père  ».  Nous  voyons  déjà  par  là  que  Jésus  réclame 
une  situation  particulière  à  l'égard  du  bien  religieux  qui  doit 
vaincre  la  mort. 

Cependant  ce  n'est  pas  chez  les  Synoptiques  que  nous  trou- 
vons les  expressions  les  plus  caractéristiques  de  l'expérience 
clirétienne  originale  de  la  vie  éternelle  en  tant  que  propriété 
de  la  vie  présente,  mais  chez  Jean  et  chez  Paul.  «  La  vie  »  [ri 
Ç(i)r,)  et  «  vie  éternelle  »  (L>v;  a';wv'.:ç,  sans  article)  paraissent 
souvent  en  vérité  chez  les  Synoptiques,  de  même  que  ces  mots 

1.  Ainsi  l'idée  d'un  médiateur  n'est  pas  complètement  absente  même 
du  Sermon  sur  la  montagne,  comme  le  prétend  H.  Oort  dans  Theologhch 
Tijdschrift,  1900  (XXXIV),  p.  26. 
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étaient  usités  dans  la  litléraliire  juive  de  ce  temps;  mais  là 
ils  s'appliquent  à  {"avenir.  Cotte  vie  éternelle  appartient  au 
nouveau  monde  qui  est  attendu.  La  vie  éternelle  déjà  présente 
dans  la  vie  actuelle  est  cnseig-née  dans  le  quatrième  Evangile 
et  le  contenu  de  l'idée,  à  défaut  de  termes,  se  trouve  chez 
Paul.  Chez  tous  deux,  ce  dogme  est  en  étroite  connexion  avec 
la  foi  en  la  'messianitè  de  Jésus. 

Plusieurs  peuples  ont  nourri  l'espérance  qu'une  époque  ar- 
riverait où  la  mort  serait  vaincue.  Nous  avons  examiné  ces 
idées  dans  les  chapitres  3  et  4.  Ainsi,  «  selon  le  rêve  chéri  des 
brahmanes,  après  la  consommation  des  siècles,  la  mort  prendra 
ses  vacances;  l'homme  régnera  redevenu  dieu,  s'unira  avec  le 
ciel,  et  désormais,  il  n'y  aura  plus  de  souffrance,  plus  d'imper- 
fection*. »  Virgile  avait  emprunté  àEsaïe,  par  l'inlermédiaire 
dos  Sibylles  juives,  les  traits  principaux  de  sa  célèbre  descrip- 
tion de  Tâge  d'or  à  venir,  dans  sa  quatrième  Églogue'.  Déjà 
avant,  l'Avesta  avait  enseigné  qu'une  époque  viendrait  oij 
il  n'y  aurait  plus  de  mort  {Yasna,  48,  i).  Seuls  les  adorateurs 
de  Mazda  et  les  Juifs  et  ceux  qui  reçurent  d'eux  leur  foi  ratta- 
chèrent celte  espérance  à  un  sauveur  du  monde  dont  ilsatlen- 
dait'ut  la  venue.  Et  seuls  les  Juifs  qui  reconnurent  le  Messie  en 
Jésus  ont  cru  que  cette  espérance  s'est  réalisée  dans  le  présent. 

La  théologie  juive  du  temps  de  Jésus  n'était  pas  d'accord 
sur  la  question  s'il  n'y  aurait  plus  de  mort  dans  le  royaume  du 
Messie.  On  peut  y  distinguer  deux  courants  :  dans  l'un,  le 
royaume  du  Messie  aurait  une  durée  limitée;  d'après  l'autre, 
la  mort  en  serait  tout  à  fait  bannie,  car  dans  l'un  on  plaçait  le 
royaume  du  Messie  à  «  ré[)oque  actuelle  »  dont  il  devait  être  la 
conclusion,  dans  l'autre  le  royaume  du  Messie  appartenait  à 
«l'époque  future  )),x3n  □S15?^î^  Encore  dans  le  Talmud  [Sanhe- 
drîn,\)S)h)  une  masse  d'indications  contradictoires  sont  don- 
nées s;ii'  la  durée  «  des  jours  ihi  ]M"Ssie  ''".  Siplii'è,  l.3i  a,  et 

1.  Alex.  Cliodzko,  Contes  slaves,  p.  385. 

2.  A.  Sabalier,  JSo'e  sur  un  vers  de  Virgile  dans  lUbholhèquc  de  l'École 
des  Haules -Etudes,  Sciences  religieuses,  t.  X. 

3.  S.,X.  Frics,  Det  fjurde  eimngeliel  och  hehreer-evungcliet,  91,  notel. 

4.  Oeliler,  von  Orelli  dans  Herzog  und  Plill,  Realencyclupiidie,  i'"  éd., 
IX,  665. 
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Pesîqtâ',  29  a,  limitent  les  jours  du  Messie  à  trois  générations, 
n1"i1~.  Dans  la  'Abùdâh  Zaràh,  9  â',la  durée  du  royaume  mes- 
sianique est  beaucoup  plus  considérable  :  deux  mille  ans,  laps 
de  temps  formulé  dans  un  intérêt  chronologique  pour  remplir 
les  six  mille  ans  du  monde.  La  liste  la  plus  complète,  d'après 
F.  Weber  ',  est  donnée  dans  Tanhumâ'  Ekeb,  7,  où  l'on  indique 
les  opinions  qu'avaient  plusieurs  rabbins  à  cet  égard.  Ils  don- 
naient àcette  époque  une  longueur  de  40  ou  100  ans,  de  400  ou 
de  600  ans,  de  1000  ou  de  2000  ans  ou  enlin  de  7000  ans. 
Cette  diversité  d'opinions  remonte  plus  haut.  Esaïe,  Go, 
20,  avait  dit  que  dans  la  Jérusalem  de  l'avenir  chaque  non- 
maudit  atteindrait  au  moins  centans,  demeurant  encore  jeune. 
Nous  trouvons  au  Livre  de  Hénoch  éthiopien,  chap.  2o,  dans  sa 
plus  ancienne  partie  (celle  qui  date  du  n^  siècle  av.  J.-C,  au 
moins  d'environ  l'im  100  av.  J.-C),  qu'à  la  fin  la  même 
longue  vie  qu'à  l'origine  sera  accordée  aux  hommes.  Après  le 
«  grand  jugement  »,  les  élus  devront  manger  de  larbre  dévie 
et,  ajoute  Mikaol,  u  ils  vivront  une  longue  vie  sur  la  terre, 
comme  tes  pères  ont  vécu  :  et  dans  leurs  jours  ni  chagrin  ni 
peines,  ni  ennui,  ni  calamité  ne  les  affligera  »  (2o,  6).  D'après 
le  ÎV  Esdras,  qui  date  de  l'ère  chrétienne,  le  Messie  et  ses 
fidèles  mourront  après  quatre  cents  ans  pour  ressusciter  avec 
tous  les  niorls. 

Mais,  depuis  Esaïo,  2o>  8,  il  y  a  une  idée  plus  répandue,  c'est 
que  la  mort  serait  exclue  po^/r  l' éternité  du  royaume  du  Messie. 
Comme  M.  Fries  l'a  montré  dans  son  intéressant  exposé  (/.  c), 
celte  idée  est  celle  de  la  plupart  des  apocalypses  de  l'époque 
de  Jésus-Christ.  Les  évangélistes  aussi,  par  exemple  dans  la 
courte  apocalypse  des  Synoptiques  {Marc,  13;  Matthieu,  2-4; 
Luc,  21),  affirment  que  le  royaume  du  Messie  appartient  au 
futur  éo/i  et  que  la  mort  en  sera  bannie.  Jésus  a  dit  que 
quelque-uns  verraient  le  temps  où  la  mort  disparaîtrait  [Marc, 
0,  1;  Matthieu,  10,  28;  Luc,  9,  27). 

Si  Jésus  était  le  Messie,  cette  conséquence  no  pouvait  être 
évitée,  que  le  ri'qne  de  la  mort  était  terminé,  que  la  vie  éternelle 
était  présoife;  et  en  cil'et,  on  a  tiré  cette  conciusio?i.  Voilà  la 

\.  JuiUsche  Théologie,  2'  édit.,  p.  372. 
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forme  unique  au  cours  de  l'histoire  des  religions,  sous  laquelle 
l'expérience  chrétienne  et  intime  de  la  vie  éternelle  a  d'abord 
pris  conscience  d'elle-même  et  s'est  manifestée  au  monde, 
marquant  la  date  la  plus  remarquable  dans  Ihistoire  des  idées 
de  la  vie  future.  Jamais  n'a  été  conçue  une  représentation 
plus  féconde  de  la  victoire  de  la  religion  sur  la  mort  que  cette 
idée  en  apparence  paradoxale  et  inacceptable. 

Il  nous  faut  examiner  ici  quelle  en  a  été  l'influence  sur  les 
conceptions  du  quatrième  évang-élisle  de  vj  lwy;  et  de  'Cw,  al(ov:oc, 
et  sur  les  idées  analogues  de  Paul.  Quoique  la  doctrine  de  Paul 
soit  postérieure  à  celle  de  la  souche  originaire  du  quatrième 
Evangile,  qui  dérive,  à  mon  avis,  d'une  conception  plus 
simple  que  celle  de  Paul,  nous  commencerons  par  l'étude  de 
ces  épîlres  pauliniennes  ;  car  les  lettres  de  l'apôtre  Paul  sont 
les  plus  anciens  documents  écrits  que  nous  possédions  du 
christianisme  primitif.  Ensuite  nous  aborderons  les  idées  du 
quatrième  Evangile  sur  la  vie  éternelle.  Enfin  nous  aurons  à 
examiner,  si  Jésus  lui-même  par  ces  paroles  a  fait  naître 
l'idée  que  la  vie  éternelle  est  quelque  chose  d'actuel.  Nous 
ajouterons  une  comparaison  succincte  de  cette  doctrine  avec 
celle  du  Bouddha  et  celle  de  Socrate. 

b)  Paul. 

On  s'est  beaucoup  occupé  de  nos  jours  de  l'eschato- 
logie de  saint  Paul.  MM.  Kabisch  et  Teichmann  y  ont  con- 
sacré des  monographies  remarquables,  de  nombreux  ou- 
vrages plus  généraux  s'en  sont  occupés.  Un  résultat  important 
de  ces  travaux,  c'est  qu'on  a  découvert  que  l'expérience  de  la 
vie  avait  eu  un  elTet  visible  sur  la  doctrine  de  Paul  et,  autant 
que  je  sache,  M.  Sabatier  est  le  premier  qui  en  a  fait  l'obser- 
vation explicite.  La  conception  de  la  vie  future  chez  saint  Paul 
oiïre  un  développement.  Encore  dans  la  lettre  aux  Thessalo- 
niciens  et  dans  la  première  aux  Corinthiens  (lo),  il  croit  que 
les  vivants  verront  la  venue  de  Jésus-Christ.  Mais  l'expérience 
do  la  vie  l'a  amené  de  plus  en  plus  à  la  conviction  qu'il  devait 
s'en  aller  de  ce  monde  comme  les  autres,  mais  que  la  mort  ne 
lui  causerait  ni  perte,  ni  dommage,  car  aussitôt  après  la  mort 
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il  serait  nui  au  Seigneur.  —  Pourlanl  dans  l'EpiU-o  aux  IMii- 
lippiens,  il  parle  encore  de  la  possibilité  de  parvenir  à  la  lo- 
surreclion  (3,  11)  et  à  la  transformation  lors  de  la  venue  du 
Jésus-Christ  (v.  21).  —  L'autre  idée  de  l'apôtre  est  exprimée 
dans  la  seconde  Epilre  aux  Gorintliions.  Même  si  la  tente  ter- 
restre de  l'apôtre  «  est  détruite  »,  il  sait  «  qu'il  a  dans  le  ciel  un 
édifice  qui  est  l'ouvrage  de  Dieu,  une  demeure  éternelle  qui 
n'a  pas  été  faite  de  main  d'homme  »  (11  Corinthiens,  o,  1).  Eu 
vérité  on  ne  saurait  avec  M.  Teichmann  attribuer  à  l'intluence 
grecque  cette  évolution  d'opinion.  M.  de  Faye,  dans  la  Revue 
de  l'Histoire  des  Religions  (XXXVllI,  p.  394),  a  montré  que 
Paul  ne  parle  môme  pas  dans  ci'tle  deuxième  Épître  aux  Co- 
rinthiens de  la  délivrance  de  l'esprit  de  ses  liens  corporels  selon 
la  conception  hellénique.  Mais  bien  au  contraire,  il  redoute 
qu'à  la  mort  il  ne  soit  trouvé  nu  et  non  habillé  (II  Corin- 
thiens, i5,  3  :  ci'  -;£  7.a;  £vîJ7â;j.Evc'.  oj  vjjxvol  ^■J^^()■^^zi\}.^^)y).  Paul  a 
toujours  conservé  la  pure  croyance  juive  que  l'àme,  même 
dans  la  vie  future,,  posséderait  un  «  corps  »,  un  organe.  Eu 
vérité,  dans  la  première  Epître  aux  Corinthiens  (lo),  il  repousse 
la  pensée'  grossière  qu'en  Christ  ou  dans  la  résurrection  chré- 
tienne, le  corps  puisse  être  le  même  que  celui  qui  est  couché 
dans  la  tombe;  mais  il  n'a  pas  abantlonné  l'idée  (|u'il  put  y 
avoir  alors  un  corps  spirituel,  ::m\).x  zv£u;xaTi-/.5v.  Les  raisons  du 
développement  de  la  doctrine  de  Paul  sur  la  vie  future  ne  sont 
pas  hors  de  lui,  mais  en  lui.  D'une  part,  il  a  vu  plusieurs  fois 
la  mort  de  près;  d'autre  part  et  surtout  il  a  conscience  dVVre 
dans  les  encans  de  Dieu,  grâce  au  Christ,  sans  que  rien  ne 
jmisse  prévaloir  là  contre.  Aussi  ne  fut-il  point  scandalisé 
quand  les  années  passèrent,  que  ses  amis  moururenl,  que  son 
corps  mortel  vieillit  et  s'affaiblit,  sans  que  le  Seigneur  eût 
paru  dans  la  nuée.  Sa  confiance  en  la  vie  éternelle  n'en  fut 
point  ébranlée.  Il  exprime  ainsi  son  bien  éternel  :  «  Car  j'ai 
l'assurance  que  ni  la  mort,  ni  la  vie,  ni  les  anges,  ni  les  domi- 
nations, ni  les  choses  présentes,  ni  les  choses  à  venir,  ni  les 
puissances,  ni  la  hauteur,  ni  la  profondeur,  ni  aucune  autre 

1.  Lutlier  s'oppose  aussi  à  la  resurrcclio  carniscl  veut  mettre  à  la  place 
la  résurrection  du  corps  ([-.e  Grand  Galécliismc,  Iroisièine  article  du  Sym- 
bole apostolique). 
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créature,  ne  pourra  nous  séparer  de  l'amour  de  Dieu  maai  testé 
en  Jésus-Christ,  notre  Sei<^neur  »  [Rom.  îi,  38,  39). 

Paul  ne  s'est  pas  contenté  d'exprimer  sa  certitude  inébran- 
lable; suivant  son  tempérament  de  rabbin  et  de  théologien,  il 
a  voulu  en  formuler  une  doctrine  systématique.  Gela  n'a  pas 
été  fait  par  l'emploi  de  ce  terme  :  «  vie  éternelle  »  qui,  dans 
toute  la  littérature  paulinienne  comme  chez  les  Synoptiques  et 
dans  l'apocalyptique  juive  désigne  la  vie  future  {Rom.,  0,  23; 
Tù.  3,  7;  I  Tan.  l/  Ui;  II  Thn.  1,1;  Ro?7i.  3,  21,  cfr.  ver- 
set 17,  oii  cependant  le  lien  intérieur  de  la  vie  future  avec  la 
vie  en  Christ  est  visible).  Mais  Paul  désigne,  comme  la  litté- 
rature johannique,  les  oppositions  de  la  vie  religieuse  dans  le 
monde  présent  par  les  mots  vie  et  mort  [Rom.  7,  10;  ii,  2). 
Notre  vie  est  cachée  ici  avec  le  Christ  en  Dieu  ;  lors  de  la  ré- 
vélation du  Christ,  cette  vie  sera  manifestée  on  g-loire  {Col.  3, 
3  s.). 

Paul  a  formulé  sa  doctrine  originale  de  la  suppression  de  la 
mort  pour  le  chrétien  et  de  l'éternité  de  la  vie  en  Dieu,  d'une 
tout  autre  manière,  en  accord  avec  sa  prédication  du  «  Christ 
crucifié  ».  II  Cor.,  o,  14-17,  en  est  le  passage  fondamental. 
L'analyse  magistrale  que  le  D'"  II.  P.  Berlage  a  donnée  de  ce 
passage  dans  le  numéro  de  juillet  1898,  p.  3i3  ss.  du  T/ieo- 
logisch  Tijdsclirift^  m'a  fait  reconnaître  dans  la  théologie  de 
Paul  sa  conception  authentique  de  la  vie  éternelle  réalisée  dès 
ici-bas  par  l'union  avec  Dieu.  J'ai  été  confirmé  ainsi  dans  l'o- 
pinion que  le  développement  général  de  cette  idée  m'avait  sug- 
gérée et  qui  avait  déjà  éclairé  pour  moi  l'Evangile  d'une  vive 
lumière.  Voici  les  paroles  de  Paul:  a  Un  seul  est  mort  pour 
tous,  tous  donc  sont  morts  :  et  il  est  mort  pour  tous,  alin  que 
ceux  qui  vivent  ne  vivent  plus  pour  eux-mêmes,  mais  pour 
celui  qui  est  mort  el  ressuscité  pour  eux.  Ainsi,  dès  mainte- 
nant, nous  ne  connaissons  personne  selon  la  chair  ;  et  si  nous 
avons  connu  Christ  selon  la  chair,  maintenant  nous  ne  le 
connaissons  plus  de  cette  manière.  Si  quelqu'un  est  en  Christ, 
il  est  une  nouvelle  créature.  Les  choses  anciennes  sont  pas- 
sées; voici,  toutes  choses  sont  devenues  nouvelles.  »  Ce  que 
le  véoérable  exégète  hollandais  a  mis  en  lumière  et  ce  qui  est 
remarquable  en  ellet,  c'est  que  le  verset  lo  qui  commence  par 


400  LA    VIE    FUTL'UE    d'aPKÈS    LE    MAZDÉISME 

'.va,  «  afin  que  ceux  qui  vivent  ne  vivent  plus  pour  eux-mêmes, 
mais  pour  lui,  «  n'est  point  une  exhortation  morale  à  vivre 
dans  un  nouvel  esprit,  mais  dépeint  positivement  un  état 
nouveau  dans  lequel  se  trouve  le  chrétien,  grâce  à  la  mort  de 
Jésus,  aussi  nettement  qu'il  s'agit  d'un  état,  dans  la  pensée 
correspondante  :  «  Tous  sont  morts,  quand  il  est  mort  pour 
tous.  »  La  mort  de  tous  et  la  vie  de  tous  sont  deux  faits  reli- 
gieux que  Paul  constate  et  qui  ont  leurs  raisons  dans  la  mort 
et  dans  la  résurrection  du  Christ  ;  ces  expressions  ne  désignent 
pas  ici  des  dispositions  morales,  dont  il  faudrait  éviter  l'une  et 
acquérir  l'autre.  Selon  Topinion  de  l'apôtre,  la  mort  devait 
arriver.  La  mort  est  le  salaire  du  péché.  Puisque  tous  ont 
péché:  par  une  nécessité  à  laquelle  on  ne  pouvait  échapper, 
tous  devaient  mourir.  C'est  en  efTet  ce  qui  est  arrivé.  Mais 
comment?  Le  Christ  est  mort  pour  tous  et  en  fait,  par  sa 
mort,  tous  sont  morts.  Le  trihut  a  été  payé  à  la  mort'.  Les  vi- 
vants ne  viveut  pas  plus  longtemps  la  vie  de  la  chair,  qui  ap- 
partient à  la  mort,  mais  ils  vivent  la  vie  du  Christ.  Une  nou- 
velle époque  a  commencé  par  la  mort  du  Christ  et  par  sa 
résurrection.  Paul  et  les  chrétiens  ont  dépassé  la  mort.  Le 
seul  point  sur  lequel  je  ne  sois  pas  d'accord  avec  le  D""  Ber- 
lage,  c'est  sur  l'étendue  que  Paul  donnait  à  cette  délivrance 
de  la  mort  ;  M.  Berlage  pense  que  Paul  l'étendait  à  toute  l'hu- 
manité. Les  paroles  de  Paul,  vers.  17  :  <(  Si  quelqu'un  est  en 
Christ  »,  rendent  possible,  me  semble-t-il,  la  supposition  qu'au 
verset  i4,  il  ne  parle  que  de  ceux  qui  ont  la  foi".  Dans  la 
mort  du  Christ  et  dans  sa  résurrection  et  par  cette  mort  et 
cette  résurrection,  qui  donnent  une  connaissance  spirituelle 
du  Christ,  telle  que  l'apôtre  l'a  acquise  sur  le  chemin  de  Da- 
mas, chacun  de  ceux  qui  sont  dans  le  Christ  devient  une 
nouvelle  créature.  «  Les  choses  anciennes  sont  passées,  voici 
toutes  choses  sont  devenues  nouvelles.  » 
N'est-ce  point  là  le  langag:e  bien  connu  de  l'eschatologie, 

1.  «  Le  salaire  du  péché,  c'est  la  mort.  Le  péclieur  qui  subit  la  mort  a 
payé  sa  dette.  »  A.  Sabatier,  L'apotre  Paul,  3«  éd.,  p.  404. 

2.  «  Le  Clirist  meurt  pour  l'aire  mourir  les  pécheurs  avec  lui...  En 
cfVet,  l'apôtre  répète  à  chaque  ligne  que  le  pécheur  par  la  loi  meurt  réel- 
lement avec  le  Christ,  Rom.,  7,  4;  Gai.,  2,  20;  Rom.,  6,  1-8, etc.  »,  l.  c. 
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celui  des  désirs  et  de  l'espérance?  N'est-ce  pas  une  idée  cor- 
respondante à  celle  de  l'Apocalypse  de  Jean  (21,  5)  :  «  Vois,  je 
fais  toutes  choses  nouvelles  »  et  à  Tespérance  de  nouveaux 
cieux  et  d'une  nouvelle  terre  exprimée  dans  l'Apocalypse  de 
Jean  (21)  et  dans  la  seconde  Épître  de  Pierre'.  Ce  qu'il  y  a  de 
remarquable,  c'est  que  les  mêmes  expressions  qui  dans  l'apo- 
cali/ptique  juive  et  chrétienne  désignent  les  événements  de  l'es- 
chatologie future  sont  employées  par  T apôtre  des  Gentils  comme 
si  ces  faits  se  fussent  passés  déjà  dans  et  par  la  mort  et  la  ré- 
surrection de  Jésus-Christ.  C'est  la  traduction  paulinienne 
de  la  foi  chrétienne  primitive.  Jésus  est  le  Messie,  donc  le 
temps  de  la  mort  est  terminé.  Pour  Paul  le  plus  grand  événe- 
ment de  sa  vie  n'était  pas  sa  propre  mort  qui  était  à  venir, 
mais  la  mort  de  Jésus  qui  était  passée.  Jésus  étant  mort  pour 
lui,  il  n'y  a  plus  que  vie  pour  lui,  vie  dans  le  Christ  vivant.  La 
disparition  de  Paul  devient  un  événement  secondaire,  qui  ne 
comporte  aucun  changement  important,  puisque  Paul  appar- 
tient au  Seigneur  et  non  pas  à  lui-môme  ni  aux  conditions 
changeantes  de  la  vie,  L'apôlre  exprime  la  môme  certitude 
dans  l'épître  aux  Romains  (14,  7-9)  :  «  car  Christ  est  mort  et 
il  a  vécu  afin  de  dominer  sur  les  morts  et  sur  les  vivants.  » 
C'est  pourquoi  «  nul  d'entre  nous  ne  vit  pour  lui-même.  Car 
si  nous  vivons,  nous  vivons  pour  le  Seigneur;  et  si  nous 
mourons,  nous  mourons  pour  le  Seigneur.  Soit  donc  que 
nous  vivions,  soit  que  nous  mourions,  nous  appartenons  au 
Seigneur  ». 

La  ressemblance  entre  la  doctrine  de  Paul  que  nous  venons 
de  mettre  en  lumière  et  la  vie  éternelle,  par  la  foi  en  Jésus- 
Christ,  telle  que  Jean  l'a  conçue,  est  visible  dans  l'Épîlre  aux 

1.  Il  en  est  de  même  pour  le  don  de  l'esprit  qui,  d'après  Joël  et  la  fra- 
dilion  apocalyptique,  sera  le  signe  des  temps  suprêmes  et  qui  pour  Paul 
est  quelque  chose  de  présent,  la  propriété  acluelle  du  chrétien  et  le  gage 
qu'il  reçoit  de  la  vie  éternelle.  Dans  son  ouvrage,  Die  Wirkungen  des  Hci- 
ligen  Geistes,  H.  Gunkel  a  marque  le  lien  étroit  qui  existe  entre  l'esprit, 
le  royaume  de  Dieu  et  le  Messie,  la  signification  eschatologique  de  «  l'es- 
prit »,  dans  le  christianisme  primitif.  Cette  parole  de  Matthieu,  12,  28  : 
«  Si  c'est  par  l'esprit  de  Dieu  que  je  chasse  les  démons,  le  royaume  de  Dieu 
est  donc  venu  vers  vous  »,  suppose  (Gunkel,  p.  59)  la  pensée  que  là  où 
l'esprit  est  avec  ses  elîcts,  là  est  déjà  le  royaume  de  Dieu. 
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Galates,  2,  20  s.  L'apôlre  a  «  élé  crucifié  avec  Christ  et  ce 
n'est  plus  lui  qui  vit,  mais  le  Christ  vit  eu  lui.  »  Dans  la 
phrase  suivante  l'apôtre  assure  qu'il  vit  dans  la  foi  au  Fils  de 
Dieu.  Cette  pensée  de  Paul  revient  plus  d'une  fois,  elle  est  de 
plus  en  plus  claire.  Il  demande  aux  Corinthiens  s'ils  ne 
reconnaissent  pas  que  Jésus-Christ  est  en  eux,  «  car  de  même 
que  nous  avons  part  à  sa  faiblesse,  nous  vivrons  avec  lui  par 
la  puissance  de  Dieu  »  (II  Cor.  13,  4).  Pour  Paul,  la  vie  est 
le  Christ.  La  valeur  de  la  vie  terrestre  dépend  de  la  mesure 
dans  laquelle  elle  est  un  moyen  de  servir  le  Christ.  La  mort 
est  un  gain,  car  alors  est  consommée  l'union  avec  le  Christ 
[Philipinens ,  1,  21  s.). La  vie  glorieusede  Jésus-Gliristserévèle 
dans  le  corps  mortel  des  croyants.  L'homme  intérieur  grandit 
et  l'homme  extérieur  s'efface  petit  à  petit.  Nous  suivons  avec 
intérêt  les  ressemblances  nécessaires,  peut-être  même  les 
lointains  rapports  historiques,  qu'il  y  a  entre  le  noble  Grec, 
dontnous  venons  d'analyser  les  idées  à  propos  de  la  mort,  et  la 
pensée  de  Paul  quand  il  décrit  les  conditions  delà  victoire  sur 
la  mort:  non  pas  regarder  aux  choses  du  temps  qui  se  voient, 
mais  aux  choses  éternelles  qui  ne  se  voient  pas  (II  Cor.,  4, 
18). 

Le  lecteur  n'est  peut-être  pas  encore  pleinement  convaincu 
que  cette  nouvelle  vie,  victorieuse  de  la  mort,  dans  la  seconde 
Epitre  aux  Corinthiens,  5,  et  dans  toute  l'œuvre  de  Paul,  doit 
être  regardée  comme  un  état  véritable,  un  fait,  une  forme 
de  l'être  religieux,  un  don  du  Christ;  on  peut  s'imaginer 
que  Paul  prononce  ces  mots  comme  un  idéal  moral,  comme 
le  but  d'un  effort  accompli,  une  vertu  à  la  pratique  de  laquelle 
sont  exhortés  les  chrétiens,  de  même  que  Socrate  invite 
ses  disciples  à  cultiver  la  philosophie  pour  élever  leur  âme  à 
l'immorlalité.  L'expression  de  Paul  devrait  alors  être  rendue 
non  par  :  vous  avez  une  nouvelle  vie,  mais  par  :  vivez  une 
nouvelle  vie  ! 

Sans  doute  la  nouvelle  vie  contient  un  devoir  moral.  Paul 
dit  aux  Éphésiens  (4,  2i)  :  Revêtez-vous  de  l'homme  nouveau  ; 
mais  ce  devoir  a  sa  base  dans  la  nouvelle  existence  déjà  pos- 
sédée. Il  n'y  a  pas  de  doute  qu'elle  ne  contienne  d'abord  le  fait 
d'une  nouvelle  vie  qu'oni  produite  la  mori  du  Christ  et  sarésur- 
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rcclion  et  ensuite  nne  nouvelle  conduite  morale,  la  première 
étant  la  condition  de  la  seconde.  Les  passages  principaux  sur 
lesquels  nous  nous  appuyons  pour  soutenir  cette  idée  sont  : 
l'Epître  aux  Galates,  o,  23  :  Si  nous  vivons  par  l'esprit,  mar- 
chons aussi  selon  l'esprit  ;  Épître  aux  Romains,  C,  4,  1 1  :  Nous 
sommes  morts  par  la  mort  du  Christ,  nous  sommes  vivants 
pour  Dieu  en  Jésus-Christ  ressuscité,  «  donc  que  le  péché  ne 
règne  point  en  vous  )>  (12);  enfin  les  versets  20  et  suivant  du 
deuxième  chapitre  de  l'Épîtro  aux  Colossiens  :  «  Si  donc  un 
fait  vous  êtes  morts  avec  Christ,  pourquoi  vous  laissez-vous 
imposer  ces  préceptes  du  monde,  comme  si  vous  viviez  dans 
le  monde  »;  et3, 1  s.  :  Vous  êtes  morts  (quand  Christ  est  mort), 
vous  êtes  ressuscites  avec  Christ;  do?ic  affectionnez-vous  aux 
choses  d'en  haut  et  non  à  celles  qui  sont  sur  la  terre,  aussi 
bien  que  (d'une  façon  éthique)  vous  marchiez  autrefois  dans 
les  mauvais  désirs,  lorsque  vous  viviez  en  eux.  iVvec  de  lé- 
gères modification  la  môme  idée  est  exprimée  dans  TÉpître 
aux  Êphésiens,  2. 

La  base  religieuse  de  la  doctrine  de  Paul  saute  aux  yeux, 
c'est  son  expérience  de  la  puissance  de  Dieu.  La  différence 
qu'il  y  a  entre  les  conceptions  de  la  vie  éternelle  que  nous 
avons  étudiées jusqu'àprésent  dans  ccchapilre,et  celle  de  Paul, 
c'est  que  pour  lui  Jésus  est  le  dispensateur  de  ce  bien.  Mais 
d'oi^i  vient  la  forme  particulière  de  la  doctrine  de  Paul?  Jésus 
est  mort  et  il  vit,  c'est  pourquoi  le  règne  de  la  mort  est  ter- 
miné. Il  ne  faut  pas  nous  laisser  égarer  par  le  fait  que  Paul 
donne  pour  cause  à  la  disparition  de  la  mort,  uniquement  la 
mort  et  la  résurrection  de  Jésus.  La  raison  en  est  dans  ce  qui 
était  arrivé  à  Paul  sur  le  chemin  de  Damas,  événement  qui  a 
donné  son  caractère  à  toute  sa  religion  et  à  toute  sa  théologie. 
Le  Christ  qu'il  connaît  n'est  pas  le  Christ  selon  la  chair,  mais 
le  Christ  crucifié.  C'est  lui  seul  (in  \{  prrM'he  (I  Corinthiens,  I, 
23).  Tl  y  a  quelque  chose  de  vrai  dans  les  reproches  que  les 
Homélies  Clémentines  mettent  dans  la  bouche  de  Pierre.  Il 
dit  que  lui  qui  a  vu,  suivi  et  entendu  Jésus  pendant  si  long- 
temps doit  mieux  le  connaître  que  Paul  qui  en  a  reçu  tout  au 
plus  des  révélations  spirituelles.  Paul  avait  compris  plus  pro- 
fondément que  Pierre  l'esprit  de  l'œuvre  de  Jésus.  Mais  pour 
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Paul  la  mort  et  la  résurrection  de  Jésus  renfermaient  tout  ce 
qui  tient  à  sa  vie  et  à  sa  personne.  Comment  Paul  peut-il, 
comme  nous  l'avons  vu,  appliquer  au  temps  présent  ce  que  les 
apocalypses  ont  annoncé  comme  appartenant  à  la  messianilé 
future  ?  Comment  Tancien  peut-il  être  passé  et  le  nouveau  être 
arrivé?  La  conclusion  de  Paul  :  Jésus  est  mort  sur  la  croix, 
donc  il  n'y  a  plus  de  mort  pour  nous  —  est  la  traduction  pau- 
linienne  de  l'inévitable  conséquence  de  la  foi  en  Messie  :  le 
Messie  est  là,  donc  il  n'y  a  plus  de  mort,  interprétation  qu'a 
rendue  nécessaire  le  fait  surprenant  que  le  Messie  a  été  cru- 
cifié '. 

C'est  une  idée  du  même  genre,  quoique  différente  en  elle- 
même,  que  nous  trouvons  chez  l'auteur  de  la  Lettre  aux  Hé- 
breux ;  il  enseigne  que  Jésus,  par  sa  mort,  a  anéanti  le 
seigneur  de  la  mort,  le  diable,  et  en  a  délivré  tous  ceux  qui, 
par  la  crainte  de  la  mort,  étaient  toute  leur  vie  esclaves  de  la 
mort  (chap.  2,  15);  de  môme  la  première  Lettre  de  Pierre 
marque  ainsi  les  liens  entre  la  mort  et  la  résurrection  de  Jésus 
d'une  part,  et,  d'autre  part,  la  vie  éternelle  déjà  commencée 
ici-bas  chez  les  chrétiens  :  «  Béni  soit  Dieu,  le  père  de  noire 
Seig-neur  Jésus-Christ,  qui,  selon  sa  grande  miséricorde,  nous 
a  fait  renaître,  en  nous  donnant  une  vivante  espérance  par  la 
résurrection  de  Jésus-Christ  d'entre  les  morts.  » 

Mais  le  christianisme  primitif  nous  ofTre-t-il  cette  pensée, 
même  dans  sa  forme  la  plus  simple,  sans  la  rattacher  au 
chang-ement  apporté  par  la  crucifixion  du  Messie?  Je  crois 
que  si  nous  n'admettons  pas  qu'elle  y  soit  contenue,  nous  ne 
pouvons  même  pas  comprendre  la  doctrine  de  la  littérature 

i.  «  La  ctiristologie  paulinienne  ne  consiste  ni  dans  un  simple  transfert 
des  attributs  messianiques  à  la  personne  de  Jésus,  ni  dans  l'application 
à  cette  personne  de  notions  métaphysiques  empruntées  à  la  philosophie 
d'Alexandrie.  C'est  une  doctrine  essentiellement  originale,  dont  le  point 
de  départ  est  dans  le  fait  même  du  salut  ».  Auguste  Sabatier,  L'apôtre 
Paul,  3<=  éd.,  p.  354  :  «  L'ère  nouvelle  pour  Paul  ne  commence  pas  »  à  la 
venue  du  Messie,  «  à  l'incarnation  du  Christ,  mais  seulement  à  sa  résur- 
rection. C'est  sa  croix  qui  fait  la  séparation  des  deux  âges  »  ;  /.  c,  p.  416. 

Néanmoins  l'élément  nouveau  dans  la  prédication  de  Paul  aux  Juifs 
était  bien  la  messianité  de  Jésus.  W.  Baldensperger,  Der  Prolog  des  vier- 
ten  Rvangeliums,  p.  97  s. 
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johannique  sur  la  vie  éternelle.  La  question  mérite  un  sérieux: 
examen. 

c)  La  littérature  johannique. 

Dans  l'Evangile  de  Jean  la  vie  éternelle  est  la  propriété 
actuelle  des  croyants'.  «  Celui  qui  ooit  a  déjà  la  vie  éternelle  » 
(3,  16;  o,  24;  6,  40,  47,  54;  comparer  î>,  39)  ;  «  a  passé 
de  la  mort  à  la  vie  »  (o,  24)  ;  «  vivra  pour  Félernité  »  (6,  51) 
et  ne  mourra  jamais  ;  oui,  vivra,  même  s'il  meurt  (11,  25- 
26).  «  Celui  qui  hait  sa  vie  en  ce  monde  la  conservera  pour  la 
vie  éternelle  »  (12,  25).  «  La  vie  éternelle,  c'est  de  connaître 
Dieu  et  celui  qu'il  a  envoyé,  Jésus-Christ  »  (17,  3j.  «  Celui 
qui  ne  croit  point  est  déjà  condamné  »  (3,  18),  n'a  pas  (la) 
vie  en  lui  (6,  53).  Dans  la  première  Epîtrede  Jean  est  exprimée 
la  même  pensée  :  «  Dieu  nous  a  donné  la  vie  éternelle  et  cette 
vie  est  dans  son  Fils;  qui  a  le  Fils  a  la  vie  »  (o,  11  s.).  «  Vous 
avez  la  vie  éternelle  vous  qui  croyez  au  nom  du  fils  de  Dieu  » 
(v.  13).  «  INous  sommes  en  ce  vrai  Dieu  par  son  Fils  Jésus- 
Christ.  C'est  lui  qui  est  le  vrai  Dieu  et  la  vie  éternelle  »  (v.  20). 
Cette  vie  éievneWQ présente  a  un  liennécessaireavecla/je/'^o???ze 
de  Jésus.  Chacun  de  ceux  qui  croient  e;i  lui  [h  aù-rw,  Jean.,  3,  15; 
ou  £'.;  ajTov,  3,  16,  18  ;  comparer  v.  36  ;  6,  47  ;  11,  25  s.)  a  une 
vie  éternelle.  Celui  qui  entend  sa  parole  et  qui  croit  en  celui  «jui 
l'a  envoyé  a  la  vie  éternelle  (i5,  24).  Si  l'on  no  croit  pas  qu'il  est 
celui  qu'il  est,  c'est-à-dire  le  Christ,  on  meurt  dans  son  péché 
(8,  24).  Ses  paroles  mêmes  sont  esprit  et  vie  (6,  63)  ;  elles  de- 
viennent une  source  d'eau  jaillissante  en  vie  éternelle  pour 
ceux  qui  le  reçoivent  (4,  14).  Il  est  même  le  pain  de  vie  (G,  35, 
41,  48,  51;  comparer.  G,  27).  Si  quelqu'un  ne  mange  point  de 
ce  pain,  de  cette  nourriture  spirituelle,  qui  consiste  a  croire  en 

1.  En  fait,  on  ne  trouva  pas  dans  ll<]vangile  de  saint  Jean  connue  dans 
les  Synoptiques,  des  passages  qui  parlent  d'une  rétribution  immédiate- 
ment après  la  mort,  conception  qui  avait  précisément  des  rapports  avec 
la  pensée  hellénique. 

Mais  le  quatrième  évangélisle  met  dans  la  bouctie  de  Jésus  des  paroles 
sur  la  résurrection  au  dernier  jour,  sur  le  jugement,  la  l'élicilé,  des  puni- 
tions (par  exemple,  3,  18;  5,  2.j;  14,  3;  15,  6)  qui  ne  se  réaliseront  (pie 
lors  de  la  venue  du  iMessie  dans  sa  gloire. 
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Jésus,  il  n'a  point  la  vie  éternelle  (G,  51,  53,  54).  Encore  plus 
frappantes  sont  les  paroles  adressées  à  Marthe,  à  Béthanie  : 
((  Je  suis  la  résurrection  et  la  vie  »  (11,  25).  Son  œuvre  est 
intimement  et  indissolublement  liée  avec  celle  de  Dieu.  La 
vie  éternelle  consiste  à  les  connaître  tous  deux  (17,  3).  Si 
quelqu'un  sert  le  Fils,  il  sera  honoré  par  le  Père  (12,  26).  Celui 
qui  hait  le  Fils,  hait  aussi  son  Père(lo,  23).  Dans  l'Évangile 
de  Jean,  les  Juifs  ont  l'impression  que  Jésus  se  présente  comme 
Dieu  (10,  33). 

Le  problème  se  pose  ainsi  pour  nous  :  Est-ce  comme  Logos 
ou  comme  Messie  que  Jésus  dispense  la  vie  éternelle? 

1**  Pour  ce  qui  regarde  le  nom  du  bien  que  Jésus  dispense, 
ce  n'est  pas  «  l'immortalité  »  grecque^  mais  la  «  vie  éter- 
nelle »  des  Juifs  qui  se  trouve  dans  le  quatrième  Évangile. 

L'Évangile  de  Jean  n'a  d'ailleurs  pas  créé  les  expressions 
de  «  vie  éternelle  »,  et  «  la  vie  »  employée  dans  le  même  sens 
que  «  vie  éternelle  ».  Nous  les  avons  déjà  vues  chez  les  Syn- 
optiques. «  Vie  éternelle  »  désigne,  suivant  la  remarquable 
analyse  de  G.  Dalman*,  que  nous  lui  empruntons,  la  félicité 
à  venir  des  fidèles  après  la  résurrection  à  partir  du  Livre  de 
Daniel.  Nous  avons  eu  occasion  de  parler  du  Psaume  IC,  11, 
(page  351)  où  «  la  vie  »,  la  voie  qui  conduit  à  la  vie,  semble 
déjà  posséder,  comme  notre  <(  vie  éternelle  »,  un  horizon  infini. 
Depuis  le  Livre  de  Daniel,  les  expressions,  «  vie  éternelle  »,  et 
plus  lard  «  la  vie  »  au  même  sens  fécond,  sont  employées  assez 
souvent  dans  la  littérature  apocalyptique  et  dans  la  littérature 
juive  en  général.  «  La  vie  en  ce  sens  est  expliquée  par  l'expres- 
sion, usitée  plus  tard  dans  le  Talmud,  de  «  la  vie  du  futur 
éon  »,  (le  l'époque  future.  Dans  les  Synoptiques,  vie  éternelle 
ou  la  vie  est  définie  par  Jésus  <(  comme  un  bien  qui  un  jour 
sera  le  partage  des  justes,  tandis  que  les  impies  seront  dé- 
truits »  (Dalman).  La  «  vie  »  éternelle  »  est  un  bien  présent  dont 
on  hérite  [Matthieu^  19,  29)  ou  qu'on  reçoit  [Matthieu,  19,  16). 
C'est  en  même  temps  un  état  où  l'on  peut  parvenir  (Ma///iz>z<, 
2o,  46),  et  dans  lequel  on  peut  entrer  (19,  17).  L'état  con- 
traire, c'est  d'aller  dans  la  Géhenne  [Matthieu^  «>,  30),  ou  bien 

1.  Die  Worte  Jesu,  I,  p.  127  ss. 
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d'y  être  jeté  [Matthieu,  18,  8  s.j.  «  Entrer  dans  la  vie  » 
[Marc,  9,  43)  est  la  même  chose  qu^entrer  dans  le  royaume  de 
Dieu  (ctç  ty;v  (SaiiAciav  toî>  Oscy,  Marc,  9,  47). 

Les  paroles  de  Jésus,  dans  les  Synoptiques,  désignent  par 
les  mots  «  vie  éternelle  »  et  «  la  vie  »  pour  les  fidèles  le 
royaume  de  Dieu,  le  règne  absolu  de  Dieu,  que  Jésus  atten- 
dait comme  un  don  de  Dieu.  Le  royaume  de  Dieu  a  toujours 
une  valeur  eschalologique  dans  la  prédication  de  Jésus  '.  Mais 
sa  puissance  existe  déjà  [Luc^  17,  20;  voir  Dalman,  p.  116  ss.). 
Le  royaume  de  Dieu  est,  pour  Jésus^  si  contradictoire  que  cela 
paraisse,  en  même  temps  quelque  chose  de  futur  et  d'actuel*. 

La  différence  entre  les  Synoptiques  et  Jean  au  sujet  de  la 
«  vie  éternelle  »  prêchée  par  Jésus,  n'est  donc  pas  (malgré  leur 
dissemblance  très  marquée)  aussi  radicale  qu'on  aurait  pu  le 
penser,  surtout  si  nous  admettons  pour  l'Évangile  de  Jean  la 
rédaction  spiritualisante  préalable  d'un  ouvrage  johannique 
fondamental.  Ici  nous  observons  les  différences  à  l'égard  du 
temps.  Dans  les  Synoptiques,  la  vie  éternelle  est  considérée 
comme  quelque  chose  de  futur,  dans  le  quatrième  Évangile 
comme  quelque  chose  de  présent.  Mais  la  puissance  du 
royaume  de  Dieu  agissant  déjà  [Matthieu^  12,  28)  et  devant 
bientôt  soumettre  tout  à  sa  domination,  l'idée  de  la  vie  éter- 
nelle, accordée  dès  maintenant,  n'est  pas  quelque  chose  d'ex- 
traordinaire pour  les  SynopJiques  [Matthieu,  16,  28,  comparer 
V.  2o).  Et  de  même  Jean  peut  parler  de  la  vie  éternelle 
comme  quelque  chose  à  venir  (12,  2.5), 

Philon  aussi  connaît  le  terme  de  'Çmt^  -Aûmoc,  [De  profugis, 
édition  Mangey,  I,  557)_,  ^wy]  àBicç  (/.  c,  p.  560).  Mais  elle 
n'est  pas  caractéristique  de  sa  doctrine.  Il  employait  de  pures 
expressions  helléniques  qui  manquent  dans  le  quatrième 
Évangile  :  àçOapsîa  [De  ebrietate,  I,  379;  De pr^ofuyis,  I,  554); 
àOâva-rsç  |i{cç,  [xc-pa  [De  profiigis^  I,  554),  etc.  Chez  Jean,  la  vie 
éternelle  des  croyants  est  prêchée;  Philon  professe  «  la  doc- 
trine de  l'immortalité  de  Xome  »  (xo  ^spi  àçOapjîaç  ?ux^ç  ûoyy.a  ; 
Quod  a  Deo  mittantur  somnia,  I,  648),  u  le  genre  immortel  do 


1.  G.  Dalman,  /.  c,  p.  110. 

2.  D.  Voltcr,  dans  Theologisch  Tijdschrift,  XXXIII,  146. 
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l'àme  purifiée  »  (accî^-rov  xa-  àOr^aTov  -ro  Tr^q  -/.îy.aOapixévr^;  àV.poj; 
(];u^y;ç  yevcç,  Qiiis  reriim  dwina)'um  haeres,!,  513). 

2°  Plus  importante  est  l'analyse  du  contenu  de  la  conception 
de  «  vie  éternelle  »  chez  Jean. 

La  parenté  entre  l'esprit  de  Philon  et  celui  du  quatrième 
Evangile  se  révèle  en  ce  point  comm.e  en  tant  d'autres.  Quoi 
que  l'on  pense  du  quatrième  Évangile,  on  ne  saurait  mécon- 
naître que  sa  forme  actuelle  présente  une  forte  couleur  hellé- 
nique. Mais  je  ne  puis,  avec  M.  J.  Réville,  faire  sortir  la  «  vie 
éternelle  »  johannique  de  Thellénisme.  Plusj'examine  les  deux 
doctrines,  plus  leur  ditîérence  foncière  me  frappe,  et  cet  émi- 
nent  savant  dans  son  livre  sur  La  doctrine  du  Logos,  dwu  le 
quatnème  évangile  et  dans  les  œuvres  de  Philon,  nous  montre 
justement  la  ditïérence  entre  les  deux  séries  d'idées  par  la 
précision  de  sa  méthode  et  de  ses  citations,  contrairement  à  la 
thèse  qu'il  défend. 

Dans  Philon  nous  reconnaissons  l'écho  du  Phédon.  La  vie 
corporelle  est  un  mal,  la  mort  en  est  la  délivrance.  «  Le  fait 
d'être  étranger  à  la  créature  est  un  motif  pour  être  de  la 
maison  de  Dieu  [Depost.  Caini,  1,251).  Cependant  Thomme, 
tant  qu'il  est  sur  cette  terre,  doit  rester  dans  ce  monde,  dans 
cette  chair  '.  »  Nous  avons  dans  le  traité  :  Quod  a  Deo  mit- 
tantur  soimiia,  I,  645,  une  description  qui  donne  une  idée  très 
nette  de  la  doctrine  de  Philon.  Il  écrit  :  «  Ayant  quitté  le  lieu 
céleste,  l'âme  est  allée  dans  le  corps  comme  dans  un  pays 
étranger  (s'.?  ;£vr,v  ywpav).  Mais  le  père  lui  a  promis  qu'il  ne 
permettra  pas  toujours  qu'elle  reste  emprisonnée  (•/.a6s'.pY;jivY;v), 
qu'il  brisera  miséricordieusement  ses  chaînes  et  qu'il  l'amè- 
nera dans  son  ancienne  patrie  ».  «  La  mort  conduit  l'âme  des 
sages  à  l'immortalité  »  (/.  c.,Lol3,  d'après  M.  Réville,  p.  128)*. 

Oii  le  quatrième  évangéliste  fait-il  allusion  à  l'exil  de  l'âme 


1.  Jean  Réville,  La  doctrine  du  Logos  dans  le  quatrième  Évangile  et  dans 
les  œuvres  de  Philon,  p.  83. 

2.  «  Die  Au!îassiingdes  VerliaUnisses  von  Gott  iind  Well  ini  4.  Evango- 
iium  ist  niclil  die  philouisclie.  Daher  ist  auch  die  Logosiehre  dort  in  we- 
sentlichen  nicht  die  l^liilo's  ».  A.  Harnack,  Dogmengeschlohtc,  3'^  éd.,  I, 
p.  109,  note  2. 
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OU  aux  chaînes  de  rame  dans  la  vie  corporelle'?  Quand parle- 
l-il  de  la  vie  de  la  terre  comme  d'un  mal  et  de  la  mort  comme 
d'un  bien?  Au  contraire,  il  dit  que  celui  qui  croit  ne  verra  pas 
la  mort.  Pourquoi  Jésus  fait-il  sortir  Lazare  de  la  tombe? 
Pour  Philon  et  pour  les  Grecs,  c^eùt  été  la  plus  mauvaise 
action  envers  Lazare  que  de  le  rendre  à  l'existence  corporelle. 
Dans  la  doctrine  de  Philon,  c'était  une  inconséquence  que  de 
ne  pas  se  suicider.  «  Jésus  a  toujours  fait  ressortir  la  gloire 
de  la  vie  »  '.  De  même  que  dans  le  récit  de  la  scène  de  Gethsé- 
mané  dans  les  Synoptiques,  Jésus  tremble  devant  la  mort, 
d'après  Jean,  Jésus  s'écrie  :  «  Maintenant  mon  âme  est  trou- 
blée. Père,  délivre-moi  de  cette  heure  »  (12,27).  Et  pourtant 
Jésus  avait  le  pressentiment,  d'après  Jean  comme  d'après  les 
Synoptiques,  que  selon  les  desseins  de  Dieu,  cette  mort  devait 
être  «  la  rançon  de  beaucoup  ».  Combien  cet  effroi  naturel  ne 
devait-il  pas  être  indigne  d'un  sage  qui  savait  que  la  mort  le 

1.  Au  cliapitre  6,  v.63,  l'évang'éliste  ne  veut  pas  dire  que  la  cliair  ou  le 
corps  soient  des  maux  au  sens  liellénique  de  cette  expression,  mais  tout 
simplement  qu'on  devait  comprendre  les  paroles  imagées  dont  Jésus  venait 
de  se  servir  d'une  façon  spirituelle  et  non  pas  grossièrement  et  à  la  lettre. 
Cette  forme  de  langage  est  parfaitement  juive;  il  n'est  pas  nécessaire  de 
voir  là  une  influence  hellénique  ou  gnostique.  Mon  ami,  M.  S.  A.  Fries, 
méfait  remarquer  les  paroles  que  le  Livre  de  Jésus,  fils  de  Sirach,  met  dans 
la  bouche  de  la  Sagesse,  chap.  24,  20  :  «  Ceux  qui  me  mangent  auront 
toujours  faim  (de  moi)  et  ceux  qui  me  boivent  auront  toujours  soif  (de 
moi).  ))I1  m'indique  aussi  que  le  savant  suédois  Hallenberg,dont  le  livre  sur 
l'Apocalypse  de  saint  Jean,  publié  il  y  ajuste  un  siècle,  a  déjà  attiré  notre 
attention,  donne  (t.  I,  p.  401  ss.)  plusieurs  parallèles  qui  montrent  que 
l'expression  :  «  remplir  l'estomac  de  viande,  de  pain,  de  poisson,  de  lait, 
de  miel  »  (mais  jamais  de  sang!)  dans  le  temps  messianique  veut  dire  : 
s'appliquer  à  la  loi  et  à  la  sagesse.  Comparez  Hayigdh,  fol.  14,  col.  1  : 
Dnb'~'[yuJ^  hb  fs.  3,  1  :  «  Illi  sunt  magistri  doctrinae,  sicut  dieitur,  venite 
et  comedite  de  pane  meo.  »  Donc  :  manger  du  pain  de  quelqu'un  veut 
dire  (dans  la  langue  imagée)  :  se  servir  de  l'enseignement  de  quelqu'un. 
Viande,  nourriture,  pain,  etc.,  désignent  la  doctrine,  l'enseignement. 
Dans  la  manne,  on  a  le  goût  de  la  viande,  du  pain,  du  poisson  d'après  ce 
qui  est  affirmé  dans  MektlUV  in  Ex.  16,  23.  Dans  la  nourriture  céleste,  la 
manne,  «  anima  invenit  requiem  et  vitam  {sic!)  et  cducit  benevolentiam 
a  Deo  »,  YômcV,  VllI.  fol.  75,  col.  2.  Communication  de  M.  Fries  dans 
une-  lettre  du  21?  janvier  1900. 
2.  J.  VValson,  The  Expositor,  fiflli  séries,  X,  p.  10, 
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libérerait  du  corps  !  L'évangile  johannique  n'aurait  jamais 
dit  avec  Philon  (De  mig7\  Ahrah.,  1,  437;  Jean  Réville,  /.  c, 
27)  que  l'esprit  humain  est  enfermé  dans  le  corps  humain 
comme  dans  un  sépulcre.  Non,  Jean  dit  :  La  Parole  (6  Aôyo;) 
a  été  faite  chah\  tandis  que  chez  Philon  la  matière  est  la 
cause  du  péché  et  de  la  mort,  Jésus  ne  demande  pas  à  son 
Père  de  retirer  du  monde  ses  fidèles  (17,  15).  Jamais,  dans  le 
quatrième  Evangile,  le  péché  ne  vient  du  corps.  Les  chaînes 
dont  il  est  parlé  au  chap.  8,  32  ss.,  sont  d'une  tout  autre 
sorte.  L'idée  hellénique  regardant  la  vie  corporelle  devait 
promptement  se  répandre  dans  l'Eglise,  mais  cette  influence 
n'avait  pas  encore  en  lieu  lors  de  la  rédaction  du  quatrième 
Evangile. 

Je  trouve  entre  la  doctrine  d'une  vie  éternelle  chez  Jean  et 
celle  de  l'immortalité  de  l'àme  purifiée  du  corps  dans  Philon, 
la  même  différence  foncière,  que  Téniinent  auteur  qui  a  traité 
tout  particulièrement  de  ces  choses,  M.  J.  Réville,  a  remarquée 
entre  l'esprit  du  quatrième  Evangile  et  celui  de  l'œuvre  de 
Philon,  mais  à  l'égard  d'une  autre  doctrine  (p.  137)  ;  Le  Christ 
a  donné  sa  chair_,  sa  vie  pour  le  salut  des  hommes  d'après  le 
quatrième  Évangile.  «  Ici  nous  touchons  à  un  domaine  où  la 
pensée  évangélique,  dominée  par  l'histoire  de  Jésus  de  Naza- 
reth, est  sans  analogie  aucune  avec  les  idées  de  Philon  ». 

A  cette  dillerence  profonde  entre  un  esprit  pour  lequel  la 
vie  corporelle  est  le  principal  obstacle  de  l'immortalité,  et  une 
foi  qui  domine  tout,  même  ce  qu'il  y  a  de  pire,  la  mort,  se 
joint  celle-ci  que  la  vie  éternelle  chez  Philon  n'est  pas  au  même 
degré  que  dans  l'évangéliste  une  propriété  actuelle]  elle  est 
regardée  plutôt  comme  un  sort  futur  et  comme  une  récom- 
pense de  la  vertu  qu'on  attend  [De  profugis,  I,  557;  De  ebrie- 
tate^  I,  379,  etc.). 

3°  Le  prologue  du  quatrième  Evangile  fait  de  Jésus  le  Logos 
pour  le  glorilier,  et  ce  n'était  que  le  premier  signe  de  ce  qui 
devait  arriver  dans  le  christianisme  grec.  Il  est  indubitable 
que  le  Christ  dont  parle  l'Evangile  est  habillé  d'un  grand 
nombre  des  vêtements  du  Logos*.  Mais,  néanmoins  on  ne  sau- 

1.  Sur  la  différence  entre  le  Logos  du  prologue  et  la  christoiogie  de 
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rait  nier  qu'au  fond  il  ne  s'agisse  du  Messie  juif.  Dans  Philon, 
l'immoiialité,  jusqu'à  un  certain  point,  est  liée  au  Logos. 
M.  Jean  Réville  cite  à  ce  propos,  entre  autres  passages,  De 
profugh,  I,  554  :  '.<  La  meilleure  définition  de  la  vie  immortelle, 
(c'est  de  dire)  qu'elle  est  dominée  par  l'amour  et  la  passion 
incorporelle  et  immatérielle  de  Dieu  »;  et  De  profugis^  I, 
5S7  ss.  :  «  Est-ce  que  la  vie  éternelle  ne  consiste  pas  à  se  ré- 
fugier auprès  de  l'Etre,  la  mort  à  s'en  détourner? il  excite 

donc  celui  qui  est  capable  de  faire  la  course,  à  tendre  sans  re- 
lâche vers  le  Logos  très-haut  de  Dieu,  qui  est  la  source  de  l.i 
sagesse,  afin  que,  puisant  à  même,  il  trouve  comme  récom- 
pense la  vie  éternelle  à  la  place  de  la  mort  ». 

M.  J.  Réville  en  tire  cette  conclusion*  :  «  c'est  le  Logos  qui 
procure  la  vie  éternelle  à  ceux  qui  s'adressent  à  lui.  Toutefois 
sur  ce  point,  on  constate  un  double  courant  dans  la  pensée 
philonienne.  D'une  part  la  vie  éternelle  est  le  couronnement 
do  l'éducation  spirituelle  [De  ebriet.,  I,  379),  la  récompense 
de  la  vertu  acquise  par  le  concours  de  l'enseignement  de  la 
nature  et  de  l'exercice,  conformément  au  système  de  prépara- 
tion à  la  vie  supérieure...;  d'autre  part  elle  est  le  fruit 
direct,  immédiat,  de  la  réceptivité  de  l'àme  pour  la  Parole  di- 
vine ou  le  Logos,  comme  dans  le  quatrième  Evangile.  D'après 
3  Leg.  all.^  I,  120,  la  seule  condition  de  la  communication  du 
Logos  divin,  c'est  que  l'âme  soit  exempte  de  passions  et  de 
vices  (cfr.  De  post.  Cami,  I,  233).  Quiconque  n'obéit  pas  au 
Logos,  qui  est  pour  l'homme  un  accusateur  intérieur  et  un 
guide^  quiconque  préfère  ses  propres  pensées  aux  prescriptions 
du  Logos,  sera  victime  de  la  perdition  par  suite  de  ses  pas- 
sions [Quod  D.  immut.,  I,  299)  tandis  que  ceux  qui  recon- 
naissent le  Logos  comme  le  père  des  hommes^  vivent  d'une 
vie  heureuse  [De  conf.  ling.,  I,  411;  cfr.  IV  Quaest.  in  Gen., 
p.  284  ;  —  I  Quod  a  D.  initt.  somnia,  I,  633).  « 

Combien  plus  directe  et  pins  intérieure  que  cette  déduction 
n'est  pas,  dans  le  quatrième  Evangile,  le  lien  entre  «  vie  éler- 


l'évangilo,  voir  A.  Ilarnack,  dans  Zeitschrift  fur  Théologie  und  Kirche,  1892, 
p.  189  ss. 

1.  L.  c,  [j.  127  s. 
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nelle  »  ou  «  la  vie  »  et  Jésus.  Pourquoi  est-il  nécessaire  que  la 
vie  éternelle  se  trouve  dansl'union  avec  Jésus-Chrisl?Non parce 
qu'il  est  le  Logos,  mais  parce  qu'il  est  le  Christ.  Une  seule  ci- 
tation suffit  à  le  prouver;  qu'on  lise  la  réponse  de  Marthe  aux 
paroles  de  Jésus  :  «  Je  suis  la  résurrection  et  la  vie.  Celui  qui 
croit  en  moi  vivra  quand  même  il  serait  mort,  et  quiconque  vit 
et  croit  en  moi  ne  mourra  jamais.  Crois-tu  celai  »  [Jean,  11, 
2o-26.)A  cette  question  Marthe  répond  oui.  Mais  qu'on  prenne 
garde  à  la  forme  que  prend  son  affirmation  :  «  Oui,  Seigneur, 
je  crois  que  tii  es  le  Christ,  le  Fils  de  Dieu,  qui  devait  venir 
dans  le  monde.  »  Elle  croit  que  le  pouvoir  de  la  mort  est  ter- 
miné et  que  le  temps  de  la  vie  éternelle  est  arrivé,  par  cette 
raison  que  le  Christ  est  venu  dans  le  monde.  C'était  bien  la 
conclusion  simple  et  hardie  de  la  théologie  messianique, 
qui  enseignait  que  le  Messie  doit  demeurer  éternellement 
{Jean,  12,  34),  et  ses  saints  avec  lui*. 

4°  Dans  les  paroles  de  Jésus  à  Marthe  (11,  25  s.),  il  semble 
qu'il  s'agisse  de  la  vie  corporelle  et  de  la  mort  corporelle.  «  Je 
suis  la  résurrection  et  la  vie;  celui  qui  croit  en  moi  vivra 
quand  même  il  serait  mort,  et  quiconque  vil  et  croit  en  moi  ne 
mourra  jamais  ».  Aussitôt  après  est  racontée  la  résurrection  de 
Lazare;  le  verset  2o  ne  s'y  rapporte-t-il  pas?  M.  S.  A.  Fries^ 
montre  que  l'on  ne  remarque  pas  assez  le  mot  y.iv,  <*  quand 
même  ».  Cela  veut  dire  que  ce  n'est  pas  normal,  que  les  fidèles 
du  Christ  meurent.  Mais,  même  si  cela  arrive  comme  pour 
Lazare,  ils  revivront  comme  lui  grâce  au  Messie.  La  règle 
est  :  Quiconque  vit  et  croit  en  moi  ne  mourra  jamais. 

Celte  pensée  hardie  semble  inacceptable  :  c'en  est  fait  de  la 
mort,  tous  vivront;  mais  si  on  Ta  une  fois  vue  dans  les  pa- 
roles de  Jésus  il  semble  encore  plus  déraisonnable  de  rejeter 
ce  sens  malgré  la  difficulté,  non,  l'impossibilité,  où  l'on  est 
de  le  mettre  en  accord  avec  d'autres  passages  de  l'évangile. 
Le  rédacteur  de  cet  évangile  a,  autant  que  nous,  trouvé  cette 
pensée  paradoxale  et  hardie,  M.  S.  A.  Fries^  aux  remarquables 


1.  Comparez  Dan.,   7,  27.  E.  Scliurer,  Geschichte  des  jûdischen  Volkcs 
ira  Zeitalter  Jesu  Christi,  2"  éd.,  t.  II,  p.  543. 

2.  Det  fjàrde  evangdiet  och  Hebreer-evangeliet,  p.  95. 
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travaux'  duquel  je  suis  redevable  de  celle  observalion,  cite 
deux  autres  endroits  de  l'Evangile  oii  la  vie  éternelle  est  con- 
sidérée comme  une  survivance  corporelle  dans  le  royaume  du 
Messie  {Jean,  <>,  47-ol  et  8,  Si-o6).  Jean  parle  évidemment  de 
la  mort  corporelle  lorsqu'il  dil,  au  chapitre  6,  49  :  «  Vos  pères 
ont  mangé  la  manne  clans  le  désert  et  ils  sont  morts.  «  Donc 
il  faut  interpréter  «  mourir  »>  de  la  même  façon,  dans  le  verset 
suivant  :  «  C'est  ici  le  pain  qui  descend  du  ciel,  afin  que 
celui  qui  en  mange  ne  meure  point.  Je  suis  le  pain  vivant  qui 
est  descendu  du  ciel.  Si  quelqu'un  mange  de  ce  pain,  il  vivra 
éternellement,  »  Les  Juifs  comprenaient  parfaitement  cela; 
c'était  seulement  l'idée  de  manger  sa  chair  et  de  boire  son 
sang*  qui  les  scandalisait  (v.  52);  les  Juifs  donc  disputaient 
entre  eux  disant  ;  Comment  cet  homme  peut-il  nous  donner 
sa  chair  à  manger?  Cette  expression  «  manger  la  chair  du 
Messie  »  qui,  comme  l'ont  observé  aussi  Wiinsche^  Delll*  et 
Spilla^  avait  des  analogies  chez  les  rabbins,  voulait  dire  s'as- 
socier à  lui  de  la  façon  la  plus  intime,  s'assimiler  sa  vie.  Le 
verset  58  répète  la  comparaison  avec  les  pères  qui  moururent 
malgré  la  manne.  «  Celui  qui  mange  ce  pain  vivra  éternelle- 
ment. »  De  même  «  vie  »,  aux  versets  33,  3o,  48,  58,  et  «  vi- 
vra »,  57,  désignent  la  vie  corporelle.  Uue  autre  fois  Jésus  dil  : 
«  Si  quelqu'un  garde  ma  parole,  il  ne  mourra  jamais  »  [Jean, 
8,  51).  Les  Juifs  appliquaient  ces  expressions  à  la  vie  corpo- 
relle ;  a  Tu  dis  :  Si  quoiqu'un  garde  ma  parole,  il  ne  mourra 
jamais.  Es-tu  plus  grand  que  noire  père  Abraham  qui  est  mort? 


1.  L.  c,  p.  92  ss, 

2.  V.  .52,  57,  58,  63  ne  parlant  que  de  «  manger  »,  il  est  possible 
(Spitta,  Kries)  que  o  boire  »,  v.  53,54,  55,  ait  été  ajouté  par  quelqu'un  qui 
voulait  voir  dans  ce  passage  une  allusion  à  la  Sainte  Gène.  Comparer  avec 
l'expression  <;  manger  el  boire  »  Bammidhdr  rabbd',  8,  où  il  est  dit  des 
prosélytes  qu'ils  trouvent  la  Tôrâli  comme  nourriture,  et  la  Ilaggàdàh 
comme  vin.  F.  Weber,  Judische  Théologie,  p.  21. 

3.  Neue  Beilràgp,  p.  331. 

4.  Bas  vierte  Evangelium,  p.  47,  etc. 

5.  Zur  Geschichle  und  Litteratur  des  Urchristentums,  Gôltingen,  1893, 
271  s.,  277.  Les  rabbins  parlaient  de  ><  manger  le  .Messie  ». 

Comparez  notre  note  plus  haut,  p.  409. 
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Les  prophètes  aussi  sont  morts;  qui  prélends-Ui  être?  »  (v.  52), 
et  Jésus  ne  repousse  pas  cette  interprétation. 

M.  S.  A.  Fries  comprend  tiù-q  alomoq,  au  chap.  3,  39,  de  la 
même  façon  réaliste  :  «  Sondez  les  Ecritures  ;  car  c'est  par  elle 
que  vous  croyez  avoir  la  vie  éternelle,  et  ce  sont  elles  qui 
rendent  témoignag-c  de  moi  ».  «  La  théologie  rahbinique,  en 
effet,  enseignait  que  l'étude  de  la  loi,  Tôrâh,  pouvait  même  déli- 
vrerdela  mort  corporelle  )>.Un  savant  qui  possède  une  grande 
autorité  dans  ce  domaine,  Ferdinand  Weber,  a  réuni'  toute 
une  suite  de  passages  talmudiqiies  qui  contiennent  la  pensée 
que  la  Tôrâh  est  la  vie  et  qui  confirment  ainsi  notre  impression 
que  l'idée  do  la  vie  et  de  la  vie  éternelle  chez  le  quatrième 
évangéliste  est  proprement  juive,  et  hellénique  seulement  par 
une  interprétation  postérieure.  «  Les  paroles  de  la  Tôrâh  sont 
un  médicament  et  la  vie  >>  {MekUt/V,  54  a);  très  souvent  la 
Tôrâh  est  appelée  l'arbre  de  vie  {Pirqê  'âbôt,  6,  7,  etc.).  L'étude 
de  la  Tôrâh  donne  la  vie  éternelle  [Saôbat,  10  «)  ;  elle  devient 
un  moyen  de  vie  pour  celui  qui  met  en  elle  sa  confiance 
[Saôbat,  88  b).  La  mort  ne  peut  avoir  aucune  force  sur  celui 
qui  s'occupe  de  la  Tôrâh  [S'émut  rabbà\  51). 

Et  M.  Fries  ajoute  à  ces  versets  qui  présentent  la  vie  éter- 
nelle comme  une  vie  actuelle  corporelle  les  versets  suivants  : 
«  Et  je  sais  que  son  commandement  est  la  vie  éternelle  »  (12, 
50);  «  mais  ces  choses  ont  été  écrites,  afin  que  vous  croyiez 
que  Jésus  est  le  Christ  et  qu'en  croyant,  vous  ayez  la  vie  éter- 
nelle »  (20,  31). 

d)  Jésus. 

Cette  explication  jette  une  lumière  éblouissante  sur  les 
textes  et,  seule,  elle  explique  le  lien  étroit  qui  unissait  Jésus- 
Messie  et  la  vie  éternelle. 

Mais  une  pareille  idée  présentait  aussi  une  difficulté  consi- 
dérable. Les  disciples  de  Jésus  moururent  bien  les  uns  après 
les  autres  et  avant  eux  le  Messie  lui-même!  Comment,  dans 

1.  Judische  Théologie,  p.  20  ss,,  étant  la  deuxième  édition  de  son  livre, 
System  der  allsynayogalen  2^(t-l(^stïnensi.schen  Thcoloyie,  édition  publiée 
on  1897,  après  sa  mort. 
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(lo  pareilles  conditions,  l'évang-élisLe  aurait-il  pu  prêcher  cette 
conception  de  ^orr;  xUov.c;?  Comment  eùt-il  pu,  lui  qui  vivait 
si  tard,  inventer  et  enseigner  une  doctrine  aussi  contraire  aux 
faits?  Cela  est  inadmissible.  Il  faut  alors  qu'elle  émane  de 
Jésîis  lui-même,  qu'elle  fasse  partie  du  noyau  historique  de 
cet  écrit  aussi  étonnant  que  discuté,  soit  qu'on  veuille  expli- 
quer ce  qu'il  a  d'historique  en  supposant  qu'il  a  été  écrit  par 
quelque  disciple  de  Jean,  le  lils  de  Zébédée  (Weizsacker,  Sa- 
batier),  ou  qu'avec  Delfï,  Fries,  Bousset,  etc.,  on  pense  que  ce 
soit  l'œuvre  d'un  7:pE76jT£cc;,  un  prêtre  Jean  de  Jérusalem. 

Dans  l'évangile  actuel,  nous  trouvons  au  contraire,  qne  la 
signification  originelle  de  Çw-J;  a'.wvtcç  fut  naturellement  mal 
comprise  ou  interprétée  d'une  nouvelle  façon  et  cela  de  deux 
manières. 

a)  «  Vie  éternelle  »  a  été  entendu  comme  une  vie  corpo- 
relle, mais  alors  cette  conception  a  été  transportée  à  la  fin  du 
monde  et  comprise  de  la  résurrection  corporelle.  Qui  ne  voit 
dans  :  «  C'est  ici  la  volonté  de  celui  qui  m^a  envoyé,  que  qui- 
conque contemple  le  Fils  et  croit  en  lui  ait  la  vie  éternelle;  et 
je  le  ressusciterai  au  dernier  jour  »  (6,  40)  ou  dans  :  «  Celui 
qui  mange  ma  chair  et  qui  boit  mon  sang,  a  la  vie  éternelle  ;  et 
je  le  ressusciterai  au  dernier  jour  «  (v.  34),  que  le  réveil  au  jour 
suprême  est  une  addition  qui  brise  complètement  le  sens  de 
ces  passages.  M.  Holtzmann*  trouve  vraisemblable  que  ces  pa- 
roles et  celles  du  même  genre  désignant  une  résurrection 
corporelle,  comme  o,  28  s.  etc.,  tiennent  à  ce  que  l'auteur 
s'est  accommodé  «  à  la  façon  de  penser  et  de  parler  convention- 
nelle de  ce  temps  ».  MM.  Wendt*,  Fries  et  Charles*  regar- 
dent le  passage  J>,  28  s.,  et  le  mot  «  au  dernier  jour  »,  12,  48, 
ainsi  que  tout  ce  passage  :  «  je  les  ressusciterai  au  dernier 
jour  »,  G,  39_,  40,44,  54,  comme  une  interpolation  de  l'évan- 
géliste  dans  la  collection  de  paroles  de  Jésus  qu'il  utilisait, 
ou  bien  (Fries)  comme  l'œuvre  d'un  rédacteur  postérieur  à 
l'Evangile  originel.  Cette  manière   d'expliquer  la  ^wy;  altôv-.;; 


1.  Neuleslanicnllichc  Théologie,  If,  519. 

2.  Die  Lehre  Jesu,  I,  2i9  s.,  267;  II,  199,  note  1  ;  575,  note  1. 

3.  A  crilical  histonj  of  t/ie  doctrine  of  a  future  lifo,  p.  370  ss. 
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du  texte  originel  de  noire  quatrième  Evangile  s'est  évidom- 
nionl  inspirée  du  thème  de  l'apocalyptique  juive. 

b)  De  plus  de  valeur  est  la  seconde  interprétation  nouvelle 
(de  Çwy;  aiwvtoçj  qui  paraît  déjà  dans  l'Évangile,  je  veux  dire 
celle  qui  ne  retient  que  le  contenu  religieux  de  «  vie  éternelle  » 
et  de  «  la  vie  «,  compris  d'une  manière  spirituelle.  C'est  in- 
dubitablement le  sens,  comme  le  reconnaît  M.  Pries,  par 
exemple  dans  :  «  C'est  en  elle  qu'était  la  vie.  et  la  vie  était  la 
lumière  des  hommes  »  (1,  4)  ;  «  celui  qui  écoute  ma  parole  et 
qui  croit  en  celui  qui  m'a  envoyé,  a  la  vie  éternelle,  et  il  ne 
sera  point  sujet  à  la  condamnation,  mais  il  est  passé  de  la  mort 
à  la  vie  »  (5,  24);  «  celui  qui  croit  au  Fils,  a  la  vie  éternelle, 
mais  celui  qui  ne  croit  pas  au  Fils  ne  verra  point  la  vie,  mais 
la  colère  de  Dieu  demeure  sur  lui  «  (3,  36).  La  même  inter- 
prétation spirituelle  semble  aussi  se  trouver  dans  des  passages 
tels  que  le  cbap.  4,  14,  36  et  le  chapitre  3,  14-18. 

Quoi  qu'il  en  soit,  notre  conclusion  que  «  vie  éternelle  ac- 
tuelle »  dans  l'Evangile  de  Jean  ne  peut  être  une  création  de 
l'auteur  hellénique,  mais  est  un  écho  des  paroles  mêmes  de  Jé- 
sus, présuppose  que  Jésus  a  cru  être  le  Messie.  En  opposition  à 
un  grand  nombre  de  savants  contemporains,  qui  mettent  en 
doute  cette  idée,  nous  maintenons  avec  A.  Sabatier,  G.  Dal- 
man  '  et  d'autres  que  la  messianité  de  Jésus  n'était  pas  seule- 
ment l'idée  de  ses  disciples  et  de  l'Eglise  chrétienne,  mais  aussi 
et  avant  tout  la  sienne.  Le  royaume  de  Dieu  devait  venir;  mais 
sa  puissance  agit  déjà  [Matthieu,  12,  28).  D'après  les  Synopti- 
ques aussi,  Jésus  enseignait  que  ses  fidèles  ne  devaient  pas 
mourir.  Les  douze  n'auront  «  pas  achevé  de  parcourir  les  villes 
d'Israël  que  le  Fils  de  l'homme  sera  venu  »  [Matthieu,  10,  23). 
«  Je  vous  le  dis  en  vérité,  quelques-uns  de  ceux  qui  sont  ici 
no  mourront  point  qu'ils  n'aient  vu  le  royaume  de  Dieu  » 
[Luc,  9,  27).  Paul  aussi  espérait,  quand  il  écrivait  aux  Thes- 
saloniciens,  qu'il  serait  encore  là  pour  voir  la  venue  du  Sei- 
gneur (I  Thcss.^  4,  lo;  II  Thess.,  1,  7).  La  mort  des  chrétiens 
dans  la  première  génération  causait  beaucoup  de  chagrin  et 
suscita  beaucoup    de  questions  angoissantes    et   de    doutes 

1.  Die  Worte  Jesu. 
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(I  Thess.,  ^i,  13  ss.).  L'apôlre  cherche  à  consoler  ses  Thessa- 
loniciens  bien-aimés  en  leur  disant  que  Dieu  ramènera  par 
Jésus  et  avec  lui  ceux  qui  sont  morts.  Ainsi  ceux  qui  meurent 
ne  perdront  pas  l'avantage  qu'auront  les  vivants  d'assister 
aux  événements  eschatologiques  qui  ne  devaient  pas  tarder  à 
arriver.  Mais  il  explique  aussi  les  maladies  et  les  morts  qui 
affli"-ent  les  chrétiens  de  Corinlhe  comme  un  châtiment  de 
Dieu,  comme  une  chose  qui  n'est  pas  dans  l'ordre  (1  Cor.,  11, 

30  ss.). 

Dans  le  christianisme  primitif,  la  croyance  que  la  mort 
n'existait  plus  puisque  le  Messie  était  venu,  avait  ainsi  pris  la 
forme  d'une  attente  de  la  seconde  venue  du  Messie  au  cours 
de  la  génération  présente.  Mais  cette  pensée  des  Synoptiques 
de  la  vie  éternelle,  future,  commençant  lors  de  la  nouvelle  ve- 
nue du  Messie,  avant  la  mort  de  la  génération  actuelle,  ainsi 
que  M.  E.  Ménégoz'  l'a  mis  en  lumière  avec  sa  précision  et 
sa  sagacité  habituelles,  aussi  bien  que  la  conception  johanni- 
que  de  la  vie  éternelle  actuelle,  ont  leur  point  de  départ  dans 
la  conscience  qu'avait  Jésus  d'être  le  Messie  et  par  suite 
d'inaugurer  une  nouvelle  époque  où  la  mort  ne  serait  plus. 
De  là  l'incapacité  où  était  Pierre  de  comprendre  que  le  Mes- 
sie dût  mourir.  C'était  pour  lui  une  contradiction  dans  les 

termes. 

Mais  Jésus  a  fait  de  grands  changements  dans  la  dogma- 
tique messianique  et  dans  l'idéal  messianique,  changements 
qui  ne  pouvaient  être  compris  même  de  ceux  qui  l'appro- 
chaient de  plus  près.  Il  nous  faut  donc,  comme  M.  Albert  Ré- 
ville, dans  son  livre  sur  Jésus  de  Nazareth,  compter  avec  la 
possibilité  que  les  Synoptiques  ne  l'aient  pas  entièrement  com- 
pris, surtout  en  ce  qui  louche  à  l'apocalyptique.  «  On  a  trop 
souvent  oublié  que  tout  ce  que  nous  savons  de  Jésus  a  passé 
d'abord  par  l'intermédiaire  de  la  conscience  de  gens,  qui 
étaient  au  plus  haut  degré  influencés  par  les  conceptions  de 
la  foi  populaire*.  »  Il  n'y  a  rien  de  certain  dans  ces  questions. 

1.  Le  salut  d'après  l'enseignement  de  Jésus-Christ  ddins  Publications  di- 
verses sur  le  (idéisme,  p.  389  ss.  {Revue  chrétienne,  IX,  p.  401  ss.). 

2.  Erwin  l'reusclien,  dans  Zeilschrift  fur  die  neutestamcntliche  Wissen- 
schaft,  1900  (l),  p.  12.  .  . 
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Mais  je  ne  suis  miUcmenl  convaincu  que  les  Synoptiques  avec 
leur  prédication  d'une  niessianité  terrestre  qui  devait  se  réa- 
liser lors  de  la  nouvelle  venue  de  Jésus-Christ,  fussent  plus 
près  de  Jésus  que  l'Evangile  de  Jean  avec  son  interprétation 
spirituelle  de  la  «  vie  éternelle  ». 

Jésus  se  trouvait  en  face  d'un  problème  effrayant  lorsqu'il 
vit  qu'il  devait  mourir.  La  théologie  du  Messie  ne  s'accom- 
plissait pas  à  la  lettre.  Peu  de  choses  dans  les  Synoptiques 
sont  aussi  nettement  déterminées  que  sa  certitude  grandis- 
sante qu'il  marchait  vers  la  mort.  Par  suite  de  cette  conviction 
sa  pensée  de  la  mort  corporelle  devait  se  modifier.  A-t-il 
même,  en  vue  des  siens,  été  conduit  à  changer  le  schéma  mes- 
sianique qu'ils  ne  mourraient  pas  corporellemenl?  A-t-il  été 
conduit  à  spiritualiser  cette  idée,  comme  il  l'a  fait  pour 
d'autres  parties  de  l'idée  messianique?  Le  verset  8  du  cha- 
pitre 6  de  Jean  est-il  seulement  l'écho  de  [a.  py^onière  conclu- 
sion qu'il  ait  tirée  de  la  conviction  qu'il  avait  d'être  le  Messie? 
S'est-il  ensuite  créé  une  idée  claire  et  achevée  d'une  vie  éter- 
nelle auprès  de  Dieu  malgré  la  mort  corporelle'?  Il  est  certain 
que  pratiquement  il  a  résolu  la  question  en  maintenant  l'as- 
surance qu'il  était  le  Messie  et  le  Fils  bien-aimé  de  Dieu,  bien 
qu'il  sût  qu'il  devait  mourir  corporellement  et  il  l'a  maintenue 
jusque  dans  sa  mort  cruelle.  La  messianité  était  pour  la  con- 
science que  Jésus  avait  de  lui-même  une  forme  qu'il  traita  avec 
une  liberté  souveraine.  Le  crucifié  laissait  à  ses  disciples, 
dans  leur  foi  en  la  résurrection,  la  certitude  «  qu'il  vivait  et 
qu'eux-mêmes  devaient  vivre  »,  èyà)  'Cm  y,%\  {)\i.v.c,  C-i^asiô 
[Jean,  14,  49). 

Le  royaume  de  Dieu,  la  messianité  et  toutes  les  idées  escha- 

1.  Gomme  nous  avons  déjà  vu,  p.  298,  note  1,  M.  l^'ries  prétend  prouver 
que  «  résurrection  »  ne  voulait  pas  nécessairement  dire  pour  Jésus,  résur- 
rection à  une  vie  terrestre,  mais  une  résurrection,  après  le  court  sommeil 
de  la  mort,  à  une  vie  auprès  de  Dieu.  M.  Fries  s'appuie  surtout  sur  la 
réponse  de  Jésus  aux  Sadducéens,  Marc,  12,  26  s.  Jésus  leur  dit  :  «  Quant 
aux  morts  et  à  leur  résurrection,  n'avez-vous  pas  lu  dans  le  livre  de  Moïse, 
ce  que  Dieu  lui  a  dit  auprès  du  buisson  ;  Je  suis  le  Dieu  d'Abraham,  le 
Dieu  dlsaac,  et  le  Dieu  de  Jacob?  Il  n'est  pas  le  Dieu  des  morts,  mais 
des  vivants.  »  Les  patriarches  ne  pouvant  pas  être  censés  de  survivre  sur 
la  terre,  il  s'agit  ici  sans  aucun  doute  d'une  vie  céleste  chez  Dieu. 
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lologiqiies  que  nous  retrouvons  dans  la  bouche  de  Jésus 
étaient  plus  ou  moins  répandues  dans  le  monde  juif  que  Jé- 
sus connaissait  protondément  par  son  expérience  et  par  ses 
éludes.  La  révolution  qu'il  y  a  opérée  ne  consistait  pas  seule- 
ment dans  ce  fait  capital  qu'il  était  le  Messie  même,  mais 
aussi  dans  les  chcmg-ements  radicaux  qu'il  a  apportés  àla  théo- 
logie messianique  elle-même  et  à  son  interprétation.  Il  n'a 
transformé  la  théologie  courante  que  lorsque  quelque  chose 
en  elle  paraissait  contraire  à  son  intuition  religieuse;  mais 
néanmoins  il  en  a  déplacé  le  centre  de  gravité  qui  n'est  plus 
dans  les  faits  extérieurs  eux-mêmes,  mais  dans  les  conditions 
religieuses  et  morales  appartenant  àla  messianité,  au  royaume 
de  Dieu,  etc.  De  même  pour  la  vie  éternelle.  La  chose  prin- 
cipale était  la  vie  nouvelle  créée  par  l'union  avec  le  Christ  et 
le  Père.  Lorsque,  instruit  par  les  voies  de  Dieu,  le  quatrième 
évangéliste,  ou  plutôt  Jésus  lui-même,  n'a  retenu  que  le 
noyau  religieux,  la  vie  spirituelle  malgré  la  mort  corporelle,  ce 
n'était  pas  en  opposition  avec  l'espric  général  de  l'Evangile. 
La  doctrine  messianique  de  la  disparition  de  la  mort  dans 
le  royaume  du  Messie  a  été  employée  comme  une  forme  de  la 
foi  chrétienne.  Mais  sou  contenu  religieux  demeure  la  doc- 
trine propre  du  christianisme  sur  la  vie  future  :  la  vie  éter- 
nelle actuelle  par  Jésus-Christ.  «  Parla  foi,  l'homme  entre 
dès  ici-bas  dans  la  vie  éternelle  '.  » 

2.  —  Coinpîiraison  avec   les   idées  analogues  du  Ixtuddliisirie  et  du 

socratisme. 

Nous  allons  maintenant  déterminer  eu  pou  de  mots  les 
points  principaux  où  la  conception  chrétienne  de  la  vie  éter- 
nelle se  sépare  des  idées  bouddhiques  et  platoniciennes. 

a)  Dieu. 

Dans  «  la  vie  éternelle  »  de  l'Évangile,  Dieu  occupe  une 
place  souveraine.  La  félicité  est  dans  sa  main.  Jésus  se  place 
lui-même  et  tous  ceux  qu'il  gagne  dans  la  dépendance  abso- 

l.E.  Ménégoz,  /.  c,  p.  407. 
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lae  de  son  Père  céleste.  Il  est  le  Seigneur  toul-puissanl  du 
ciel  et  de  la  terre;  la  félicité  en  reçoit  son  empreinte. 

Sans  doute,  Platon  a  connu  un  dieu,  Osé?,  ou  bien  «  quelque 
chose  de  divin,  »  GsTôv  zi,  qui  dépassait  toutes  les  divinités  de  la 
tradition,  de  la  religion  populaire.  «  Les  dieux  de  la  mythologie 
sont  rejetés  ou  bien  très  dégradés  par  lui,  Platon  les  appelle 
même  «  créés  par  Dieu  »'.  Mais, selon  les  paroles  de  Platon  que 
cite  Clément  d'Alexandrie  (dans  Logos  protreptikos,  chap.  0)% 
«  il  est  difficile  de  trouver  le  père  et  le  créateur  de  l'univers, 
et  quand  on  l'a  trouvé  il  est  impossible  de  le  nommer,  il  est 
inexprimable.  »  Ce  «  dieu  »  de  Socrate  et  de  Platon,  comme 
expression  de  tout  ce  que  leur  génie  essentiellement  religieux 
contenait,  alternait  avec  Tabslrait,  «  le  divin  «  et  avec  «  les 
dieux  ».  Ce  dieu  n'avait  pas  la  forme  concrète  et  vivante  d'une 
divinité  telle  qu'une  religion  positive  la  crée  et  que  l'his- 
toire l'exige.  Même  Dion  Chrysostome,lerhéteurlettré  de  latin 
du  i"  siècle  et  du  commencement  du  n^  siècle,  qui  montre 
mieux  qu'aucun  autre  les  tendances  monothéistes  ou  plutôt  la 
foi  monothéiste  du  monde  cultivé  de  son  époque,  conçoit  que 
l'activité  authentique  «  du  dieu  puissant  et  saint  »  (  «  la  voi- 
ture de  Zeus  »  selon  sa  manière  de  s'exprimer)  n'a  été  digne- 
ment décrite  par  aucun  des  auteurs  grecs,  seulement  par  Zo- 
roastre  et  par  les  mages  que  celui-ci  a  instruits %■  c'est-à-dire 
par  une  religion  historique,  non  par  la  philosophie  laplus  su- 
blime ! 

Pour  Jésus,  le  dieu  de  la  religion  de  son  peuple,  Yahvéh, 
n'avait  pas  fait  une  banqueroute  plus  ou  moins  déclarée,  mais 
avait  au  contraire  soumis  à  sa  domination  les  plus  nobles  tré- 
sors de  l'esprit  delà  nation.  Ainsi  nous  rencontrons  seulement 
là,  dans  l'histoire  de  la  religion,  ce  que  nous  ne  trouvons  qu'à 
l'état  de  tendance  chez  Socrate,  Platon,  Arislote  et  d'autres, 
l'appellation  de  Dieu,  Elohim,  Allah,  Qtzq,  Deus,  devenue  un 
nom  propre*.  La  conception  la  plus  pure  et  la  plus  profonde 


1.  E.  Lehraann,  Hedensk  monoteisme,  p.  49. 

2.  L.  c,  p.  67  ss. 

3.  L.  c,  p.  53. 

4.  Ce  qui  veut  dire  que  Dieu  a  perdu  tous  les  noms  particuliers  des  di- 
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de  la  félicité  ne  se  sépare  pas  de  lui  ;  elle  exalte,  au  contraire, 
la  forme  concrète  d'une  personnalité  divine. 

b)  Le  médiateur. 

Ce  qui  est  encore  plus  remarquable,  c'est  la  position  excep- 
tionnelle que  Jésus  revendique  pour  sa  propre  personne  lorsqu'il 
s'agit  d'atteindre  et  de  posséder  l'éternelle  félicité. 

Dans  les  conseils  que  donne  Gautama  sur  la  manière  d'arri- 
ver au  Nirvana,  lui-même  ne  joue  aucun  rôle  si  ce  n'est  celui 
d'un  médecin  qui  donne  un  avis.  Socrate  dirige  l'homme  vers 
la  philosophie.  Lui-même  demande  seulement  que  son  départ 
n'inquiète  pas  l'esprit  de  ses  disciples.  Lui  et  Gautama  peuvent 
être  oubliés  sans  que  leur  doctrine  de  la  félicité  soutTre  le 
moindre  dommage.  Jésus,  avec  une  plénitude  d'exigence  en 
opposition  frappante  avec  celle  de  ces  docteurs  de  la  sagesse, 
se  présente  comme  absolument  nécessaire  pour  que  l'homme 
vainque  la  mort  et  possède  le  bien  éternel. 

Nous  renvoyons  aux  citations  de  l'Evangile  de  Jean  que 
nous  avons  faites  aux  pages  40-^  s.  D'après  cet  Evangile  Jésus 
est  «  unique  »,  [j.^vsv-vy;;.  Chez  les  Synoptiques  aussi  paraît 
l'exigence  de  Jésus,  unique  dans  l'histoire  de  la  relig-ion. 
N'est-il  pas  l'époux  qui  possède  l'épouse?  [Matthieu,  9,  15; 
Marc,  2,  19;  comparez  Jean,  3,  29).  Les  autres  ne  doivent-ils 
pas  être  fort  reconnaissants  de  jouer  l'humble  rôle  d'amis  de 
l'époux?  Jésus  a  l'audace  blasphématoire  pour  les  Juifs,  de  se 
dire  plus  grand  que  le  temple  [Matthieu,  12,  6),  plus  grand 
que  le  roi  Salomon  et  que  le  prophète  Jonas  [Matthieu,  12, 

vinilés  populaires,  sans  perdre  le  caractère  vivant  et  personnel  exigé  par 
le  besoin  religieux,  mais  en  changeant  l'appellation  :  «dieu  »  on  un  nom 
propre  :  «  Dieu  »,  c'est  ce  qui  a  été  exprimé  par  Terlullien  dans  son 
traité  De  tesliinonio  animae,  chap.  2.  «  Te  quoque  palam  et  tola  libcrtate, 
qua  non  licet  nobis,  domi  ac  foris  audimus  ita  pronuntiare.  Quod  Deus 
dederit,  et,  Si  Deus  voluerit,  ea  voce  et  aliquem  esse  signifiées,  et  omnem 
illi  confiteris  potestatem,  adcujus  spectas  voluntatem,  simul  et  caeteros 
negas  dcos  esse,  duin  suis  vocahulis  nuncupas,  Saturnuin,  Jovem,  Marlem, 
Minervaui.  Nam  soluui  Deuni  confirmas,  quem  tantuin  Deuui  nominas, 
ul  et  cum  illos  inlerdum  deos  appellas,  de  ali(mo  et  quasi  pro  muluo  usa 
vidcaris  ». 
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41  S.).  11  est  le  lils  du  propriétaire  de  la  vigne  et  l'héritier  en 
opposition  avec  les  serviteurs  [Matthieu,  21,  38),  oui,  il  est 
le  roi  des  Juifs  [Luc,  23,  3).  En  lui  sont  accomplies  les  gi-an- 
dioses  paroles  des  prophètes  [Luc,  4,  21).  Jésus  exige  que 
tout  lui  cède  le  pas.  Il  nous  fait  remai'quer  qu'à  cet  égard,  il 
ne  parle  pas  de  Dieu  ou  de  la  vérilc,  ni  de  rien  do  sembla- 
ble, mais  de  lui-même.  «  Celui  qui  aime  son  père  ou  sa  mère 
ou  ses  sœurs  ou  son  épouse  ou  son  enfant  plus  que  moi 
n'est  pas  digne  de  moi  »  [Matthieu,  10,  37).  Ces  mois  pour- 
raient bien  encore  être  mis  dans  la  bouche  du  Bouddha  ou 
dans  celle  de  Socrate  ;  mais  alors  il  faudrait  changer  «  moi  »,  par 
c(  la  connaissance  »  ou  par  «  la  sagesse  ».  Jésus  a  plus  de  va- 
leur que  la  vie.  La  parole  suivante  a  une  certaine  ressemblance 
avec  les  paroles  de  l'pjvangile  de  Jean,  sur  la  vie  éternelle, 
laquelle  s'acquiert  et  est  possédée  en  union  avec  Jésus.  «  Ce- 
lui qui  perdra  sa  vie  à  cause  de  moi,  la  retrouvera  »  [Mat- 
thiey,  10,  39;  16,  23). 

Mais  nous  ne  nous  restreignons  pas  ici  aux  paroles  qui  ex- 
priment directement  l'importance  de  la  personne  de  Jésus 
pour  la  victoire  sur  la  mort  et  la  possession  de  la  vie  éternelle. 
Cette  importance  se  lie  aux  exigences  personnelles  de  Jésus 
en  général.  Dans  les  Synoptiques  comme  dans  l'Évangile  de 
Jean,  Jésus  englobe  sa  cause  dans  celle  de  Dieu.  «  Celui  qui  me 
reçoit,  reçoit  celui  qui  m'a  envoyé  »  [Matthieu,  10,  40).  Même 
le  passage  principal  serapporlanl  k  (lq  ?>\\]q\.  [Matthieu,  11,  27; 
Luc^  10,  22)  ressemble  au  léiuoignage  de  Jésus  sur  lui-même 
dans  le  quatrième  Évangile  :  «  Toutes  choses  m'ont  été  don- 
nées par  mon  Père,  et  personne  ne  connaît  le  Fils,  si  ce  n'est 
le  Père  ;  personne  non  plus  ne  connaît  le  Père,  si  ce  n'est  le 
Fils  et  celui  à  qui  le  Fils  veut  le  révéler.  » 

Ainsi  la  valeur  que  Jésus  assigne  à  sa  propre  personne  dans 
l'acquisition  et  la  possession  du  bien  éternel,  est  non  seule- 
ment en  contraste  frappant  avec  les  enseignements  correspon- 
dants du  Bouddha  et  de  Socrate,  mais  elle  est  un  fait  unique 
dans  l'histoire  de  la  religion.  La  proposition  de  Ritschl  que 
Jésus  occupe  daus  la  religion  chrétienne  une  position  plus 
considérable  que  celle  occupée  par  les  autres  fondateurs  de 
religion  dans  leurs  propres  religions,  m'a  semblé  être  une 
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construction  artificielle  du  maître  de  Goltingcn,  jusqu'à  ce 
que  je  fusse  en  mesure  de  la  contrôler.  Ritschl  avait  raison. 
C'est  là  une  différence  qui  ne  peut  être  niée  par  personne, 
qu'on  la  regarde  comme  une  force  ou  comme  une  faiblesse 
pour  la  religion  chrétienne. 

Les  disciples  de  Socrate  devaient  toute  leur  vie  se  reg'arder 
comme   des  orphelins,  après  que   «  le  meilleur,  le  plus  sage 
et   le  plus  juste  des  Grecs  »   eut   disparu.   Mais   le   maître 
n'avait  nullement  indiqué  qu'on  ne  pouvait  le  remplacer.  La 
qualité    de    Bouddha  fut   acquise    dans  l'Inde   par    d'autres 
avant  et  après  Gautuma.  Même  dans  le  bouddhisme  postérieur 
qui  fit  de  Bouddha  un  dieu,  il  n'occupa  pas  une  place  aussi 
exclusive    que   (la  connaissance  de)  Jésus  dans  le   christia- 
nisme. La  révélation  du  Bouddha  n'est  pas  terminée,  mais 
elle  sera  suivie  de  plusieurs  autres'.  —  Zarathustra  est  assu- 
rément le  plus   grand  révélateur    d'Ahura   Mazda;   mais    il 
n'est  ni  le  premier,  ni  le  dernier,  ni   l'alpha,  ni  l'oméga.  Il 
se  présente  à  la    suite   de   ceux  qui   ont  connu  la  sainte  loi 
d'Ahura  Mazda,  dans   la  relation  qu'a  Jésus   pour  certains 
théologiens  qui  donnent  aux  patriarches  et  à  Moïse  une  telle 
connaissance  de  Dieu  que,  d'après  eux,  les  prophètes  n'ont 
eu  qu'une  faible  part  dans  la  révélation  et  Jésus  une  encore 
moindre.  Zarathustra  a  été  entouré  du  nimbe  de  la  légende, 
mais  il  n'a  jamais  été  élevé  à  la  dignité  divine,  il  n'a  jamais 
été  un  avec  Ahura  Mazda  ou  avec  les  Amesa-Spontas  comme 
Jésus  avec  le  Père.  Dans  le  mazdéisme,  la  vie  éternelle  est 
dispensée  par  Amorotàt  et  non  par  Zarathustra.  On  ne  peut 
trouver  dans  TAvesta,  do  la  part  du  prophète,  la  prétention 
d'occuper  la  situation  de  médiateur  permanent  et  nécessaire 
entre  Dieu  et  les  hommes,  que  nous  constatons  dans  l'Evangile. 
Le  rôle  de  Zarathustra  était  de  donner  la  loi.  Lui-  même  s'eiface 
derrière  son  œuvre.  Les  nécessités  de  Tobéissancejes  dons  et 
la  protection  accordées  au  prophète  par  les   puissances   du 
monde,  en  tant  que   conditions  de  la  félicité,  posées  par  Zara- 
thustra d'apiès  les  Gàlhas,  ne  lui  appartieimenl  pas  en  propre, 
mais  appartiennent  au  système  théocratique  du  zoroastrisnie, 

1.  H.  Oldenberg,  Buddha,  2«  éd.,  p.  352  ss. 
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Ces  conditions  peuvent  se  trouver  dans  la  bouche  de  n'im- 
porte quel  prêtre*  et  se  retrouver  dans  un  élat  historique  pa- 
rallèle, dans  les  exigences  posées  par  les  Rsis  du  Véda  et 
par  les  brahmanes  indiens  postérieurs  ou  par  les  clergés  de 
certaines  églises  chrétiennes,  et  de  même  par  les  dignitaires 
de  la    religion    chez    beaucoup  de  peuples  civilisés  ou  non. 
Mais  ils    n'ont   pas,   comme   Jésus,  revendiqué  pow   eux- 
mêmes  une  position  à  part.  Le   mazdéisme  attend  de  nou- 
veaux prophètes  après  Zarathustra,   en  particulier  les  libé- 
rateurs suprêmes,  Saosyant  et  ses  deux  prédécesseurs,  tous 
trois,  par  une  conception  surnaturelle,  les  fils  du  prophète.  — 
Dans  le  judaïsme,  Moïse  et  les  prophètes  sont  dépeints  comme 
une  lignée  de  témoins  de  Dieu,  plus  ou  moins  égaux  l'un 
à  1  autre.  Le  Messie  n'est  pas  encore  venu.  —  La  position  de 
Mani  et  de  Mahomet  est  analog:ue.   D'après  Al-Sahristâni  et 
d'autres,  le  second  fondateur  de  religion  de  ilran,   Mani,  a 
enseigné  qu'il  faisait  partie  de   la  longue  suite  des  envoyés 
de  Dieu,  des  prophètes.  Il   se   donne  évidemment  une  place 
particulière  comme  Paraclet,   comme  «    le  sceau  (la  conclu- 
sion) des  prophètes  »,  selon  Albîrùnî'.  Mais  c'est  tout  autre 
chose  que  veut   Jésus.   —  JNulle  part  Mahomet  ne  se   pré- 
sente comme  quelqu'un  qui  puisse  correspondre  au  «  fils  du 
père  ».  Il  se  place  au  rang  de  prophète   de  Dieu  avec  tant 
d'autres.  Il  avait  pour  but  de  renouveler  la  révélation  déjà 
donnée  à  Mousa  (Moïse)  et  à  Isa  (Jésus),  mais  déjà  aussi  fal- 
sifiée. La  foi  des  Moslim  comprend,  à  côté  de  la  foi  en  Dieu, 
aux  anges,  aux  livres  saints,  à  la  résurrection,  au  jugement,  à 
la  prédestination,  ce  qui  est  assez  significatif,  non  pas  notre  foi 
du  Symbole  des  apôtres  en  le  prophète,  mais  la  foi  dans  les 
prophètes.  Les  envoyés  de  Dieu  etses  prophètesaccomplissentj 
d  après  l'orlhodoxie  islamique,  une  large  part  de    l'œuvre. 
Mahomet  n'est  qu'un  des  premiers  d'entre  eux.  Les  califes, 
ses  successeurs,  possèdent  dans  l'église  mahométane  une  si- 
tuation analogue  à  celle  qu'a  le  vicaire  du  Christ   pour  les  ca- 
tholiques. Le  protestantisme  nie  la  possibilité  d'accorder  les 

1.  n.  H.R.,  XL,  p.  434  ss. 

2.  K.  Kessler,  Mani,  I,  p.  342,  318. 
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exigences  de  la  papauté  avec  celle  de  Jésus  dans  l'Évangile. 
Les°mahométans  allendent,  avant  la  fin  du  monde,  le  retour 
de  Jésus,  ce  qui  est  un  emprunt  fait  au  christianisme,  et  un 
nouveau  prophète  envoyé  de  Dieu,  le  Mahdi,  ce  qui  est  un 
emprunt  fait  au  mazdéisme. 

Dans  les  Synoptiques  comme  chez  Jean,  comme  nous  avons 
vu,  Jésus  a  donné  à  sa  personne  une  importance  religieuse, 
qui  manque  induhitablement  d'analogue  dans  l'histoire  de 
la  religion.  Et  la  foi  chrétienne  a  satisfait  à  l'exigence  de 
Jésus  d'une  façon  unique  dans  les  formes  religieuses  que 
nous  connaissons.  La  personne  propre  de  Jésus  et  sa  posi- 
tion religieuse  est  absolument  nécessaire  pour  déterminer  la 
conception  de  Dieu  chez  les  chrétiens.  Le  nom  de  Dieu  pour 
les  chrétiens  est  depuis  Paul,  non  pas  simplement  «  Père  », 
mais  «  le  Père  de  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  ». 

Jésus  possède  la  même  valeur  unique  et  caractéristique 
dans  l'expérience  qu'aie  chrétien  de  la  vie  éternelle. 

Celte  expérience  contient  chez  Paul  et  chez  Jean,  comme 
nous  l'avons  vu,  dans  la  certitude  de  posséder  la  vie  éternelle, 
un  élément  historique  que  nous  n'avons  trouvé  ni  chez 
Bouddha  ni  chez  Socrate^ 

Paul  est  sur  de  posséder  la  félicité,  le  bien  religieux,  non 
seulement  parce  qu'un  fondateur  de  religion  lui  en  a  montré 
le  chemin  et  parce  qu'il  est  arrivé  à  certaines  conclusions 
louchant  b>s  propriétés  de  l'âme,   mais  surtout  par  suite  du 

1.  Dans  la  religion  d'Isra.il  la  délivrance  de  la  terre  d'Egypte  jouait  le 
même  rôle  comme  base  de  la  confiance  en  Dieu  que  celui  que  joue  Jésus 
dans  le  christianisme.  La  sortie  d'Egypte  a  été  pour  la  toi  le  point  fixe  dans 
l'histoire,  le  fait  indubitable  par  lequel  Dieu  a  révélé  sa  justice,  sa  fidélité 
toute  puissante.  Là,  les  fidèles  d'israid  trouvaient  l'assurance  et  la  certi- 
tude, Amoii,  2,  10;  JWic/iee,6,  4;  Jcrémic,  32,  21  ;  comparer  23,6  ss  ,P^.  11, 
81,  11.  C'est  ainsi  qu'Israël  avait  une  religion  historique.  Que  le  fait  his- 
torique sur  lequel  s'appuyait  la  certitude  de  la  foi  fût  reculé  jusqu'aux 
jours  de  Moïse,  c'est  un  argument  en  faveur  de  la  thèse  soutenue  par 
quelques  savants  modernes  non  sans  succès,  d'après  laquelle  le  passage  de 
la  religion  d'Israël  de  l'état  ethnique  à  l'élal  prophétique  s'est  fait  au 
temps^'de  Moïse  et  non  entre  Moïse  et  les  prophètes,  ainsi  J.  1*.  Valelon 
'  junior  dans  Chanlepie  de  la  Saussaye,  Lehrbuch,  2"  éd.,  et  S.  Herner,  Den 
mosahkatide.nilunrh  Universitets  Àrsskrift,3b,  1,  2).,  etc. 
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fait  historique  que  Jésus  a  été  ce  qu'il  a  été  et  qu'il  a  fait  ce 
qu'il  a  fait,  de  façon  que  l'apôtre  a   cru  en  lui.   Pour  ne  pas 
méconnaître  la  grande  différence  historique  qu'il  y  a  là,  il 
nous  faut,  sous  ce  rapport,  faire  abstraction  de  la  façon  dont 
Paul  et  les  autres  attachèrent  leur  certitude  à  la  personnalité 
historique  de  Jésus-Christ,  à  sa  mort,  à  sa  résurrection  ou  à 
n'importe  quelle  partie  de  sa  vie.  La  certitude  de  la  vie  éter- 
nelle chez  Jean  et  chez  Paul  comme  chez  les  disciples  fidèles 
de  l'Évangile  dans  le  christianisme  ne  repose  pas  sur  l'union 
de  l'homme  avec  la  divinité  sans  lieu  ni  temps,  mais  s'attache 
à  quelque  chose  qui  fait  partie  de  l'hisloire.  11  est  vrai  que  ce 
phénomène  historique,  Jésus-Christ,  n'a  pas  été  traité  sim- 
plement comme  un  fait  qui  puisse  être  constaté  avec  plus  ou 
moins  d'indifférence,  que  c'est  de  la  façon  la  plus  intérieure 
et  la  plus  personnelle  qu'on  croit  en  lui,  et  le  caractère  pas- 
sionnément intérieur  de  la  relation  qu'on  désigne  par  le  mot 
«  foi  »  est  exprimé,  chez  Jean  par  exemple,  dans  ces  paroles 
«  manger  sa  chair  et   boire   son   sang  »   ou   chez  Paul   dans 
celles-ci  :  «  le  Christ  vit  en  moi  ».  Mais  Jésus  n'en  garde  pas 
moins  la  propriété  d'être  une  personnalité  historique  et  cette 
propriété  est  essentielle.  Jean  et  Paul  devraient  tous  les  deux 
abandonner  leur  certitude  de  posséder  la  vie   éternelle,  si  le 
Christ  était  hors  de  la  réalité  de  l'histoire.  On  peut  regarder 
cela  comme   une  faiblesse  et  s'efforcer  de  délivrer  la  certi- 
tude chrétienne  en  la  vie  éternelle  du  lien  nécessaire  avec  le 
fait  historique  que  représente  le  Jésus-Christ  de  l'Evangile. 
Des  essais  ont  été  faits  pour  libérer  la   certitude  religieuse 
chrétienne  de  cette  dépendance  absolue  d'un  élément  historique 
qui  tombe  sous  la  critique,  même  par  dos  théologiens  qui  ac- 
ceptent pleinement  la  propriété  qu'a   le  christianisme  d'être 
une   religion  historique   de   même  qu'ils  acceptent  les  exi- 
gences   de    Jésus'.    D'autre    part,    on    peut   considérer  cet 
élément  historique    dans  le   fondement  de  la  certitude   reli- 
gieuse comme  une  force  pour  le  christianisme  en   dépit  du 
risque  que  court  la  certitude  fondée  sur  un  élément  historique. 


1.  Voir  par  exemple  W.  llerrmann,  Der  Verlichr  des  ChristenmU  Gott, 
2e  éd.,  p.  57  ss. 
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d'être  niée  el  ruinée  parla  science  historique,  par  la  critique, 
de  même  que  tout  ce  qui  est  historique  entraîne  cette  possi- 
bilité logique.  Kierkegaard  exprime  cette  difliculté  dans  son 
paradoxe  :  l'infini  dans  l'histoire.  Si  on  regarde  cet  élément 
comme  une  force,  c'est  parce  qu'on  considère  que  la  certitude 
chrétienne  ne  repose  pas  uniquement  sur  la  vigueur  de  la  pen- 
sée, ni  sur  une  expérience  religieuse  plus  ou  moins  momen- 
tanée ou  plus  moins  susceptible  diuterprélalions  diverses, 
mais  que  la  certitude  a  un  appui  dans  un  fait  historique  qui 
se  trouve  hors  d'elle,  hors  des  vicissiUidcs  des  sentiments  de 
l'âme,  par  le  moyen  de  la  foi  en  Christ.  Ce  n'  est  pas  ici  le  lieu 
de  discuter  une  telle  question.  Néanmoins  il  était  nécessaire 
de  constater  la  chose'.  Soit  qu'on  les  regarde  comme  une 
faiblesse  mortelle  qu'il  faut  éliminer,  soit  qu'on  les  con- 
sidère comme  une  force  au  point  de  vue  religieux,  cette  con- 
tradiction logique  et  ce  scandale  pour  la  raison  sont  innés  à 
rÉvangile. 

c)  _  La  vie  éternelle  dans  l'Évangile  a  un  lien  positif  avec  la 

vie  présente. 

Dans  renseignement  du  Bouddha  elle  manque  d'un  pareil 
lien -,10  Nirvana  est  négatif  de  tout  ce  qui  .s'agite  dans  le  monde 
delà  naissance  et  de  la  mort,  de  la  joie  et  de  la  tristesse.  Pour 
Socraleet  son  disciple  il  en  est  autrement.  La  félicité  consiste 
dans  la  sagesse  avec  laquelle  l'àme  est  déjà  unie  par  la  phi- 
losophie. Mais  tous  les  intérèls  humains,  tous  les  problèmes 
terrestres,  tout  ce  qui  pénètre  en  nous  au  moyen  de  la  réalité 
du  corps,  tout  cela  est  en  opposition  avec  la  pure  possession 
de  la  félicité.  Nous  tournons-nous  vers  l'Evangile  :  là,  eu  dé- 

1.  Je  suis  parfaitement  d'accord  avec  M.  Slaplor,  lorsiiu'il  dociai-e,  dans 
la  Revue  dinHimne,  XII  (t900),  p.  34 'i,  «  qu'on  ne  peiU  pas  échapper  à 
celte  contradiction...  Pour  moi,  je  suis  clinUien  à  cause  de  l'impression 
que  me  lait  Jésus-Glirisl;  impression  subjeclivo  sans  doute,  maisquiason 
fondement  liorsde  moi,  dans  le  Christ  historique,  tel  qu'il  se  révèle  à  moi 
dans  rr']vani,nle.  »  Aulanl  que  je  puis  voir,  c'est  le  fondateur  du  christia- 
nisme lui-même  qui  a  ainsi  «  rendu  la  foi  solidaire  d'un  événement  his- 
torique ». 
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pit  des  paroles  qui  semblent  combattre  ce  que  j'avance  et  qui 
exhortent  à  tout  abandonner  pour  le  royaume,  à  tout  vendre 
pour  acquérir  la  perle  unique,  en  dépit  de  toutes  les  expres- 
sions qui  établissent  la  prédominance  du  royaume  de  Dieu 
sur  toute  autre  chose,  le  lien  organique,  positif,  avec  le  pré- 
sent paraît  d'une  façon  frappante,  surtout  dans  les  descrip- 
tions que  donnent  les  Synoptiques  du  royaume  de  Dieu.  Le 
royaume  de  Dieu  que  Jésus  annonçait,  présentait  tout  le  réa- 
lisme du  judaïsme  prophétique,  quoique  Jésus  eût  élevé  les 
conditions  morales  et  religieuses  jusqu'à  être  l'élément  domi- 
nnnt  dans  sa  prédication  du  royaume.  La  messianité  était  un 
fruitqui  avait  mûri  sous  la  gelée  et  le  soleil  des  siècles  au  milieu 
du  peuple  juif;  personne  avant  lui  n'avait  pu  l'ouvrir;  Jésus  le 
dégagea  de  son  enveloppe  en  se  proclamant  lui-même  le  sauveur 
attendu,  quoiqu'il  fût  si  dilTérent  de  celui  qu'on  attendait!  Dans 
le  royaume  de  Dieu,  Jésus  boira  de  nouveau  avec  ses  disci[)Ics 
du  fruit  de  la  vigne.  A  la  grande  table  qui  sera  dressée,  giùce 
à  la  g:énérosité  du  maître  de  la  maison,  on  viendra  de  l'Orient 
et  de  l'Occident  avec  les  prophètes  et  les  saints;  ce  sera  une 
assemblée  solennelle  dont  les  heures  d'intimité  du  maître  et 
des  disciples  pendant  leurs  repas,  surtout  le  dernier,  ne  sont 
qu'une  faible  image.  Voudrait-on  conclure  de  cette  descrip- 
tion du  festin  dans  le  futur  royaume  de  Dieu  que  Jésus  fût 
rempli  des  désirs  de  la  chair?  on  se  tromperait  étrangement. 
Mais  on  s'égarerait  également  si  l'on  -regardait  ces  expres- 
sions dans  la  bouche  de  Jésus  comme  une  adoption  involon- 
taire ou  à  peine  consciente,  du  mode  grossier  de  représenta- 
tion des  Juifs.  Comment  exprimer  Tinexprimable?  Nos 
abstractions  occidentales,  avec  leur  pauvre  terminologie, 
s'approchent-elles  ]»Ius  près  de  la  vérité  que  les  images  do 
l'Orient  cueillies  dans  le  riche  terroir  de  la  vie  réelle?  Pour 
ce  (jue  nous  voulons  prouver,  la  description  favorite  de  Jésus 
est  d'importance  piirnordiale;  car  l'appréciation  que  faisait 
Jésus  de  la  vie  de  la  terre  y  éclate  d'une  façon  lumineuse. 
On  est  conduit  par  une  lumière  trompeuse  si  on  croit  que 


1.  Il   tant  lire  à  ce  propos  le  livre  de  A.  tlariiack,  Dus    M^stn  des 
Christnitliums,  Berlin,  1900,  2"  éd.,  p.  50  ss. 
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le  quatrième  Évangile,  en  opposition  à  ces  conceptions,  repré- 
sente les  idées  helléniques.  Le  coloris  est  autre  que  celui  des 
Synoptiques.  Quelques  savants  ont  supposé  '  que  l'Évangile  de 
Jean  était  un  remaniement  qui  avait  changé  le  ion  de  l'en- 
semble en  introduisant  des  cléments  étrangers  dans  la  partie 
historique,  et  cette  hypothèse  ne  manque  pas  de  vraisemblance, 
quoique  jusqu'à  présent  on  n'ait  pas  donné  une  analyse  sa- 
tisfaisante de  tous  les  détails.  Sous  tous  les  rapports,  l'oppo- 
sition entre  l'enseignement  de    Jésus  et  la  conception  hel- 
lénique de  la  vie  et  de  la  mort   ou  celle    du  lien  de   la  vie 
future  avec  la  vie  présente  est  aussi  nette  que  possible.  Cela 
se  précise,  comme  nous  l'avons  déjà  vu,  en  ceci,  que,  pour 
Jésus,  comme  pour  le  sentiment  religieux  primitif,  la  mort 
est  un  mal,  une  usurpation,  un  ennemi  qu'il  s'agit  de  vaincre 
par  une  puissance  supérieure,  par  un  bien;  pour  Socrate  la 
mort  est  un  bien.  Sous  l'action  de  Dieu,  la  mort  assurément 
peut  porter  de  grandes  bénédictions;  c'est  le  grain  qui  tombe 
dans  la  terre  et  porte  des  fruits.  La  mort  est  domptée;   elle 
doit  servir  les  grands  desseins  de  Dieu,  et  elle  ne  présente 
aucun  danger  pour  celui  qui  appartient  à  Dieu.  Les  paroles 
de  Jésus  dans  les  Synoptiques  sur  la  vie  qui  est  gagnée  lors- 
qu'on la  perd  par  amour  pour  Jésus,  résonnent  dans  les  autres 
paroles  de  Jésus  dans  l'Évangile  de  Jean,  sur  la  foi  en  Christ 
qui  assure  la  vie  en  dépit  de  la  mort,  que  cette  vie  soit  comprise 
comme  une   continuation  de   la  vie  corporelle  ou  déjà,  en 
vérité,  comme  une  vie  spirituelle  dans  la  mort.  Mais  la  mort 
n'en  est  pas  moins  un  mal,  une  dure  épreuve.  Tandis  que 
Socrate  et  ceux  qu'on  peut  mettre  en  parallèle  avec  lui  ne 
sont  préservés  du  suicide  que  par  une  pieuse  inconséquence. 
Même  Paul,  avec  tout  son  désir  d'être  libéré  et  u  d'être 
avec  Christ,  ce  qui  est  beaucoup  meilleur  »   [Philippiens,  1, 
23),  avec  toutes  ses  aspirations  «  à  quitter  le  corps  et  à  de- 
meurer auprès  du  Seigneur  »  (II  Corinthiens,  o,  8)  et  avec  son 
dualisme  entre  la  chair  et  l'esprit  révèle  pourtant  à  propos  de 
la  mort  la  ditférence  caractéristique  de  sa  doctrine  avec  l'hel- 

{ .  Voyez  Arnold  Meyer,  ses  articles  sur  la  question  joliannique  dans 
la  Theologische  Rmidschau,  1899  ^IIj, 


430  LA    VIE    FUTURE    d'aPRÈS    LE    MAZDÉISME 

lénismo.  Pour  Socrale,  tout  ce  qui  s'accomplit  au  moven  du 
corps  esl  impur,  par  cola  même.  Pour  Paul,  c'est  un  bien  de 
vivre  dans  la  chair,  en  tant  que  cette  vie  peut  porter  des  fruits 
par  le  travail  [PhiUppiens,  1,  22). 

C'est  à  tort  que  l'on  a  cru  découvrir,,  au  fonddn  paulinisme, 
le  dualisme  métaphysique  hellénique  entre  la  chair  et  l'es- 
prit. «  Les  deux  notions  de  la  chair  et  du  péché  sont  toujours 
corrélatives,  mais  restent  dogmatiquement  séparées  ».  M.  le 
doyen  Aususle  vSabatier^  auquel  nous  avons  emprunté  ces 
mots',  a  étudié  cette  importante  et  difticile  question  de  ma- 
nière à  ne  laisser  aucun  doute  à  ce  sujet,  dans  son  traité  sur 
«  la  question  de  l'origine  du  péché  dans  le  système  tliéolo- 
gique  de  Paul»,  publié  dans  la  troisième  édition  de  l'ouvrage 
classique  de  cet  auteur  sur  le  grand  apôtre.  «  La  vie  sensible 
est  légitime  dans  sa  sphère  ;  elle  est  même  bonne  à  sa  place. 
Car  le  désir  de  la  chair  ne  devient  mauvais  et  coupable  que 
lorsque  la  loi  est  venue,  et  que  la  volonté  a  donné  son  adhé- 
sion expresse  à  l'instinct  de  la  chair, c'est-à-dire  que  l'instinct 
est  devenu  acte  volontaire  et  par  conséquent  moral.  Encore 
une  fois,  la  chair  n'a  rien  en  soi  de  condamnable.  » 

d)  Les  liens  nalureh  et  l'amour  du  prochain. 

Dans  le  Phédon,  il  est  raconté  que,  lorsque  dans  la  pri- 
son, à  ses  derniers  moments,  Socrate  vit  sa  femme  donner 
libre  cours  à  ses  sentiments,  il  la  fit  sortir  avec  ses  enfants; 
les  esclaves  de  Criton  l'emmenèrent,  alin  qu'elle  ne  troublât 
pas  le  repos  d'esprit  du  sage  et  il  exhorta  au  calme  ses  dis- 
ciples. L'Evangile  de  Jean,  au  contraire,  parle  des  larmes  que 
Jésus  versa  sur  la  tombe  de  Lazare.  Et  pour  la  mère  affligée, 
pour  l'ami  le  plus  cher  qui  se  tiennent  au  pied  de  la  croix, 
tandis  que  l'angoisse  l'oppresse,  il  a,  d'après  le  môme  évan- 
géliste,  des  paroles  tendres  et  consolanles.  Cet  épisode  est 
significatif  de  la  différence  qu'il  y  a  entre  le  socratisme  ou  le 
bouddhisme  et  l'Evangile  dans  l'appréciation  des  rapports 
entre  le  bien  éternel  et  la  vie  présente  en  relation  avec  les 
hommes,  c'est-à-dire  dans  les  liens  naturels  et  dans  rameur 

1.  L'apôlre  Paul,  3'  édition,  p.  357;  voir  p.  342  s. 
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du  prochain.  Nous  ne  pouvons  ici  qu'indiquer  cette  profonde 
et  saisissante  opposition. 

La  puissance  de  l'Évangile  brise  indifféremment  tous  les 
liens  qui  mettent  obstacle  au  bien  éternel.  Ainsi  nous  pou- 
vons comprendre  certaines  paroles  de  Jésus  :  «  haïr  son  père 
et  sa  mère  »  ;  mais  cela  ne  s'applique  pas  à  l'amour  de  l'hu- 
manité comme  tel.  La  félicité  est  comprise  dans  l'Évang-ile 
comme  une  communauté  de  foi  et  d'amour  entre  Dieu,  Christ 
et  les  frères.  L'amour  du  bouddhiste  pour  ses  frères  n'est 
qu'un  moyen,  une  étape  sur  la  voie,  une  douceur  calculée  et 
indifférente  ',  au  fond.  L'atfeclion  du  cœur  pour  son  objet,  le 
sacrifice  insensé  de  l'amour  chrétien  qui  va  jusqu'à  donner  sa 
vie  seraient  la  méconnaissance  du  but  que  doit  se  poser  le 
bouddhiste  et  troubleraient  ainsi  le  calme  du  Nirvana.  L'idéal 
n'est  pas  d'avoir  quelque  chose  de  cher,  mais,  avec  la  même 
amabilité  indifférente,  de  supporter  tout.  Et  en  dépit  de  la 
grande  différence  qui  existe  entre  le  commandement  d'amour 
du  Bouddha  et  celui  de  Socrate  (et  ce  n'est  pas  ici  le  lieu  d'y 
insister),  il  y  a  dans  tous  deux  le  même  caractère  de  froideur. 
Le  repos  d'esprit  du  sage  et  sa  connaissance  de  la  vérité  sur- 
passent tous  les  liens  d'amour,  qui  par  là  deviennent  indiffé- 
rents. Chez  tous  deux  l'amour  est  un  élément  secondaire. 
Paul  parle  dans  la  P"  Épître  aux  Corinthiens  du  «  plus  haut  che- 
min »,  «  de  la  plus  grande  «  des  choses  qui  participent  à  la  na- 
ture de  l'éternité.  Une  de  ses  paroles  à  ce  propos  semble  s'ap- 
pliquer à  ces  conceptions  :  «  Et  quand  je  distribuerais  tous 
mes  biens  aux  pauvres,  quand  je  livrerais  môme  mon  corps 
pour  être  brûlé,  si  je  n'ai  pas  la  charité,  cela  ne  me  sert  de 
rien  ».  Ce  qu'il  donne  comme  le  meilleur  chemin  de  l'éternité 
ou  de  la  nouvelle  vie,  c'est  l'amour,  7ion  la  science,  ni  le  libre 
repos  de  l'esprit.  La  doctrine  de  Jean  repousse  toutes  les  doc- 
trines qui  enseig-nent  que  l'amour  do  Dieu  et  la  vie  éternelle 
peuvent  causer  quelque  défaillance  ou  quelque  diminution  de 
l'amour  du  prochain:  «  Celui  qui  n'aime  pas  demeure  dans 
la  mort  »  [Y  Jean,  3,  14).  «  Celui  qui  hait  son  frère...  n'a  pas  en 
lui  la  vie  éternelle  »  (3,  15).  La  vie  éternelle  consiste  à  con- 

1.  Voir  Oldenberg,  Buddha,  2«  éd.,  315. 
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naître  Dieu  et  le  Christ  [Jean,  17, 3).  Par  la  prédication  du  Christ 
nous  savons  que  Dieu  est  amour.  Connaître  Dieu,  c'est  aimer 
les  frères,  a  Celui  qui  n'aime  pas,  ne  connaît  pas  Dieu.  »  En 
nous  inspirant  de  la  pensée  johanniqiie,  nous  pouvons  con- 
clure ainsi  :  La  vie  éternelle  consiste  à  aimer  Dieu,  en  aimant 
ses  frères  sur  la  base  de  la  révélation  de  Dieu  parle  Christ. 
Chez  Paul  et  chez  l'auteur  des  écrits  johanniques,  l'amour  du 
prochain  est  compris  comme  un  élément  intégrant  de  la  vie 
éternelle,  non  pas  simplement  comme  un  élément  important 
de  valeur  médiate  et  passagère.  L'amour  appartient  comme 
tel  au  bien  éternel.  Ce  n'est  pas  un  moyen  plus  ou  moins  ac- 
cidentel qui  y  conduise.  Ni  Jean  ni  Paul  n'ont  fait  autre 
chose  dans  ce  cas  que  d'enseigner  ce  que  leur  avait  appris 
Jésus.  L'amour  miséricordieux  du  Père  céleste  suppose  l'a- 
mour miséricordieux  envers  le  prochain  (ilf«/Mie«,  o,  23  ss.; 
G,  12;  18,  23  ss.). 

3,  —  Coup  dœil  sur  lidce  de  la  vie  éternelle  actuelle  dans  l'Eglise. 

Les  idées  de  l'Evangile  et  celle  de  Paul  sur  la  vie  éternelle 
comme  une  propriété  actuelle  acquise  par  le  Christ,  ne  s'épa- 
nouissent pas  entièrement  dans  le  christianisme.  Elles  furent 
étouffées  par  le  dogme  de  la  rétribution  sous  une  forme  plus 
ou  moins  grossière  dans  l'attente  de  la  prochaine  venue  du 
Seigneur  avec  la  résurrection  et  le  jugement,  et  lorsque  le 
temps  se  fut  écoulé  sans  qu'il  eût  paru,  parla  foi  en  la  rétri- 
bution immédiatement  après  la  mort. 

Quand  les  esprits  mystiques  et  profonds  trouvaient  que  ces 
conceptions  étaient  grossières  et  exotériques  et  quand  ils  senti- 
rent eux-mêmes  une  félicité  présente,  ils  ne  se  rattachèrent  pas 
en  somme  entièrement  aux  idées  caractéristiques  de  l'Evan- 
gile; dans  le  christianisme  fut  implanté  un  type  de  religion 
ascétique  et  mystique  dont  nous  rencontrons  les  principaux 
caractères  religieux,  sauf  la  morale  et  malgré  des  diversités 
incontestables,  dans  la  Grèce  et  dans  l'Inde,  en  général  là  où 
les  croyances  populaires  avaient  été  ennoblies  et  affinées  par 
la  culture  générale.  La  «  religion  ascétique-mystique  »  est, 
d'après  Herrmann,  «la  forme  particulière  de  la  religion  qui 
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regarde  comme  un  fardeau  rélément  historique  dans  la  religion 
positive  et  le  rejette»*. L'exigence  unique  du  Christ  historique 
qui  veut  être  le  médiateur  indispensable  de  lapossession  dubien 
éternel  se  réduit  alors  au  rôle  de  celui  qui  montre  seulement 
le  chemin  de  la  félicité.  Dans  la  plus  haute  piété  la  connais- 
sance de  Dieu  s'élève  alors  par  dessus  l'intermédiaire  histo- 
rique de  Jésus.  Dans  celte  conception  de  Dieu,  «  le  Père  de 
Jésus-Christ  »,  le  Dieu  révélé  de  l'Évangile  auquel  on  par- 
vient seulement  par  la  foi  (la  confiance)  dans  la  charité  en- 
vers les  frères  (P^  ÉpUre  de  Jean,  chap.  4),  occupe  moins  de 
place  que  le  Principe  suprême  de  la  philosophie  auquel  on 
parvient  par  la  pensée  pure  et  que  l'idée  de  l'unité  de  l'Etre  à 
laquelle  on  s'élève  en  abandonnant  les  soins  du  monde  et  en 
s'enfonçant  dans  l'océan  de  l'Infini. 

Dans  la  théologie  du  moyen  âge,  la  félicité  n'a  un  lien  di- 
rect et  organique  qu'avec  la  connaissance  théologique  et  la 
vie  contemplative  en  dehors  du  monde,  ou  avec  les  ravisse- 
ments de  Textase.  La  scolastique  des  églises  issues  de  la  Ré- 
forme n'y  a  pas  apporté  de  changement  marqué.  Goltschick 
fait  remarquer*  que  Johann  Gerhard  dans  son  Lociis  de  vita 
aeterna  ne  faisait  que  reproduire  les  idées  des  autorités  catho- 
liques, qui  expriment  la  conception  de  ce  que  nous  avons  ap- 
pelé la  religion  mystique  plutôt  que  celle  de  l'évangile  histo- 
rique. 

Luther  avait  cependant  inauguré  une  nouvelle  époque 
dans  la  conception  de  la  vie  éternelle  par  sa  notion  du  salut. 
«  Il  a  affirmé  avec  une  grande  insistance  qu'il  y  avait,  dans 
l'interprétation  biblique,  une  partie  méconnue  par  les  doc- 
teurs de  l'Eglise,  celle  qui  enseigne  que  la  vie  éternelle  doit 
commencer  dès  ici-bas  sur  la  terre  si  nous  devons  l'avoir  dans 
l'avenir».  »  Luther  écrit  par  exemple  :  «  Celui  qui  croit  qu'il 
Ni.**^un  Seigneur  miséricordieux  et  un  père,  ne  doit-il  pas  se 
réjouir  dans  lajoie,  oui,  transpercer  les  montagnes  d'airain  et 
les  difficultés  de  toutes  sortes  avec  un  esprit  intrépide  et  in- 

1.  Dcr  Verkehr  des  Christen  mit  Gott,  2e  cdilion,  p.  18. 

2.  Das  Verhdltniss  von  Diesseits  und  Jenseils  im  Christenlhum  dans 
Èeitschrift  far  Théologie  und  Kirche,  IX,  p.  136-182. 

3.  J.  Goltschiclv,  l.  c,  p.  148. 
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vinciblc?  ne  doit-il  pas  juger  que  tout  esl  miel,  lait  et  vin? 
iam  iioîi  7nortalis  amplius,  f,ed  sempitcrnam  vham  vivais'  ». 
Dans  un  des  sermons  qu'il  prêcha  à  Wittcnberg,  à  la  fin  de 
l'année  1530^  sur  les  6%  7"  et  8"  chapitres  de  Jean,  nous  lisons  : 
«  J'ai  la  vie  éternelle  par  avance;  si  je  ne  la  possède  pas  sur 
la  terre,  je  ne  parviendrai  jamais  à  l'avoir;  là,  dans  ce  corps, 
il  nous  faut  l'acquérir  et  l'avoir  «  (édition  d'Erlangen,  47, 
p.  367)".  Luther  a  donné  une  signification  religieuse  au  salut 
et  à  la  condamnation,  au  ciel  et  à  l'enfer.  «  Croit-on  que  l'on  a 
un  Seigneur  miséricordieux,  on  est  sauvé;  ne  le  croit-on  pas, 
on  est  condamné  »  (éd.  E.  16,  402,  de  l'année  1519).  «  La  foi 
véritable  est  une  pleine  confiance  du  cœur  en  Christ  et  qui 
n'est  éveillée  que  par  Dieu.  Qui  l'a  est  bienheureux,  qui  ne 
l'a  pas  est  condamné  »  (/.  c,  13,  542).  Dans  la  16"  des  95  thè- 
ses qu'il  afficha  la  veille  de  la  Toussaint  1517  à  la  porte  de 
l'église  du  château  à  Wittenberg-,  sont  contenues  ces  paroles  : 
«  Il  semble  que  l'enfer,  le  purgatoire  et  le  ciel  aient  entre 
eux  la  même  ditîérence  que  celle  qui  existe  entre  le  désespoir, 
le  demi-désespoir  et  la  félicité'.  » 

Nous  avons  déjà  vu  que  pour  Luther  le  point  d'attache  im- 
médiat de  la  vie  future  avec  l'état  présent  du  chrétien   ne 

1.  Cité  par  Gottschick,  p.  149. 

2.  Je  cite  Luther  d'après  la  première  édition  d'Erlangen. 

3.  D'après  V.  Rydberg,  à  propos  de  la  doctrine  des  choses  finales  (dans 
Bibclns  lâra  om  Krifitiis,  5e  éd.,  p.  358,  note),  Kahnis  a  reproché  à  Luther 
d'avoir  changé  le  ciel  de  Dieu  en  «  la  toute  présence  de  Dieu  ».  Iv'ahnis 
me  semble  avoir  attaché  trop  peu  d'attention  à  la  vigueur  du  sentiment 
eschatologique  et  à  l'aspiration  vraiment  passionnée  pour  la  félicité  par- 
faite après  la  mort,  qui  tiennent  une  place  si  considérable  dans  les  écrits 
de  Luther.  Ainsi  par  exemple  dans  son  sermon  «Sur  notre  espérance  bien- 
heureuse «  (sur  VÉpih^e  à  Tite,  3,  13),  où  il  dit  entre  autres  :  «  Nous  devons 
bâtir  sur  la  vie  future  plus  fermement  et  espérer  davantage  que  nous  ne 
devons  bâtir  et  espérer  sur  la  vie  présente  »  (éd.  E.,  19,  p.  331).  «  Nous 
devons  nous  conduire  comme  ceux  qui  ne  sont  pas  de  ce  monde,  qui  n'y 
apparliennent  pas,  mais  appartiennent  à  un  autre  endroit,  à  une  autre 
ville,  à  un  autre  royaume  où  demeure  notre  être  permanent  »  (p.  333).  «  Un 
pèlerin  ne  songe  pas  à  rester  dans  le  pays  qu'il  parcourt  ni  dans  l'au- 
berge où  il  a  passé  la  nuit,  mais  son  cœur  cl  sa  pensée  sont  autre  part  » 
(p.  334).  Je  renvoie  en  outre  à  l'éd.  d'Erlangen,  10,  64,  72;  9,  386;  16,  2, 
14,  etc. 
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consiste  pas  dans  la  connaissance  de  Dieu  par  la  pensée,  ni 
dans  les  expériences  extraordinaires  de  la  contemplation  et  de 
l'extase.  Mais,  pour  lui,  la  vie  éternelle  actuelle  est  l'état  nor- 
mal du  chrétien,  c^est-à-dire  la  confiance  au  Père  céleste  par 
Jésus-Christ,  confiance  acquise  au  moyen  du  pardon  des  pé- 
chés, et  qui  ne  peut  être  conservée  que  dans  l'amour  du  pro- 
chain et  dans  la  fidèle  observance  de  la  vocation  terrestre'. 
Ce  sentiment  même  dhumble  confiance  [foi)  vis-à-vis  de 
Dieu  et  de  liberté  vis-à-vis  du  monde  fait,  d'après  Luther,  l'es- 
sence m,ême  de  la  félicité.  Celle  vie  éternelle  doit  ainsi  être 
Talmosphèro  conslante  de  la  vie  chrétienne,  et  non  pas  un 
privilège,  une  jouissance  de  quelques-uns,  soustraits  pendant 
certains  moments  ou  d'une  façon  plus  suivie  aux  conditions 
ordinaires  de  la  vie  terrestre.  Le  Petit  Catéchisme  enseigne 
que  là  «  où  il  y  a  rémission  des  pochés,  là  est  aussi  la  vie  et 
lafélicité(Scligkeit)  «.Dans le  Grand  Catéchisme  (7' éd. MùUer, 
p.  489),  nous  lisons  :  «  Salvum  fieri  scimus  nihil  aliud  esse, 
quam  a  peccali,  morliset  diaboli  tyrannide  liberari,in  Christi 
regnum  deferri,  ac  cum  eo  immortalem  vitam  acjere.  » 

Mélanchton  écrit  dans  l'Apologie  de  la  Confession  d'A.ugs- 
bourg'(7''  éd.  Miiller,  HO)  :  «  Le  Christ  nous  est  donné  afin  que 
pour  l'amour  de  lui  nos  péchés  nous  soient  pardonnes  et  que 
le  Saint-Esprit  nous  soit  accordé  qui  opère  en  nous  une  nou- 
velle lumière,  la  vie  éternelle  et  la  justice  éternelle  »,  et  un 
autre  passag-e  qui  est  intéressant  parce  que  nous  y  entendons 
un  écho  du  rapport  qui  existait  dans  le  christianisme  primitif 
entre  le  royaume  du  Messie  et  la  vie  éternelle  :  «Regnum 
Christi  est  spirituale,  hoc  est,  in  corde  nolitiam  Dei,  timorem 
Dei  et  fidem,iuslitiam  aeternam  et  vitam  aeternam  inchoans» 
[Apologie,  XVI,  7"  éd.  Miiller,  215). 

1°  Le  Dieu  qui  accorde  cette  vie  éternelle  actuelle  est  le 
Père  céleste,  de  sorte  que  le  salut  par  lui  consiste  tout  simple- 
ment dans  la  foi,  la  confiance  en  lui.  «  Il  n'y  a  plus  au  ciel 
qu'un  abîme  insondable  de  miséricorde.  »  Luther  ramène  «  tout 
le  christianisme,  j'entends  le  christianisme  qui  sauve,  à  cette 

1.  Le  côté  passif  de  la  vie  éternelle  présente,  la  contemplation,  a  été 
plus  développé  dans  la  piété  catholique;  son  côlé  actif,  le  sentiment  d'as- 
surance et  de  liberté,  a  été  plus  développé  dans  la  piété  évangélique. 
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chose  unique  :  croire  éperdiimenl  à  la  miséricorde  de  Dieu  '.» 
La  différence  entre  la  prétendue  certitude  philosophique  et 
logique  de  l'immorlalité  de  l'àme  et  la  certitude  religieuse  de 
la  vie  éternelle  en  Dieu  par  le  Christ  ressort  d'une  façon  écla- 
tante dans  des  paroles  de  Luther  telles  que  celles-ci  :  «  Si  tu 
tiens  la  foi  seulement  pour  une  pensée  sur  Dieu,  cette  pensée 
ne  peut  pas  plus  te  procurer  la  vie  éternelle  que  ne  te  la  procu- 
rerait le  froc  d'un  mnine  »  (éd.  E.  48.  51. 

Cette  confiance  a  deux  ennemis,  qui  travaillent  à  la  tuer  et 
à  éveiller  le  désespoir  dans  la  vie  :  a)  les  péchés  personnels  et 
les  reproches  de  la  conscience  ;  h)  la  misère  et  le  malheur  et  les 
dangers  et  la  mort  et  tout  o  le  mal  »  qu'il  y  a  dans  le  monde. 
Avec  ces  armes,  le  péché  et  la  mort,  le  diable  entend  prendre 
notre  foi,  notre  confiance  intrépide  et  éveiller  dans  le  cœur  le 
désespoir  par  les  accusations  de  la  conscience  et  par  les  diffi- 
cultés qui  nous  accablent.  Ainsi  la  foi,  la  confiance  en  Dieu, 
l'état  joyeux,  intrépide,  libre,  simple  qu'est  la  félicité  éternelle, 
consiste  en  partie  dans  la  foi  au  pardon  des  péchés.  «  là  oii  est 
le  pardon  des  péchés,  là  est  la  vie  et  la  félicité  »,  en  partie  dans 
la  foi  en  la  providence  paternelle  de  Dieu,  si  magnifiquement 
exprimée  dans  le  cantique  de  Luther  et,  des  fois  innombrables, 
dans  d'autres  paroles  comme  celles-ci  :  «  dans  l'homme  se  dé- 
veloppe une  assurance  intrépide  à  l'égard  de  tout  ce  qui  est 
dans  le  monde,  car  il  possède  Dieu  et  tout  ce  qui  appartient  à 
Dieu  »  féd,  E.,  12,  p.  261);  en  d'autres  termes, la  foi  triomphe 
du  péché  et  de  la  mort  léd.  E.,  lo,  4  84  ss,);  «  le  Christ  rend 
tous  ceux  qui  croient  en  lui  maîtres  du  péché,  de  la  mort  et 
de  toute  chose,  comme  il  l'est  lui-même  »  (éd.  E.,  12,  2o4), 
etc. 

2°  Cette  union  bienheureuse  avec  Dieu  dans  cette  vie  dé- 
pend nécessairement  du  Christ  de  l'Evangile. 

Ni  les  contemplations  les  plus  hardies  sur  l'Infini  et  l'Éler- 
nel,  ni  la  piété  la  plus  pure,  ni  le  sentiment  le  plus  intime  et 
le  plus  voluptueux  de  la  présence  de  la  divinité  ne  peuvent, 
selon  Luther,  créer  cette  vie  éternelle  :  «  C'est  donc,  comme  je 

\.  Félix  Kiihn,  Le  christianisme  de  Luther,  dans  la  Revue  rÂrétienne,  XI 
(19U0),  p.  332,  338. 
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l'ai  déjà  dit,  que  Dieu  ne  veut  pas  permettre  que  nous  nous 
fiions  à  autre  chose  qu'au  Christ,  ni  que  notre  cœur  ne  s'at- 
tache à  quelque  chose  qui  ne  soit  le  Christ  dans  sa  parole,  si 
saint  ou  si  rempli  d'esprit  que  ce  puisse  être  »  (éd.  E.,  11, 
26).  On  ne  peut  avoir  la  vie  éternelle  que  par  le  Christ.  La 
vie  éternelle  et  la  vraie  connaissance  de  Jésus-Christ  sont 
l'une  et  l'autre  si  intimement  et  indissolublement  liées  en- 
semble que  c'est  une  essentialis  defmitio  de  dire  que  Christ 
donne  la  vie  éternelle  (éd.  E.,  47,  6). 

S""  C'est  la  sum?na simimarum  à' {xna  vie  parfaitement  chré- 
tienne, si  lu  sais  que  par  le  Christ  tu  as  un  Dieu  miséricor- 
dieux et  bienfaisant  qui  veut  te  pardonner  tes  péchés  et  ne 
veut  plus  y  penser;  si  tu  es  ainsi  un  enfant  de  la  félicité  éter- 
nelle, un  Seigneur  au  ciel  et  sur  la  terre  avec  Christ,  tu  n'as 
rien  d'autre  à  faire  que  d'avancer  et  de  servir  ton  prochain  » 
(éd.  E.,  15,39).  La  vie  éternelle,  c'est-à-dire  cette  confiance 
et  cet  amour  pour  Dieu  et  pour  le  Christ  en  tant  que  révé- 
lateitr  de  Dieu^  n'a  pas  les  caractères  d'un  amour  humain',  de 
sorte  qu'il  puisse  rivaliser  avec  l'amour  du  prochain  ou  bien 
le  remplacer  à  son  dernier  degré.  Luther  ne  connaît  aucune 
sphère  de  la  vie  religieuse  qui  soit  élevée  au  dessus  de  l'amour 
du  prochain,  qui  le  dépasse,  comme  celui  qui  est  arrivé  au  but 
rejette  le  moyen  dont  il  s'est  servi  pour  y  parvenir.  «  Dans 
l'amour  du  prochain  on  doit  trouver  et  aimer  Dieu,  là  on  doit 
le  servir  et  lui  faire  du  bien  si  on  veut  le  servir  et  lui  faire  du 
bien;  de  sorte  qu'ainsi  le  commandement  d'amour  vis-à-vis  de 
Dieu  s'applique  tout  entier  au  prochain  »  (éil.  E.,  8,  64). 

4°  Le  rapport  positif  entre  la  vie  éternelle  et  la  vie  terrestre 
lient  une  place  beaucoup  plus  grande  chez  Luther  que  dans  le 
christianisme  primitif,  notamment  dans  l'appréciation  du  ré- 
formateur sur  la  valeur  de  la  vocation  dans  le  monde  pour  la 
possession  du  bien  éternel.  «  Dieu  veut  être  servi  dans  la  vie 
habituelle  et  dans  l'état  habituel,  non  pas  en  fuyant  cette  vie 
et  dans  une  vie  séparée  »  (éd.E.,9,  81).  «  Que  gagnes-tu  à  aller 


1.  Tel  qu'on  le  trouve  chez  certains  mystiques  et  chez  les  piétislos  des 
églises  calholi(]ucs  et  protestantes;  voir  Denifle,  Das  yehtliche  Lcben,  et 
RitschI,  Gesc/dchte  des  Pietismus, 
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dans  un  cloître,  à  faire  quelque  chose  de  particulier  et  à  ne  pas 
vouloir  vivre  comme  les  autres?  Que  te  sert  ton  froc,  ta  mine 
sombre,  ta  couche  dure?  Qui  arrive  par  là  à  la  connaissance 
de  Dieu,  ou  à  la  consolation  de  la  conscience  et  qui  est  excité 
par  là  à  l'amour  du  prochain?  Oui,  comment  peux-tu  servir 
le  prochain,  lui  prouver  ton  amour,  ton  humilité,  ta  patience, 
ta  douceur,  si  tu  ae  veux  vivre  parmi  les  hommes?  »  (éd.  E., 
9,  p.  287).  Abandonner  le  monde  et  l'éviter  ne  se  fait  pas, 
d'après  Luther,  de  la  façon  que  préconisaient  beaucoup 
d'hommes  pieux  de  son  temps.  «  Dans  quelque  état,  manière 
de  vivre  et  condition  que  tu  sois  (car  tu  dois  être  ainsi  pen- 
dant que  tu  vis  sur  la  terre).  Dieu  ne  t'a  pas  placé  loin  des 
hommes,  mais  parmi  les  hommes,  chaque  homme  étant  créé 
et  né  pour  les  autres.  Dans  quelque  état  que  tu  sois,  tu  dois 
fuir  le  monde  »,  et  cela  doit  se  faire  par  le  cœur  (éd.  E.,  8, 
263  s.)  ^ 

1.  On  a  commencé  à  s'apercevoir  que  la  question  de  la  relation  entre  la 
vie  présente  et  la  vie  future  n'est  pas  un  point  plus  ou  moins  important 
de  la  doctrine,  mais  la  pierre  de  touche  des  principes  fondamentaux  qui 
forment  la  base  de  telle  ou  telle  conception.  Ainsi  M.  Kaflan,  dans  sa 
Dogmatique,  p.  64  ss.,  a  voulu  préciser  les  différences  capitales  qui  sé- 
parent les  grandes  confessions  chrétiennes  en  présentant  les  définitions 
qu'elles  donnent  des  rapports  de  la  vie  future  et  de  la  vie  actuelle.  On 
trouve  d'un  côté  un  idéal  monacal,  ascétique  et  mystique,  de  l'autre  un 
idéal  de  la  vie  éternelle  dans  la  confiance  en  Dieu  et  dans  l'obéissance  au 
commandement  d"amour  envers  lo  prochain  en  môme  temps  qu'on  con- 
tinue à  accomplir  ses  obligations  teri'estres. 


CONCLUSION 


Nous  allons  jeter  un  coup  d  œil  sur  les  formes  eschatolo- 
"iques  que  nous  avons  examinées  dans  ces  différents  cha- 
pitres en  nous  plaçant  à  deux  points  de  vue  différents  : 

1°  Celui  delà  morale; 

2°  Celui  de  la  connaissance. 

Les  doctrines  dont  nous  avons  traité  dans  les  chapitres  1  et 
3  étaient  moralement  indifférentes.  Dans  les  chapitres  2  et  4, 
nous  trouvons  que  parmi  les  conditions  de  la  félicité  dans  la 
vie  future  l'homme  se  pose  des  idées  de  nature  morale. 
Mais  aussi  longtemps  que  régnent  les  principes  de  la  rétri- 
bution, la  transformation  de  l'esprit,  du  cœur,  n'est  pas  né- 
cessaire; cette  acception  domine  encore  aujourd'hui  dans  une 
large  mesure  la  foi  en  la  vie  future  dans  les  églises  chrétiennes. 
L'union  avec  Dieu  déjà  en  cette  vie,  qui  est  l'essence  de  la 
vie  éternelle  dans  les  conceptions  que  nous  avons  décrites  au 
cours  du  dernier  chapitre,  se  montre  parfois  sans  valeur 
morale,  comme  lorsqu'on  se  la  procure  par  dos  moyens  ma- 
giques. Mais  quand  la  moralité  y  a  trouvé  place,  le  chemin 
est  ouvert  au  sentiment  moral  au  plus  profond  de  l'âme, comme 
c'est  le  cas  dans  les  formes  de  croyance  en  la  vie  éternelle 
dont  nous  avons  traité  en  dernier  lieu,  entre  autres  dans  le 
bouddhisme,  le  socratisme  et  dans  l'ascétisme  mystique  d'es- 
sence panthéiste  aussi  bien  en  dehors  de  l'Église  chrétienne 
que  dans  l'Église  du  Christ,  dans  le  catholicisme  comme  dans  un 
protestantisme  mystique  qui  prit  cette  tendance  dans  l'Eglise  ca- 
tholique ;  enfin  dans  la  foi  évangélique,  dont  les  racines  se  trou- 
vent dans  le  prophétisme.  Dans  cette  forme  de  religion,  Dieu 
n'est  satisfait  par  nulle  autre  cbose  que  par  le  changement  de 
l'esprit  dans  l'homme  *.  Ici  l'idéal  est  nécessairement  nouveau 

1.  J.  Goltschick,  l.  c. 
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et  plus  élevé  que  celui  qui  trouve  sa  satisfaction  dans  la  réa- 
lisation, par  delà  la  tombe,  de  désirs  plus  ou  moins  égoïstes, 
pour  la  réalisation  desquels  le  fidèle  se  soumet  aux  obliga- 
tions de  la  religion.  Son  idéal  est  transporté  au  dessus  du 
monde  ;  à  toutes  ces  formes  religieuses,  autant  qu'elles  sont 
profondes  et  sérieuses,  on  peut  appliquer  ce  que  Luther  dit  des 
chrétiens  (édit.  E.,  22,  133)  :  «  S'ils  savaient  qu'il  n'y  a  pas  de 
ciel  ni  d'enfer,  ni  aucune  récompense,  ils  devraient  servir 
Dieu  pour  lui-même.  »  Dieu  est  pour  eux  le  but,  non  le 
moyen.  On  n'a  qu'à  lire  les  magnifiques  expressions  de  dé- 
vouement à  Dieu  et  de  félicité  en  Dieu  qui  se  trouvent  dans 
les  écrits  mystiques  du  moyen  âge. 

Mais  dans  ce  groupe  la  vie  éternelle  selon  l'Evangile  se  dis- 
tingue nettement  de  toutes  les  autres  conceptions  de  la  vie 
éternelle;  car  celles-ci  font  consister  la  vie  éternelle  actuelle 
en  l'absorption  dans  l'Eternel  et  ne  connaissent  rien  qui  puisse 
égaler  celle-là,  tandis  que  l'Evangile  ne  connaît  rien  de  plus 
haut  que  la  confiance  en  Dieu,  en  ce  Dieu  connu  par  Jésus- 
Christ, et  veut  que  cette  confiance  s'exerce  dans  l'union  d'amour 
avec  le  prochain  pour  s'épanouir  pleinement  dans  l'autre  vie, 
dans  le  monde  de  la  pleine  possession  et  de  la  perfection,  sans 
perdre  sa  qualité  d'union  d'amour  avec  Dieu  et  avec  l'homme 
par  le  Christ.  La  morale  se  trouve  dès  lors  en  relation  plus 
directe  avec  la  vie  éternelle^  cette  vie  étant  conçue  d'après  le 
Dieu  révélé  par  le  Christ  historique,  que  lorsqu'elle  est  déduite 
d'une  idée  plus  générale  de  l'Éternel  et  de  l'Infini  *. 

Au  point  de  vue  de  la  connaissance ,\dL  vie  future  avait  un 
caractère  physique  et  métaphysique  dans  les  croyances  et  dans 
les  conceptions  traitées  aux  chapitres  1  et  3  ;  elle  avait  un 
caractère  moral  dans  celles  qui  ont  été  analysées  aux  chapitres 
2  et  4,  et  un  caractère  religieux  au  sens  le  plus  strict  du  mot 
dans  celles  dont  nous  avons  fait  Texposé  au  chapitre  3.  Le 
nombre  de  ceux  que  les  argumentations  peuvent  convaincre 
devient  de  plus  en  plus  restreint.  La  doctrine  de  l'immortalité 
de  l'âme  prétend  persuader  tous  ceux  qui  sont  capables  de 
suivre  une  argumentation  logique.  La  doctrine  de  la  rétri- 

\.  Cfr.  W.  Herrmann,  /.  c,  p.  167. 
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bution  ne  s'adresse  qu'à  ceux  qui  admeltcnl  un  ordre  moral 
du  monde.  La  certilude  de  la  vie  éternelle  ne  peut  èlre  pos- 
sédée que  par  ceux  qui  sonl  intimement  unis  à  Dieu  par  la 
religion.  Au  lieu  de  se  fonder  sur  une  spéculation  métaphy- 
sique ou  morale,  ou  se  fonde  sur  une  expérience  religieuse 
actuelle.  Le  degré  de  certitude  aug-mente  dans  une  proportion 
semblable'.  Nous  avons  vu  que  même  la  doctrine  de  l'immor- 
talité de  Platon  a  tiré  sa  force  d'expériences  d'ordre  religieux. 
Cette  manière  d'envisag-er  la  certitude  de  la  vie  future  qui  est 
celle  de  l'Évang-ile  devient  de  plus  en  plus  répandue.  C'est  elle 
qui  appartient  à  la  relig-ion  au  sens  propre.  Un  des  initiateurs 
les  plus  autorisés  des  études  religieuses  à  notre  époque,  J,  H. 
SchoUen,  dit*  :  «  La  foi  en  rimmorlalité  devient  dans  une 
proportion  croissante  la  récompense  de  la  piété...  La  vie  en 
Dieu,  que  Jésus  a  révélée  dans  sa  force  tout  entière  et  qui, 
par  lui,  est  reproduite  dans  l'humanité,  est  le  seul  témoiu 
sûr  et  éloquent  d'une  vie  éternelle  ou  de  l'immortalité.  » 

1.  W.  Monod,  Revue  chrétienne,  1899,  IX,  251. 

2.  Geichiedenis  der  Godsdienst  en  Wijsbegeerle,  3«  éd.,  p.  403  s. 
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CORRIGENDA  ET  OBSERVANDA 


page  13,  lignes  10  ss.  Cette  défense  d'assister  à  une  fête  funéraire,  etc.  doit 
être  iuterprétée  comme  la  survivance  d'un  tabou,  plutôt  que  comme  une 
réaction  contre  le  culte  des  morts. 

Page  13,  ligne  12,  Nombres  19,  14,  16,  lire  :  19,  14,  16. 

Page  58,  ligne  2,  samsara,  lire  :  samsara. 

Page  58,  ligne  3,  anciens,  lire  :  anciennes. 

Page  60,  ligne  14,  un  Upanisad,  lire  :  un  passage  d'une  L'ipanisad. 

Page  65,  ligne  6,  muballit-mitê,  qui,  lire  :  muballit(u)-mîti(ê),  «  celui  qui 
fait  revivre  les  morts  »,  nom  qui. 

Page  67,  ligne  17,  les  premiers  hommes,  lire  :  les  hommes  primitifs. 

Page  76,  ligne  31,  destination,  lire  :  distinction. 

Page  182,  ligne  1,  10,  13,  Markûs,  lire  :  Markûs. 

Page  250  et  partout  j'ai  écrit  Xosrù,  d'aprèî  Darmesteter;  à  en  juger  par 
la  forme  du  mot  en  pazend  et  en  arménien,  il  doit,  sans  doute,  être  lu  : 
Xusrav,  voir  II.  Iliibschmann,  Armenische  Grammatik,  I,  p.  44. 

P.  259,  ligne  10,  Keresdsp,  lire  :  Karasâsp. 

Quant  à  la  transcription  des  mots  avesUques  et  pehlvis,  j'ai  suivi  (avec 
quelques  modifications  insignifiantes)  le  mode  du  Grundriss  der  iranisclien 
Philolof/ie.  Je  l'ai  jugé  inutile  de  marquer  la  différence  entre  o  et  a,  ainsi 
qu'entre  t  et  L  Mais  je  m'aperçois  que  t  subsiste  quelquefois  au  début  du 
livre.  Lorsque  les  mots  avestiques  sont  cités  hors  de  leur  contexte,  je  n'ai 
pas  marqué  la  longueur  de  a  final  radical. 

Pour  les  mots  sanscrits,  j'ai  adopté  la  transcription  du  X^  Congrès  des 
Orientalistes  ;  mais  s  au  lieu  de  s  subsiste  encore  deux  fois,  pages  58  et  60. 

Dans  la  graphie  des  mots  norrois  je  me  suis  conformé  à  l'édition  de  Finnur 
Jûnsson  (sauf  pour  l'Umlaut  de  â,  voir  page  12,  note  3);  pages  36,  note  3, 
et  54,  ligne  16,  lire  :  Vçlospâ  ou  lieu  de  Vçluspâ. 
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